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Com alegria e entusiasmo damos a luz a sétima edi¢ao da Inguietude.
A pintura do surrealista catalio (Mird), na capa, ilustra a maternidade.
Nesta edi¢ao, a figura materna que homenageamos ¢é nossa queridissima
Julia Sebba Ramalho Morais, editora executiva da Revista e docente no
Curso de Filosofia do Campus da Cidade de Goias (UFG). Em clima de
fecundidade e nascimento a Inguietude celebra a abertura do seu quarto
ano de atividade. A fecundidade se mostra na inquieta¢ao dos estudantes,
pesquisadores, professores e colaboradores em geral, que contribuiram e
contribuem para que a Revista se consolide como um valioso e qualificado
meio de comunica¢do dos esforcos filosoficos emergentes no cenario
nacional. Este numero conta com oito artigos, uma resenha e uma traducao
inédita das Correspondéncias de 1643 entre Descartes e Elisabeth. A Gltima se¢ao
¢ dedicada a publicagio da ultima parte de “Uma histéria heroica da
modernidade: comentarios sobre O Eu Impertinente de Josef Friichtl”, fruto
do trabalho coordenado pela professora Carla Milani Damido (UFG) em

conjunto com estudantes do Grupo de Estudos Kinosophia.



6 Editorial

Os artigos que compdem a primeira se¢ao abrangem a pluralidade
de perspectivas encontradas nas diversas linhas de pesquisa filoséfica. Em
“Caminho rumo a universalizacao: a busca de paz social em Eric Weil”, o autor nos
apresenta as discussoes desse filésofo francés (de origem alema) do inicio
do século XX, ainda muito pouco conhecido no Brasil, abordando temas
fundamentais para os debates da filosofia moral e da filosofia politica: o

problema do mal, a violéncia, a sociedade, o Direito.

Ja no artigo “A felicidade segundo Séneca”, temos os ainda atuais
conselhos e ensinamentos morais do filésofo estoico para se alcangar a tao
almejada felicidade. Em “Os relampagos da fatalidade: reflexces sobre o tragico a
partir de Nietzsche e Shakespeare” temos um exemplo da sempre esperada
e rica relacdo entre filosofia e literatura com a analise de dois notaveis
autores para a compreensiao da dimensao tragica da vida humana. Com
“Espirito e consciéncia na Fenomenologia do espirito” o leitor é conduzido ao
universo hegeliano da subjetividade. A trama conceitual do texto perpassa
as etapas sucessivas da consciéncia e a constitui¢ao do espirito em diregao

20 Absoluto.

Em meio aos dilemas éticos que surgem diante do inevitavel
avango da ciéncia e tecnologia, a questio da constru¢ao de uma nova ética
baseada no conceito de responsabilidade desponta. No horizonte desta
concepgao, a presente edi¢ao traz o artigo “A convergéncia das responsabilidades
parental e politica na teoria ética de Hans Jonas”, discutindo o valor ético da
responsabilidade em face as relagdes entre pais e filhos, e do homem
publico e sua comunidade. O elo entre interesse particular e violéncia é o

ponto central da discussao em “Homo oeconomicus e o Estado de excegao”. O
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autor traca um interessante paralelo entre o conceito de homo oeconomicus

em Foucault e a ideia de excecdo na filosofia de Giorgio Agamben.

Ao se deparar com “Disciplina, controle e novas servidies e sujeicies
do capitalismo” a relagdo entre capitalismo e subjetividade na atualidade
se revela. A consolida¢do do capitalismo como sociedade disciplinar e
seu funcionamento através do biopoder ¢ tema trabalhado tendo como
plano de fundo Michel Foucault. A mutagao sofrida pelo capitalismo, que
culmina na consolida¢io de uma sociedade de controle, e sua relagio com
os processos de subjetivacao, é discutida através das contribui¢oes de Gilles
Deleuze. Ainda no campo da filosofia politica contemporanea, “Pensar o
acolhimento: uma leitura da filosofia de Jacques Derrida” apresenta um dialogo
de Derrida com Emmanuel Lévinas, donde se reflete sobre as nocoes de
hospitalidade, acolhimento, cosmopolitismo, e mais, em conexao com a

questao filosofica da alteridade.

Na presente edi¢do contamos, ainda, com a resenha do livro
Filosofia francesa, de Frangois Cousset. O autor, inicialmente, narra o
contexto inusitado e irdnico em que surgiu a discussao sobre uma filosofia
francesa homogénea. O resultado é um profuso e enriquecedor debate
filosofico contemporaneo a luz dos conceitos de desconstrucao, uso e

contexto.

Ainda em cenario francés, mas sob a atmosfera filos6fica do
século XVII, o leitor tera a oportunidade de ler em primeira mao a
inédita traducdo do inglés de parte do texto das “Correspondéncias de 1643
entre Descartes ¢ Elisabeth” elaborada pelo respeitado intérprete Jonathan

Bennett. A traducdo tem significativo valor didatico por apresentar o
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8 Editorial

conteudo filoséfico das correspondéncias.

Caminhando para o fechamento, encontramos a terceira parte
da publicacido especial coordenada pela professora Carla Milani Damiao
(UFG) conjuntamente com os estudantes do Grupo de Estudos Kinosophia,
intitulada “O Eu hibride, Nietzsche, Foucanlt, e o filme de ficcao cientifica”,
que tratara rica e longamente da relacdo existente, por exemplo, entre
o conceito de Ubermensch em Nietzsche e a constituicio do herdi no
género da ficgao cientifica. Esta ¢ a ultima parte da série especial “Uma
histéria heroica da modernidade: O Ew zmpertinente de Josef Friichtl”
relativa ao curso ministrado pelo Professor Josef Friichtl em agosto
2011 na Faculdade de Filosofia da UFG. O curso, baseado no livro O ex
tmpertinente. Uma historia heroica da modernidade de Frichtl, foi traduzido e

discutido pelo Grupo de Estudos Kinosophia.

O convite para inquietar-se visitando o corpo de escritos da edi¢ao
nao pode vir desacompanhado de agradecimentos aqueles que tornaram
possivel este nascimento. Agradecimentos especiais a Fabio Ferreira
de Almeida (UFG) e Carmelita de Freitas Felicio (UFG), que renovam
e trazem folego a Revista. Com o afastamento de Julia Sebba Ramalho
o lugar de editor executivo foi gentilmente ocupado por Fabio Ferreira
de Almeida, que nao mediu esfor¢os na realizagdo dos preparativos.
Carmelita de Freitas Felicio acompanhou os movimentos incipientes da
Revista e continua a vitaliza-la com suas contribuicées. Em se tratando de
renovagao, cumprimentamos com boas-vindas Felipe Assun¢ao Martins
e Ithana Grasciela Macédo Barbosa, os mais novos membros da equipe

editorial. Aproveitamos para saudar todos aqueles que contribuiram
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de alguma forma, para além dos membros da Revista, como é o caso
de Andréia Ferreira, Rayani Melo e Frederico Assunc¢ao Martins que
ajudaram na fabricagdo dos marca-paginas que circulardo a partir de nosso

lancamento.

Em ritmo de celebrac¢do e nascimento, fechamos parabenizando
o curso de Filosofia da Universidade Federal de Goias pelo seu aniversario
de 50 anos. Neste cinquentenario da FaFil é aberta a primeira turma
de doutorado, atestando as conquistas e presenteando os esforcos da

comunidade académica. Que o berco da Inguietnde continue a gerar luz.

Os inquietos podem aquietar-se e 0s quietos inquietar-se, para

tal — boa leitural

Os editores
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CAMINHO RUMO A UNIVERSALIZAGAO:

A BUSCA DE PAZ SOCIAL EM ERic WEIL

Daniel Artur Emidio Branco

Resumo: O presente artigo tem como finalidade a investigagdo do
pensamento filésofo alemao Eric Weil (1904-1977), em especial a sua ideia
de socializagao e universalizagao, presente na obra Filosofia Politica (1956).
Primeiramente sera investigado o problema da maldade ou violéncia
naturais, herdadas, portanto, naturalmente pelo homem, chegando depois
ao estudo da necessidade de superagao dessa violéncia, que se manifesta
ao individuo particular e que é manifestada também na sociedade. Por
ultimo, sera estudado o dever do filésofo politico, a saber, a superagao e
efetivacao de uma sociedade cada vez mais universalizada, dever esse que
torna a filosofia imprescindivel para a sociedade globalizada do século
XXI.

Palavras-Chave: mal; violéncia; educacio; sociedade; Estado.



12 Caminho rumo a universalizagdo: a busca da paz social em Eric Weil

INTRODUCAO

O presente artigo tem como finalidade o estudo da paz politica
no pensamento do filésofo alemao Eric Weil (1904-1977) principalmente
em sua Filosofia Politica (1950). Isto se fara investigando como a existéncia
da violéncia e do mal geram uma problematica filoséfica e como se
torna possivel a superagao destes problemas, tanto no meio da sociedade
como no proprio individuo particular, sendo que, para Weil, estes males
constituem a propria a humanidade.

De ascendéncia judaica, o filésofo teve que abandonar a sua terra
natal, a Alemanha, para viver em solo francés durante a Segunda Guerra
Mundial, ali desenvolvendo a sua filosofia politica e permanecendo até a
sua morte, na cidade de Nice.

Weil é considerado por muitos como um mero repetidor do
idealismo hegeliano. No entanto, se se quer entendé-lo na sua exatidao,
tem-se que reconhecer a sua originalidade:

Weil diz claramente que nio segue a elaboragdo do sistema
hegeliano porque na anélise categorial que ele desenvolve, o
que importa é a categoria que torna o sistema ‘necessario para
si mesmo’, mas somente possivel para o légico da filosofia.
Weil remete o leitor a exposi¢ao do sistema de Hegel, que
¢ a Enciclopédia, sem o menor temor de confusdo com o seu
proprio sistema, posto que entre o sistema hegeliano e a
analise categorial de Weil, as diferencas sdo claras ‘no que
concerne a0 fim assim como ao inicio.... o Absoluto nio é
aqui a ultima categoria’ (PERINE, 1987, p. 163).

Outros o acusam de desenvolver uma ontologia presente em
Kant (1724-1804). Tal afirmagao, entretanto, nao passa pelo crivo de uma
observac¢ao mais atenta de sua obra:

E verdade que um certo tom supetior em filosofia, para
falar como o gigante, tem impedido a muitos intérpretes
de compreender que o recurso a Kant na filosofia de Weil é
fecundado pela sua compreensio da filosofia de Hegel; tem
impedido de ver que, para compreender, ndo é necessatio
fazer profissio de fé numa qualquer filosofia, contra
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qualquer outra; de ver que, se é preciso voltar a Kant para
saber de onde partimos, essa volta ndo ¢ possivel, quer dizer,
ndo ¢ verdadeira volta, sendo depois de Hegel. Referimo-nos
a férmula Kantiano pds-hegeliano com a qual Weil se definia
para os amigos em termos de filosofia [...] Depois da terceira
Critica kantiana, a Gnica questdo que podia ainda ser colocada
a filosofia é aquela na qual Kant reuniu as trés grandes
questdes da Critica: ‘O que é o homem’? A dltima questao de
Kant ¢ a primeira grande questdo da filosofia de Weil. Esse
¢ o ponto de onde partimos, isto é, o ponto de onde partiu
Weil, e o ponto de onde deve partir toda filosofia digna desse
nome, depois de Kant, até mesmo ‘a ultima das filosofias’, a

de Hegel (Ibidem, 1987, p. 107).

Eric Weil, portanto, se encontra filosoficamente entre Hegel
(1770-1831), com seu idealismo, e Kant, com seu apriorismo. Ele, em
sua Filosofia Politica, explana a realidade do mal, da violéncia, que atacam
nao s6 o individuo em sua mais radical privacidade como promovem o
caos na sociedade, demonstrando, assim, a necessidade de ser razoavel, da
moralidade, para a expurgagao dessa violéncia e efetivagao da “paz social”,
uma sociedade mundial, universalizada.

1. O PROBLEMA DO MAL

Eric Weil demonstra em sua filosofia politica que o mal existe
para que o bem apareca e o supere. Pode-se entender tal afirmagao com
o exemplo da topada. Quando alguém esta andando na rua tende a olhar
para frente, nao para o seu pé. Quando, porém, este alguém leva uma
topada, tem que por necessidade olhar para o pé ferido e cuidar dele, visto
ser um membro do seu corpo e todo o seu corpo precisa estar sao. O mal,
pois, segundo Weil, estd em relacdo ao mundo assim como o pé ferido
esta em relagao ao homem. A ferida, o mal, avisa que ¢ preciso cuidado,
prudéncia, justi¢a, o bem.

Outro exemplo que ajuda a tornar mais claro o pensamento do
filésofo alemio ¢ o do ar. Enquanto se esta respirando ¢ natural que haja
esquecimento do ar, ou seja, nao se pensa, geralmente, a palavra “ar”, nem
“oxigénio” quando se respira. No entanto, quando alguém se depara com

www.inquietude.org
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uma situagdo angustiante, em que ha privacio de ar, logo lembra-se de
que seria bom té-lo, seu pensamento vai ao encontro da palavra “ar” ou
“oxigénio”. A privacao do bem ou o mal, nesse caso, possibilitou que o
bem fosse desejado para a superagiao do mal.

E nesse entendimento que Weil fala da violéncia. Para ele, a
sociedade existe para conter a violéncia de homens para com outros. Esse
¢ o papel do Estado. Se nao houvesse o mal nio haveria necessidade da
organiza¢ao estatal, nem mesmo de qualquer tipo de organizagao formal:

O mundo contém a violéncia, jamais esta livre dela, jamais
encontra-se [dela] protegido e pode sucumbir no seu
absurdo, mas nido ¢ feito de violéncia pura [..] o desejo
egoista deve ser contido, e o individuo ndo deve usar a forca
e a violéncia naturais para eliminar ou p6r em desvantagem
os seus concorrentes. Ele também nao deve servir-se do que
se pode chamar violéncia natural da inteligéncia: a mentira,
fraude, etc. O comportamento do individuo, no que se
refere ao trabalho social e a organizagdo, deve ser tal que
os outros membros da sociedade possam contar com uma
certa regularidade no seu modo de agir, com suas intencoes
pacificas e sua honestidade nos negécios (privados ou
publicos) (WEIL, 1990, pp. 74, 108).

O mal, no entender de Weil, provoca o caos e o bem surge para
substituir o caos por ordem. O mal, sendo compreendido dessa forma, é
tudo aquilo faz a vida movimentar-se, que modifica as coisas, que perverte
o seu estado inicial. Trazendo para o ambito teologico, o mal é Satanas
declarando-se (irracionalmente) deus ¢ o bem ¢é Deus revelando-se para
expulsar Satanas caético do Céu, o lugar da ordem e santidade. Para o
filésofo alemao, “foi a ‘maldade’ dos homens que tornou necessirio o

direito” (Ibidem, 1990, p.109.).

A agao é ma, para o filésofo alemao. Em outras palavras, a acao
¢ tempo e tempo ¢ historia, sendo tanto a acao, como tempo e a historia
derivados do mal. O tempo ¢ incompleto, por isso, sempre passa, nao esta
definido, acabado, sendo, portanto, mal. Ja o bem ¢ eternidade, superagao
da acio, do tempo e da histéria. Vencer o mal é superar a historia. E ir
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além do mundo enquanto entidade histérica. E ir além de si mesmo:

A ag¢lio moral é a¢do do ser razoavel que quer por-se de
acordo consigo mesmo. Ora, essa vontade de acordo é em si
mesma o reconhecimento do desacordo e da desrazao de um
ser moral-imoral: ele é moral porque é imoral, e se ndo tivesse
mais compaixdes a combater, a sua moral seria inoperante.
A meta da moral nio é sé infinitamente distante; até mesmo
a ideia de que ela seja alcancada é contraditoria, dado que
a dignidade do homem esta na resisténcia razoavel aos
impulsos sensiveis das suas a¢oes: o homem perfeitamente
moral seria sem dignidade, pois ndo teria ocasido de querer,
contra seu eu empirico, a liberdade na razio. O mal é o
fundamento do bem (Ibidem, 1990, p. 37).

O problema que surge entao no pensamento weiliano é: se a
violéncia é necessaria para a efetiva¢ao do bem, pode alguém ser um sujeito
moral? Ou sera que o discurso de Weil acerca do mal é uma apologia ao
mesmo, fazendo crimes tertiveis contra a humanidade, como o nazismo,
serem, em ultima instancia, um bem?

2. O BEM

O problema do bem é um problema moral, para Weil. O bem esta
no individuo moral. Esse individuo moral, por sua vez, “busca o acordo
razoavel consigo mesmo. Ele age sobre si mesmo para que nele coincidam
a razdo e a vontade empirica. Liberdade e razao sao, portanto, idénticas”

(ibidem, p.33).

Desse modo, o filésofo alemio afirma que a moral, em seu
sentido puro, manifesta-se na superagao da violéncia inicial que o individuo
comete contra si mesmo. Sendo assim, o homem moral é um ser racional,
um ser que pensa e age em prol da superagao da violéncia:

O individuo moral busca o acordo razoavel consigo mesmo.
Ele age sobre si mesmo para que nele coincidam a razio e a
vontade empirica. Liberdade e razdo sdo, portanto, idénticas
[...] Estritamente falando, a agdao do individuo que quer ser
moral ¢ a¢do sobre si mesmo; ¢ no individuo que a razio
deve prevalecer sobre a paixdo, que o universal deve dominar
e informar o particular: é a sua propria subjetividade que

www.inquietude.org



16 Caminho rumo a universalizagdo: a busca da paz social em Eric Weil

deve ser universalizada. Esse Ex, ndo-empirico, cuja tarefa
¢ transformar o eu empirico, s6 se manifesta no seio de ex
empirico e s6 a ele se refere (Ibidem, pp. 33-34).

Essa razao, no entanto, nao ¢ pessoal, para Weil. Fala-se dela
em sentido apenas formal, ideal. A aplicacdo dessa razao é feita para por
ordem na desordem, para usar o pensamento, as ideias, com a finalidade
de agir moralmente, fazendo o mal ou a violéncia, que sao atos irracionais,
instintivos, serem substituidos por bondade e moralidade:

A moral afirma, pois, que todo homem tem em si tudo o
que constitui a humanidade do homem. Na verdade, ¢ assim
que ela define o homem. O que ela deduz dai resume-se na
afirmacdo de que nao devo nunca considerar um ser humano
como objeto, como coisa manipulavel e utilizavel; devo
respeitar nele a humanidade, trata-lo como ser razoavel [...]
O homem moral é 86, para si, e tudo que ele sabe de suas
obrigagbes para com o outro ¢ que ele ndo tem o direito
de impedir o seu préximo de ser para si e igualmente so,
um ez que deve submeter-se 4 liberdade pela liberdade nele
(Ibidem, p. 34).

Portanto, o mal, no entender weiliano, ndo poder ser concebido
como algo necessario, no sentido de, em udltima instancia, ser um bem
para a sociedade. Nao ¢ o mal que faz a sociedade progredir. O mal, ao
contrario, desaparece na gloria do bem. O bem “usa” o mal para sua maior
gloria, porém nao cria o mal.

Eis o seguinte exemplo: homens armados roubam um banco. A
ordem da sociedade, a tranqtilidade, a paz, a estagnacio, sao perturbadas.
Ha um caos. Faz-se, pois, necessaria a intervenc¢ao da policia para trazer de
volta a paz e a tranqtilidade, a ordem. A policia, que nesse caso é o bem,
supera o mal, porém nao cria o mal. Ela se torna mais glorificada com o
mal, mesmo nao tendo “praticado” nesse caso o mal.

No entanto, embora para Weil o bem nao crie o mal, ele afirma
que o mal é o criador do bem (Ibidem, 1990, p. 109). Isso quer dizer que
o mal também usa o bem e até é maior do que ele? Eis as palavras de Weil:
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Ele [o individuo moral] podera perfeitamente aceitar o que
sera um mal aos seus olhos, mas um mal que ele podera
considerar como inevitavel. Ele libertar-se-a da preocupacio
com o reino dos fins e remeter-se-4 a Deus, ou a Histéria, ou
ao Destino, e resignar-se-4 a agir da melhor maneira possivel,
mesmo sabendo que esse welbor ndo sera, certamente, o benz.
Ele nio serd nunca forgade a abandonar sua posicao: nao é
culpa (moral) sua se o homem nasceu imperfeito, se nele o
bem nasce do mal, se o mundo ¢ feito de tal modo que nele
os fins dltimos nio se podem realizar. Como ja dissemos, a
moral pura nio seria refutada, e qualquer argumento que se
usasse para convencer seus adeptos seria sem valor aos seus
olhos, pois toda objec¢do parecer-lhes-ia negar o principio da
moral, a pura razio da pura moral na pura universalidade, ¢
apoiar-se-ia necessariamente sobre consideracoes tiradas, ou
de uma reflexdo sobre as conseqiiéncias das acdes, ou de uma
reflexdo sobre os dados empiricos do eu agente, nio sobre a
pura razdao do Ex que julga (Ibidem, 1990, p. 38-39).

Weil, pois, ao afirmar que o mal cria o bem, nao pretende dizer
que o mal e o bem se misturam, sio a mesma coisa ou que o bem seja
um “servo” do mal, agindo sempre a mando do mesmo. Tal afirmacio, a
saber, de que o mal ¢ o criador do bem, em contrapartida, propde que o
mal crie o bem em um sentido nao pessoal, porém formal. O mal cria o
bem no sentido de precedé-lo, de possibilitar a sua atuagao.

Sendo assim, o homem moral age na sociedade como um
ordenador ou um educador. O que seria, no entanto, educar para Weil?
Aprender com o mal ou conter e superar o mal na sociedade?

3. O HOMEM MORAL: EDUCADOR

O homem moral, segundo Weil, é um ser que se vale da razao.
O homem imoral é um ser que nao se vale da razao. O homem moral é
pudente, ordenado. Ja o imoral ¢ insensato, desordenado. O primeiro é
educado. O segundo é um ser brutalizado ou nao-educado. O papel do
primeiro, portanto, é o de educar o segundo:
Hegel foi o primeiro a enunciar que na sociedade moderna

a unica virtude é a honestidade [...] Ora, o ideal visado pela
educagao é mais amplo, pois trata-se de uma atitude na qual
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este tipo de honestidade nao constitui sendo a menor parte,
atitude que, embora pressupondo esta honestidade (ou, antes,
incluindo-a), ndo se limita a ela: pode-se, perfeitamente,
ser honesto, pagar suas dividas ou nao paga-las, restituir
o depésito confiado pelo préximo, recusar todo negécio
suspeito sem, contudo, ser um homem educado; pois pode-
se, 20 mesmo tempo, ser um inutil, preguicoso, ineficiente na
propria funcio, mediocre nos juizos, mesquinho nas relagoes
com o outro, e ¢ precisamente isso que a educagdo quer
expulsar do carater empirico, ensinando que 5o ndo se fag

(Ibidem, 1990, p. 66-67).

A educagdo, no pensar weiliano, deve também ser entendida
no sentido formal, ideal. Ela nio esta limitada as grades curriculares das
escolas e universidades. Antes, educar é tornar o imoral moral, é fazer do
individuo egofsta, que age para a destrui¢ao de si mesmo e da sociedade,
um ser universalizado, a saber, o que age voltado para o bem comum:

A tarefa da educacido consiste em desenvolver no individuo
a capacidade de compreender o que lhe diz respeito
enquanto membro de uma comunidade humana (enquanto
objetivamente “universalizado”), capacidade ndo s6 de fazer
e dizer o que dele se exige, mas de compreender porque isfo
¢ exigido e, se for o caso, porque aquilo que efetivamente se
exige, ndo ¢ exigivel, seja por ndo se justificar tecnicamente,
seja por mostrar-se injusto, sendo dirigido ao individuo
isolado, ndo a todo homem que desempenhe o mesmo papel
no universal concreto da comunidade (sendo, portanto,
exigéncia violenta) (Ibidem, 1990, p. 71).

O educador, para Weil, tanto diz o que deve ser feito como
diz o que nao deve ser feito. O individuo, que por natureza ¢ mal, ¢é
mal em primeira instancia, que é a propria violéncia contra si mesmo,
¢ chamado pelo educador a universalidade, a sair do caos (individual)
para a ordem (social). Para tanto, deve aprender que a violéncia ou o
mal afetam a sociedade e que uma sociedade pacifica é constituida de
homens universalizados, bons, que reconhecem pela educagao a boa agao
do individuo na superagiao do mal contra si mesmo e contra a sociedade.
Desse modo, o homem moral, o homem educado, sabe que teve que
superar o mal que havia herdado por natureza (sabe o que deve fazer) e
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sabe que nao pode agir como um individuo imoral que provoca caos na
sociedade (sabe o que nao pode fazer):

E certo que grandes qualidades podem conviver com
grandes defeitos; nem por isso deixam de ser defeitos, e
nunca se conseguiu mostrar, apesar de todos os esforcos dos
romanticos e da sua descendéncia, que aqueles defeitos sio a
condigdo suficiente ou apenas necessaria daquelas qualidades.
Quanto a admiragdo que tais caracteres provocam, se nao se
transforma em admiracdo beata, o seu estudo pode levar a
resultados de grande importancia; pode, sobretudo, como
dissemos, lembrar ao educador que se trata de educar o
homem wzolento a razao, e que nao ha razio sendo para o
homem violento (o ser petfeito jamais foi conhecido como
razoavel, mas como intellectus). O estudo do patolégico e,
particularmente, dos casos onde a patologia nio impede a
criacdo de certas obras e a realizacdo de certas tarefas validas
e reconhecidas como tais pela comunidade, nio é sem valor.
Ele mostra que ¢ o individuo ndo-universalizado que deve
ser educado, ou que se educa a si mesmo na sua obra (que
¢ valida porque universal), para a universalidade; mostra,
portanto, que a educagio nio pode ser uniforme, mas exige a
vontade de compreender o individuo na sua individualidade
determinada: mostra, enfim, que um certo tipo de educador
pode fracassar na educa¢do de um certo tipo de educando.
E verdade que a violéncia ¢ um dado, ela ndo é nem para ser
admirada nem provocada, mas transformada, e o problema
¢ sempre o da universalizacdo do individuo (Ibidem, 1990,
p.68-69).

O educador, pois, para o filésofo alemao, é aquele que “civiliza
selvagens”, transforma pessoas que agem de forma animalesca, instintiva,
ofensiva ao convivio social, em um ser razoavel, sensato, sociavel. Porém,
permanece o problema da natureza do direito. Como saber quando alguém
perturba a paz social e precisa ser transformado, a fim de ser plenamente
aceito pela sociedade? Essa questio seria resolvida pelo direito natural?
Pelo direito positivo? Ou pelos dois?

4. DIREITOo NATURAL E DIREITO POSITIVO

Weil da a seguinte defini¢ao ao direito natural: “Chama-se direito
natural aquele ao qual o filésofo submete-se, mesmo sem ser obrigado a
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isso pelo direito positivo: ele quer agir, a fim de contribuir para a realizagio
do universal razoavel, da razao universal” (Ibidem, p. 43). Porém, ele
afirma que o fildsofo, ser razoavel, submete-se ao direito natural.

Como foi dito acima, o homem é naturalmente mal, no entender
de Weil. Tal maldade é primeiramente uma violéncia do individuo para
consigo mesmo. Ora, se assim o é, o bem se manifesta primeiramente
como ato de superag¢ao do individuo de sua propria autodestruicao. Como
isso pode acontecer? Com a razao. E o filésofo ¢ o ser racional ou razoavel
por exceléncia. Desse modo, o ser razoavel ou filésofo, que vence o mal
em si mesmo, submete-se ao direito natural. Tal direito natural manifesta-
se na igualdade ou busca pelo fim da violéncia ao préximo. Pode-se dizer
que o pensamento do homem razoavel, diante do direito natural seria este:
“a violéncia que vejo na sociedade é a mesma que vi em mim. Do mesmo
modo que a superei em mim, desejo supera-la na sociedade”. Ha aqui uma
relagao do direito natural e do direito positivo, porém o direito natural nao
nasce do direito positivo:

Ele [o fil6sofo] tratarda como seres razoaveis e, portanto,
iguais todos com os quais se relaciona. Nesse sentido, aquele
a quem o direito positivo qualifica de escravo ¢é o igual ao
do cidadio livre; o imperador espera da filosofia o mesmo
socorro que o homem carente, sofredor e oprimido; o
dever diante do fraco, incapaz de exigir o que lhe ¢ devido,
¢ o mesmo diante de quem possui a for¢a para vingat-
se da menor afronta: se uma diferenca existe entre eles, é
que o infeliz conhece sua situa¢io melhor que o grande e,
nesse sentido, € superior a ele. O filésofo moral, a partir do
momento em que compreendeu que deve agir e que age,
mesmo que tente abster-se de qualquer agdo, se quer que
a moral reine neste mundo, busca uma regra de conduta
no mundo e para o mundo [..] A lei da comunidade ¢é
moralmente vilida porquanto nio entra em contradi¢do com

este principio (Ibidem, 1990, p.43-44).

O direito positivo, assim, deve submeter-se ao direito natural.
Essa igualdade, essa busca pelo fim da violéncia, é que é a for¢a motriz
do direito. O direito positivo entra na sociedade como particularidades
de comunidades, leis que interessam a determinados povos e culturas,
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visando, entretanto, o universal. Em outras palavras, as leis das sociedades
nao podem eliminar o principio universal ou natural do direito, a saber, a
igualdade, o fim da violéncia:

O direito natural do filésofo é a base de toda critica do direito
positivo (histérico), assim como o principio da moralidade
funda toda critica das maximas individuais. O direito natural
distingue-se da critica moral por ndo s6 admitir, mas exigir
a existéncia de um direito positivo histoérico; ele assemelha-
se a cla por ser aplicavel e se aplicar a todo sistema dado.
Concorrendo com o direito positivo, o direito natural fixa
para todo homem o que deve fazer, o que deve admitir e
o que pode exigir em determinada situagao historica; ele s6
critica um sistema coerente na medida em que este no leva
em conta a igualdade dos homens enquanto seres razoaveis
(ou nega o cardter razoavel do homem) (Ibidem, 1990, p. 45).

Mais uma vez, entretanto, é na formalidade que deve ser
entendido o bem. Dessa vez, o bem no direito, que é o da universalidade
ou naturalidade da igualdade, nao pode ser entendido como se tal igualdade
privasse a sociedade de quaisquer heterogenias funcionais. As diferentes
fungoes sociais, advindas do direito positivo, ndo sio contrapostas ao
direito natural:

O direito natural niio ensina, em particular, que todos os
homens sejam iguais, se se compreende a igualdade como
a das condi¢oes legais das suas a¢des: o individuo nio pode
fazer o que quer que seja, nem recusar ou exigir aquilo que
outro exige ou recusa com pleno direito, e a lei positiva é
justificada diante da lei natural se atribui tarefas diferentes aos
diferentes individuos, segundo a diferenca de suas fungoes.
O juiz pode e deve punir o criminoso, o individuo particular
ndo tem este direito; o particular pode prestar servicos a
outrem em troca de favores, o funcionario enquanto tal esta
impedido de fazé-lo; os pais podem corrigir a crianca, esta
nao pode punir seus pais. Numa palavra, a lei natural exige,
e s6 exige, a igualdade diante da lei, e a igualdade dos que a lei
torna iguais: o que é prescrito ou proibido a um funcionario,
o ¢ para todo funcionario, os direitos e as obrigacdes de
todos os pais sao os mesmos (Ibidem, 1990, p. 46-47).

Portanto, Weil afirma que o direito natural “regula” o direito
positivo, a0 mesmo tempo em que se submete a ele. Ainda assim, ¢é
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pertinente a seguinte questao: O Estado, baseado no direito natural e no
direito positivo, ¢, para o filésofo alemao, um mero processo do homem
razoavel ou moral em direcao ao bem?

5. SOCIEDADE

Politica ¢ distinguida de moral por Weil. <Mas nio lhe parece,
autor (a) do artigo, que Weil confunde moral com direito natural?> Para
ele, nem toda agao politica é uma agao moral. Por exemplo, um assassinato
¢ uma agdo politica, porém normalmente nido ¢ visto como uma agao
moral. Pode-se ser imoral e a0 mesmo tempo politica. Politica é agao no
mundo, moral é reflexdo do individuo consigo mesmo. Politica é praxis.
Moral ¢ teoria reguladora da praxis:

A politica, visando a acdo razoavel e universal sobre o
género humano, distingue-se da moral, que ¢ a a¢do razoavel
e universal do individuo sobtre si mesmo, considerado
como tepresentante de todos os individuos, em vista do
acordo razoavel consigo mesmo [..] Uma agdo politica ¢é
compreensivel sem referéncia a reflexdo moral, e sem que
seja positivamente moral (ela pode estar, e até quer estar, em
contradicio com determinada moral, muito embora, sendo
universal, ela contenha, entio, o principio de uma outra moral);
igualmente, uma acdo moral é perfeitamente compreensivel
enquanto tal, mesmo que seus resultados politicos ndo sejam
visados por seu autor, ou suas consequéncias revelem-se
politicamente funestas. A moral mostra-se assim a-politica,
a politica a-moral: é o homem que, pretendendo ser politico,
do ponto de vista da moral, deve ser moral; é o bomen moral
que, do ponto de vista politico deve pesar as conseqiiéncias
dos seus atos moralmente justificados, amidde prescritos

(Ibidem, 1990, pp. 16-17).

O filésofo politico distingue-se do homem meramente politico
e até mesmo das ciéncias sociais porque o filésofo, como ¢ um ser
razoavel, deve refletir acerca da moral no campo da politica. Sendo assim,
ele ndo meramente estuda as agoes politicas, sendo também propde
meios que solucionem os problemas enfrentados pela sociedade. Ha
uma participagao ativa do filésofo na sociedade, nio necessariamente
no sentido de protagonistas de passeatas publicas, vincula¢ao a partidos
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politicos, participagdo de greves de trabalhadores, porém agdo daquele
que regula ou educa, que transforma com a razao, nao com a for¢a, com
a violéncia:

Seu pensamento [do educador ou filésofo] é o pensamento
da comunidade: mesmo que estivesse em conflito com ela,
seu conflito ainda estaria situado no plano da comunidade
e do pensamento da comunidade, e é como membro
da comunidade que estaria em conflito com ela. Ele ¢ a
consciéncia agente da comunidade, ¢ se autocompreende
como consciencia de uma comunidade informada pela
razdo; ele é consciéncia de si de uma consciéncia que nao se
conhece como tal, mas existe (Ibidem, 1990, p.74-75).

O problema da sociedade moderna ou Estado moderno é,
pois, para o filésofo alemio, o do pragmatismo que, por causa do
avango tecnolégico, privatiza cada vez mais interesses de comunidades
particulares. Embora haja relagoes e certa uniao entre essas comunidades,
isso se limita até onde a competicao tecnoldgica se inicia. O interesse de
gloria particular prejudica o bem universal. No entanto, como foi dito
acima, Weil diz que até mesmo problemas como esses sao uteis, posto que
glorificam ainda mais o ideal da universaliza¢ao:

A sociedade moderna sé estd unificada quanto aos métodos
de trabalho e de organizacdio. E mesmo essa unidade
‘tecnoldgica’ nio se deve a que as sociedades particulares
estejam convencidas do walor absoluto do sistema social
moderno, ao contrario, deve-se a que o emprego de tais
métodos ¢é a condicdo necessaria da sua sobrevivéncia como
sociedades independentes que, nas suas decisGes, ndo sdo
obrigadas a levar em conta qualquer ordem vinda de fora [...]
Porém, nada ¢ mais erréneo do que concluir dai que esses
fatores irracionais nio tém importancia para o trabalho social
[...] Se as sociedades particulares ndo estivessem interessadas
em manter-se no seu ser histérico, se a luta das comunidades
ndo tornasse inevitavel a busca do mais elevado rendimento
social, nada levaria a essa transformacio radical de toda a sua
forma de vida provocada pela introdugio e aperfeicoamento
da forma moderna de luta com a natureza exterior. Sdo
os fatores histéricos que exigem o calculo, e a mola do
movimento moderno para a racionalidade ¢ constituida pelo
que ndo ¢ racional (Ibidem, 1990, pp. 104-105).
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A superagao dessas privatiza¢oes dos interesses das comunidades
¢ dever da filosofia politica. O Estado razoavel, pois, caminha em dire¢ao
a uma universalizagdo dos interesses razoaveis particulares. O filésofo
politico, entendendo a utilidade das privatizacbes de interesses da
sociedade moderna (que sio mas, imorais, posto que nao egoistas nao-
universais), faz um chamado a totalidade:

E verdade que o direito da sociedade moderna tendera a
reduzir progressivamente o papel dos fatores histéricos
para chegar, idealmente, a um sistema puramente racional,
capaz de regrar as relacoes dos individuos de tal modo
que, nelas, toda violéncia seja excluida e as conseqiiéncias
de todas as agbes sejam previsiveis, fazendo com que a
violéncia e o engano sejam estranhos a todas as relagGes
resultantes do trabalho social, e toda controvérsia entre
interesses particulares (de individuos ou de organizagdes)
seja antecipadamente decidida de maneira tdo satisfatéria
que, em principio, a interven¢do de um juiz nem sequer seja
exigida, de modo que as partes calculem por elas mesmas a
solucdo de um processo que nio precisara mais ser decidido
por uma autoridade neutra: a simples existéncia do juiz e
da forga social executiva sera suficiente, sem que precisem
entrar em acio (Ibidem, p. 108).

Embora seja parte de um processo que culminara no pleno
bem, que é o seu préprio fim, a saber, o fim da sociedade, do Estado, a
sociedade ou Estado nao sao destituidos de valor, para Weil. Ao contrario,
ele demonstra em seu pensamento que ¢ da natureza da propria sociedade
razoavel a eliminagdo da violéncia que a fez intervir, existir, para entdo ela
mesma nao ser tal como esta:

Toda acdo visa a um fim que ela ndo contém, e limita-se a
preparar as condi¢cbes de uma satisfacdo que ndo sera da
natureza do que a prepara. A felicidade razoavel, que pode
ser felicidade para todo homem razoavel (para todo homem
que ndo busque uma felicidade recusada aos outros), s6 sera
possibilidade real se todo homem for libertado da necessidade
(pela vitoria sobre a natureza exterior) e da paixdo cega (pela
educacio social e pela lei), tanto no que nio ¢ mais acio: ela
consiste na #heoria, na visdo daquele sentido cuja realidade é
pressuposta pela busca e pela acdo, por toda questdo e por
todo discurso, mesmo pelo discurso que o nega (Ibidem,
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1990, pp. 348-349).

A filosofia politica de Weil, portanto, revela-se como a
prépria superagao da violéncia, sendo a sociedade razoavel o lugar de
estabelecimento de tal filosofia. Existindo para esse proposito, para
o autor alemio, uma vez findada a violéncia, tanto a filosofia como o
Estado tém a sua gloria e o seu fim. Weil quer, pois, solucionar o problema
enraizado no humano, a saber, o mal. Toda a sua filosofia, portanto, e isso
inclui a sua concepgao de sociedade, esta direcionada a superagao desse
mal pelo individuo. O Estado, desse modo, existe para dar ao individuo
a sua liberdade, nao para aprisiona-lo, pois o bem, segundo Weil, jamais
pode oprimir ou violentar a pessoa humana.

CONCLUSAO

Eric Weil, como ficou exposto ao longo do presente artigo,
reconhecendo em sua Filosofia Politica a problematica do mal na vida
humana, propde a superagao do mesmo com o bem, bem este que traz a
paz, nao s6 ao individuo particular, sendo a sociedade:

Nesse mundo sensato, o absurdo e a violéncia sio ainda
onipresentes. O homem moral sabe que a escolha do sentido,
que o mundo nio recusa a todo homem que o busca, é
tanto mais fragil quanto maior é a capacidade da liberdade
de produzir violéncia, no limite, de ser diabdlica. Mas ele
sabe igualmente que a ‘realidade ¢ totalidade sensata que, no
homem, se revela a si mesma como sensata; ele sabe que o
mundo tem um sentido, mais exatamente, é sentido, e que,
se a violéncia e o absurdo sdo sempre possiveis, isto nao
quer dizer que ‘a liberdade nao falta jamais ocasido para se
afirmar e aceder a si mesma’, e que, portanto, ‘a liberdade na
condigdo existe como libertagio’ (Perine, 1987, p. 274).

A filosofia politica tem, pois, para o pensamento weiliano, o
dever de ser a embaixadora dessa paz. De chamar o homem individuado
a universalizacio, a razoabilidade. Mesmo reconhecendo a “utilidade”
do mal, da imoralidade, irracionalidade, para o desenvolvimento dessa
universaliza¢do, ela atua na superagao da violéncia instalada na sociedade:
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Somente [para Weil] uma filosofia que nio se deixou seduzir
pelo tom de distingdo que se fazia ouvir entdo na boca dos
que, querendo pensar sem se deixar influenciar pela razio,
buscavam sua autoridade nos poetas; sé uma filosofia que
jamais sonhou com a descoberta definitiva de um sentido
podia ndo desesperar da razdo, sem assumir o ar supetrior
dos que acreditaram ter descoberto na oposi¢iao abstrata
do finito e do infinito, do ente e do ser, alguma coisa que
ninguém tinha antes pensado. Somente uma filosofia que
nao desesperou da razio podia compreender que aquela
separagio ¢ o finito, isto ¢, sem negar que na sua finitude ele
pode querer infinitamente e, desde que ele o queira, pensar
razoavelmente (e cientificamente) a totalidade sensata. S6
esta filosofia [...] podia se despreocupar do seu futuro sem
ignorar a violéncia, porque consciente da sua historicidade,
do seu carater livre, da sua humanidade (Ibidem, 1987, pp.
267-268).

A preocupagao com a totalidade deve sempre ser o interesse do
filésofo. O autor alemao diz que a maldade e violéncia fazem o direito
existit. O Estado, a sociedade, a totalidade sio meios de eliminaciao da
violéncia. E o filésofo, o homem razoavel, aquele que visa a elaboracao de
um Estado mundial, de uma sociedade plenamente universalizada, capaz
de vencer essa violéncia:

S6 uma filosofia [para Weil] que ndo se confundiu com a
ciéncia, que ndo se limitou ao dizivel segundo os canones
de uma gramadtica pretensamente exaustiva, as regras de
uma ciéncia que, mesmo reconhecendo a existéncia do
indizfvel, guarda-se de falar dele; s6 uma filosofia que nio
se tornou simples reflexdo sobre os fundamentos e métodos
das ciéncias pode pretender que o interesse pela historia
seja expressio da facticidade da ragdo, da realidade sensata,
da busca do contentamento na liberdade, numa palavra, da
possibilidade da vida na presenca do Todo sensato (Ibidem, 1987,
p. 267).

Essa paz tao sonhada por Weil, entretanto, precisa da violéncia?
Somente com o mal é que o bem pode existir? Antes de dar um “sim”
como resposta a essas perguntas, deve-se entender que o bem e a paz,
para Weil, nao sao ideias meramente opostas ao mal e a violéncia, senao
que, maiores que estas, as usam, tornando-se, assim, mais dignas de gloria.

Inquietude, Goiania, vol. 4, n°12, jan/jul 2013

Daniel Artur Emidio Branco 27

Enfim, o artigo buscou mostrar o quanto a filosofia politica de
Weil é relevante ao globalizado do presente século, posto que, valendo-
se do problema tanto individual como politico da violéncia ou maldades
naturais no homem, tem o objetivo de soluciona-lo, tomando como
agente dessa organizagao, dessa pacificagdao, o filésofo politico. Sendo,
desse modo, possivel uma sociedade gozadora da “paz”, ja que caminha
razoavelmente, com pegadas universalizadas.

Abstract: This article aims to investigate the thought German philosopher
Eric Weil (1904-1977), especially his idea of socialization and universal,
present in the work of Political Philosophy (1950). First we will investigate
the problem of natural evil or violence, inherited, so naturally on the
man, after coming to the study of the need to overcome this violence,
manifested in the particular individual and that is also manifested in society.
Finally, will study the duty of political philosopher, namely, overcoming
and effectiveness of a society increasingly universalized, that duty which
makes the essential philosophy to the globalized society of the twenty-
first century.

Keywords: Evil. Violence. Education. Society. State.
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A FELICIDADE SEGUNDO SENECA

Daniel Carvalho da Silva

Resumo: O foco do presente trabalho ¢ compreender a felicidade
como fruto de praticas virtuosas, como sugere Séneca, empregando
pensamentos dispostos em quatro obras do filésofo romano. O primeiro
aparece em Sobre a cleméncia, escrita com a finalidade de tornar Nero um
bom imperador. A obra mostra que a beatitude verdadeira sera alcancada
quando se proporciona uma vida feliz a muitos. Desse modo, a felicidade
de um governante depende da felicidade do povo. O segundo pensamento
aparece em Sobre a ira, onde a maxima regente ¢ evitar a decepgao por
meio da ataraxia, isto ¢, pela conformidade com a natureza. Essa ideia
atesta que a felicidade se encontra na redugao das expectativas, bem como
no preparo e na espera de adversidades. A terceira concepg¢ao de felicidade
aparece em Consolagao a mae Hélvia, escrita no exilio, para lembrar sua mae
de todas as infelicidades que ja teve, ja que infortinios constantes tém
uma caracteristica positiva: endurecer aqueles a quem incansavelmente
persegue. Por fim, o conselho é afastar-se do caminho das multidoes e
entregar-se a filosofia. Assim, ¢ preciso buscar o equilibrio se afastando
dos prazeres frivolos, negando as voluptuosidades e exaltando a moral,
tipica do estoicismo romano.

Palavras-chave: Felicidade, virtude, azaraxia, estoicismo.
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INTRODUCAO

Lucio Aneo Séneca é um espanhol, nascido em Coérdoba, por
volta do ano 4 a.C' (THOMAS, 1900, p. 2). Homem de saude fragil e
sedento por condutas morais admiraveis, cuja formacao foi voltada para
que fizesse parte do poder imperial. Visando tratar a saude, passou alguns
anos de sua vida no Egito e quando regressou a Roma, tornou-se questor.
Contudo, foi exilado sob a acusacio de adultério com uma sobrinha de
Augusto Nero. Apos seu regresso, tornou-se tutor do imperador e, mais
tarde, foi nomeado seu principal conselheiro e senador. Séneca cometeu
suicidio no ano 63 a mando do préprio Nero.

Séneca é um pensador que encanta pela beleza com que dispoe as
palavras e conselhos. Todas as suas obras estdo repletas de conselhos, os
quais pretendiam conduzir o homem a felicidade. Sua moral se assemelha
a doutrina cristd por defender a tese de que a verdadeira felicidade esta na
virtude. Para ele, a felicidade é a meta e a virtude é o caminho. Esta virtude
(areté) ¢ a mesma grega, que passa tanto pela for¢a habil do guerreiro quanto
pela astdcia, sabedoria e beleza da alma. Na lingua portuguesa, virtude
pode ser compreendida como exceléncia: fazer de forma satisfatoria
aquilo para o qual esta.

O tema da felicidade é bastante pertinente a vida humana, uma vez
que, como afirma Aristoteles (1999), ela é a finalidade de todas as a¢oes que
praticamos. Por isso, o mote vem sendo estudado desde os primérdios da
filosofia. Sobre o assunto, a filosofia pratica de Séneca traz uma promessa
aparentemente ingénua, mas que, na verdade, ¢ assaz profunda: mostrar
um caminho para aprender a ser feliz. Séneca é a voz que clama pela retidao
da vida, por praticas dignas de admiracao e agoes justas. Assim, com o
espirito preparado, seria possivel o sumo bem penetrar da forma mais
branda no intimo dos seres humanos. Dessa forma, é possivel encontrar a
verdadeira significacao de existir: participa¢do coesa na natureza e na razao

! Ha divergéncias quanto a data de seu nascimento, variando até o ano 1 a.C., adotamos
esta por constar nos textos mais antigos que obtivemos.
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universal, bem como o distanciamento dos prazeres frivolos e passageiros.
Portanto, o texto busca apresentar o amago da filosofia senequiana.

FELICIDADE COMO CLEMENCIA E ATARAXIA

Séneca, a0 ser nomeado conselheiro de Nero, além da
incumbéncia de educa-lo, tornou-se o real governante de Roma, ja que
aconselhava o imperador sobre tudo. Isso pot, aproximadamente, uma
década. Dessa forma, pode acompanhar de perto a tirania do imperador
e, assim, percebeu a ira de Nero para com a plebe e com tudo que a
circundava e que isso ndo contribuia em nada para o que ele considerava
proprio de uma existéncia realizada. Em Roma a situacio era de tensio,
pois as pessoas poderiam ser mortas a qualquer momento e por qualquer
motivo. Séneca nao estava isento de punic¢do, uma vez que Nero ja havia
executado a propria mae, Agripina, e o meio-irmao, Britanico, a quem
pertencia a legitimidade de sucessao ao trono, ocupado, na época, pelo
tio Claudio. Perante esse impasse, em 56, Séneca compde seu Tratado
sobre a cleméncia, no qual o termo “cleméncia” se refere as caracteristicas
de um imperador virtuoso, visto que o texto tinha como destinatario o
proprio Nero. Assim como em todos os seus escritos, essa obra tem como
pano de fundo a felicidade. Nesse caso, o filésofo aborda a felicidade
da nagao, que deveria ser preservada, o que nio ocorria em Roma. Os
atos de violéncia e exterminios se tornavam comuns. O questor afirma
entdo que a felicidade do déspota soberano, s6 poderia existir como fruto
da cleméncia para com o povo, a0 passo que esta asseguraria seu podet.
Para Séneca, a felicidade de um governante ¢ reger de tal modo que o
povo se encontre feliz. Isso porque a “verdadeira felicidade consiste em
proporcionar salvagdo a muitos e, da prépria morte fazé-los retornar a
vida [...]. Nao ha ornamento mais digno da proeminéncia do principe e

nada mais belo [...]. Este é um poder divino, o de salvar multidoes e em
massa” (SENECA, 1990, p. 70).

Em seu tratado sobre a ira, considerada a mais terrivel e furiosa
das emocdes, Séneca aponta um novo fator: ela nao pode ser uma explosiao
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irracional e incontrolavel. Para ele, a ira ¢ um problema filos6fico, uma
vez que tenha surgido das ideias postas pela cultura que, no geral, sao
demasiadamente otimistas. As pessoas ficam iradas por terem expectativas
em excesso. Elas se irritam e se sentem surpresas e injusticadas com coisas
que nido sao surpreendentes nem injustas. Ao invés disso, sao bastante
comuns, previsiveis e justificaveis. Portanto, essa forma de irritacdo apenas
denota que as expectativas nao foram corretas/adequadas com o mundo.
O primeiro conselho para superar esse problema é adequar as expectativas
aos reveses do cotidiano. Isso porque nada pode ser feito contra os
meleficios das frustragdes e, em plena consciéncia disso, a impassibilidade
se torna a melhor via.

Um dos causadores da raiva é a crenga de que tudo pode ser
feito conforme o desejado. O segredo para que nao haja frustragao esta
em aceitar que nao somos capazes de ordenar o mundo conforme nossos
critérios. O homem nao ¢ livre para tamanha facanha. Séneca utiliza uma
imagem inusitada para abordar a questao da liberdade humana frente as
intempéries da vida. Ele afirma que os homens sio como caes amarrados
a uma carro¢a em movimento com uma correia longa o bastante para
permitir alguns movimentos de liberdade, mas ela nio permite que o
animal va aonde quiser. O cdo percebe rapidamente que para aumentar a
sua chance de ser feliz ele precisa, algumas vezes, se contentar em seguir a
caro¢a. Compreende que é melhor segui-la para onde nao quer ir do que
se debater contra algo que nao pode mudar. Além do mais, é preferivel
ir para onde nao desejava do que acabar sendo estrangulado pela corda.
O homem, contudo, tem uma primazia sobre o cao: a razdo. Essa razao
possibilita que ele discirna entre o que pode ou nio mudar. E isso que
distingue os seres humanos dos animais. Em muitos casos, o homem nao
podera mudar os fatos, mas podera mudar suas atitudes em relaco a eles.
Assim, ao invés de debater-se, aceita resignadamente o trajeto que a sorte
lhe confere.

Séneca, partindo de sua experiéncia em meio a alta corte romana,
faz uma constatacdo surpreendente: a riqueza torna as pessoas mais
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cheias de raiva e nao mais calmas, pois “a prosperidade alimenta a célera™

(SENECA, s/d, p. 18). Como em todos os seus tratados morais, apresenta
um alto funcionario do governo, Vedius Pollio, para exemplificar a tematica.
Em uma festa organizada por Vedius, um escravo deixou uma bandeja de
copos cair. Isso causou em seu senhor uma furia incontrolavel, que levou
o servo a ser jogado vivo em um tanque cheio de lanpreias para que fosse
devorado. O fato evidencia que o anfitrido vivia em um mundo onde os
copos eram inquebraveis. O problema dos ricos, portanto, se baseia no
absurdo das expectativas. Eles acreditam que o dinheiro pode protege-los
das frustragdes e quando isso niao acontece se irritam profundamente.
Cabe entio afirmar que a felicidade esta explicitamente posta na redugao
das expectativas e no prepararo/espera das adversidades. O autor nio
quer dizer que o homem nao deva esperar por acontecimentos bons, mas
que esteja preparado para se deparar com algo ruim.

O pensamento pode ser ilustrado por meio da mitologia, pois
a imagem da deusa Fortuna mostra que existem coisas que devemos
simplesmente aceitar, uma vez que nao podemos muda-las. A deusa
romana tem em uma das maos as coisas boas da vida e na outra o leme que
dava rumo ao destino dos homens. Ela distribufa seus bens como queria
e guiava seu timao para onde lhe aprouvesse, atestando a impassibilidade
humana frente a sorte de acontecimentos que, por ventura, ocorrem
em suas vidas. Assim, nossas frustragdes e conquistas nao passam de
caprichos cruéis de uma deusa. Mesmo quando tudo parece tranquilo,
pode ocasionalmente ocorrer o pior. Por isso, a melhor estratégia é manter
a calma, visto que algo sempre pode dar errado. Esse exercicio de aplacar
a ira tem o intuito de tornar a existéncia menos dolorosa, decepcionante
e, consequentemente, mais feliz.

Em virtude disso, Séneca tem um jeito inusitado de consolar as
pessoas, como faz no inicio de sua consolacione a Hélvia, sua mae:

Descanso algum te concedeu a sorte, entre os mais graves
lutos; e nem excetuou o dia de teu nascimento. Assim que

* La prospetidad alimenta la célera.
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nasceste, ou melhor, enquanto nascias, perdeste tua mde,
e foste por assim dizer abandonada a vida. [...] Perdeste,
enquanto esperavas a sua chegada um amorosissimo tio,
homem bom e forte; e, pois, que a sorte temia apresentar-
se muito pouco feroz, deixando-te um intervalo de repouso,
tiveste que sepultar no mesmo més o marido bem-amado,
que te tornara mae de trés filhos; e esse luto te foi anunciado
enquanto ainda choravas o outro, enquanto teus filhos
estavam longe, como se teus males tivessem sido recolhidos
todos propositalmente naquela época para que nio tivesses
nada sobre o que tua dor pudesse reclinar-se. [...] Faz pouco
tempo que recolheste os ossos de trés de teus netos no
mesmo seio em que foram criados; e vinte dias depois de
celebrar o enterro de meu filho, morto entre teus bracos e
teus beijos, tiveste a noticia de meu exilio. Somente isso te
faltava até agora: chorar os vivos. (SENECA, 1990, p. 183).

Séneca quer, comisso,demonstrar a mae que ela nao pode se deixar
abater, pois “a perpétua infelicidade s6 tem isto de bom: que endurece
por fim os que incasavelmente persegue” (SENECA, 1990, p. 183). E
dessa afirmagao que Hélvia deve se valer. A desventura nao pode abalar
o seu espirito, mas sim deixa-la preparada para os eventuais infortinios
que vierem. Até mesmo porque, a sorte contraria nao é capaz de diminuir
aqueles que nao se deixaram enganar pelo brilho da prosperidade. O
filésofo, trazendo a tona seu proprio exilio, afirma que “cada um pode por
si tornar-se feliz” (SENECA, 1990, p. 184), a medida que as coisas externas
deixem de ter tamanha importancia. Por isso, “quem na prosperidade nao
se orgulhou, ndo se abala quando as coisas mudam” (SENECA, 1990, p.
184). Portanto, a desventura sé é grave aos que nao a esperam; quando sua
possibilidade é admitida, facilmente se acolhe sua chegada.

Eis que esta é mesmo a natureza das coisas. Venturas e desventuras
estdo presentes a todo momento em nosso cotidiano. Desse modo, se
faz estritamente necessario renegar a luxuria e adaptar-se ao simples, ao
banal, a natureza que gerou o homem para viver com poucas necessidades.
Portanto, a “natureza quis que as necessidades, que ela deu a0 homem, nao
fossem dificeis de satisfazer” (SENECA, 1990, p. 189). Assim, excetuando
aquecer-se quando ha frio e alimentar-se, tudo pode ser visto como vicio,
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uma procura que pretende sanar simplesmente os desejos voluptosos e a
cobica. Para a natureza basta o esséncial, a cobica, no entanto, nada basta.
Esse circulo crescente do desejo tende sempre a aumentar, posto que o
desejo esta para aquilo que ainda nao foi possuido. Uma vez em posse
do que anteriormente era desejado, este se fixa em outro objeto. Desta
maneira, 0 homem sempre passara de desejo em desejo, sendo que apenas
um espirito em profundo estado de afaraxia® pode encerrar essa corrente.
Aquele que se mantém apatico frente ao cardapio dos desejosos poe-se
soberanamente sobre eles como grande virtuoso, pois ao nao desejar
expressa um sentimento de quem ja ¢ possuidor. S6 pode ser feliz aquele
que nao tem o que perder. E, portanto, estritamente necessario ouvir o
conselho de Ama a Medéia: “reprime teus furores, contém teus impetos”
(SENECA, 1990, p. 231).

Repetidas vezes Séneca aconselha o abandono da multidao.
Em Sobre a brevidade da vida, ja concluindo sua exortagao, nio perde
a oportunidade de clamar: “Portanto, meu caro Paulino, aparta-te da
multidao” (SENECA, 1993, p. 51). A multidao respresenta, nesse contexto,
justamente o desejo ganancioso e desregrado por aquilo que nio conduz
a felicidade, mas sim aos prazeres exporadicos e nao preenchedores do
vazio humano. As massas estdo em constante busca pelos bens materiais e
sensuals, por isso Séneca adverte sobre o perigo de seguir a mesma trilha
dos que geralmente nao sabem aonde vio:

Portanto precisamos saber aonde vamos e por onde, ndo sem
a ajuda de alguém experiente que conhe¢a bem o caminho
que pegamos, pois, aqui, a situagdo ndo ¢ a mesma que nas
outras viagens: nelas hd um caminho, e os habitantes que
interrogamos nao deixam que nos extraviemos; mas aqui, o
caminho mais movimentado e o mais conhecido é o que mais
engana. Por isso, o mais importante é nao seguirmos, como
ovelhas, o rebanho daqueles que nos precedem, dirigindo-nos
ndo aonde ¢ preciso ir, mas onde vamos. Com efeito, nada
representa pior mal para nés que nos regularmos pelo rumor
publico, com a idéia de que o melhor é o que ¢ recebido

> Em geral o termo traduz a imperturbabilidade da alma. No contexto, afaraxia tem a
conotac¢io de virtude.
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pela opinidao geral, de tomarmos por modelo a maioria
e de vivermos, nao segundo a razdo, mas pelo espirito de
imitacdo. Daf essa aglomeracio tdo grande de pessoas que se
precipitam umas sobre as outras. O que ocorre numa grande
multiddo quando as préprias pessoas se esmagam — ninguém
cai sem arrastar o vizinho e os primeiros sdo a ruina dos
seguintes —, vocé pode ver se repetir na vida de qualquer um,
ninguém erra somente no que lhe diz respeito, mas é o que
causa e promove o erro alheio. Assim, é um perigo seguir os
passos daqueles que estdo a frente; e como todos preferem
acreditar em vez de pensar, nunca pensamos sobre a vida,
sempre acreditamos, e nés rolamos e caimos no abismo por
causa do erro que passa de um para o outro. Perecemos pelo
exemplo dos outros; s6 nos salvaremos se nos afastarmos da
massa (SENECA, 2005, p. 21).

Antes de tudo, ¢ mister saber onde se quer chegar. Uma vez que
“viver feliz [...] todo mundo quer, mas ninguém sabe ao certo o que torna
a vida feliz” (SENECA, 2005, p. 19). Partindo do pressuposto que a meta
seja realmente alcancar a felicidade, é preciso se predispor a busca-la na
virtude, onde ela verdadeiramente se encontra. Para isso, é preciso um
método, saber contar com alguém que ja tenha percorrido esses caminhos
tortuosos. Certamente Séneca esta se colocando como um ser capaz de
se tornar guia de outros. Além disso, fica clara também a necessidade de
possuir uma mente sa, que se paute pela razao e seja capaz de enxergar
a verdadeira beatitude na experiéncia de uma vivéncia virtuosa. Afinal
de contas, afastar-se da multidio nido ¢ uma tarefa simples, dada que a
ideia de imitagao, geralmente, esta mais impregnada no homem do que
ele pensa. Tal dizer quer destacar ainda a importancia do exemplo na ética
e na moral. O modo de agir fala mais alto do que a oratéria dos grandes
discursistas. O sabio ensina pelo exemplo pratico, pelo testemunho. O
tolo aprende pela for¢a da maioria, pois a verdade se torna quantitativa.
Triste engano crer que a multidao seja um argumento positivo.

FELICIDADE COMO FRUTO DA VIRTUDE
Como ja mencionado, a felicidade é a meta, a virtude o caminho.

Entretanto, chegar a virtude requer uma pratica baseada nos principios
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da razdo. Essa razao deve ser constituida em cada homem a partir do
seu anseio por tranquilidade. Para tanto, ele deve ter consciéncia do que
¢ realmente necessario a sua vida e abandonar o que representa apenas
vicios, os quais sao deturpacées para uma mente sadia. A razao carece ser
afagada. Nessa conjuntura, surge a ideia de que s6 por meio da filosofia,
do exercicio da razao e do pensamento sobre suas agdes ¢ que 0 homem
pode chegar a sua meta de existéncia.

O estoico poe-se a dizer do descrédito que merece o julgamento
feito pelas aparéncias, pois o “bem do espirito cabe ao espirito
encontrar” (SENECA, 2005, p. 23). Assim, efetiva-se a distincdo entre
o conhecimento “sensorial” dos olhos e o do “espirito”: a melhor e
mais capaz luz no discernimento do falso com o verdadeiro. Tudo muito
coerente, os sentidos possibilitam que as coisas sejam conhecidas; o
espirito permite que as realidades espirituais sejam descobertas. Se os
homens nio estivessem tdo centrados em si mesmos, poderiam perceber
a necessidade de buscar esse sumo bem. Dessa forma, se declarariam
arrependidos de seus passados de superficialidades e ostentagdes, uma
vez que tudo isso s6 lhes trouxe a inveja ou a admira¢ao dos outros. O
que da no mesmo, afinal “todos os admiradores sao também invejosos”
(SENECA, 2005, p. 25). A admiracio e a inveja sio provenientes da
beleza pintada sobre a podridio do que realmente forma o objeto, pois
ndo ¢ possivel observar que o esplendor que o reveste esconde a miséria’.
Assim vivem aqueles que se saciam de prazeres em prazeres, mas quando

* A palavra espitito tem sua taiz etimoldgica do Latim “spiritus”, tradugdo do termo gre-
go “pneuma” que significa “respiracdo” ou “sopro”, mas que também pode se referir a
alma, coragem, vigor, matéria sutil e impalpavel. Pode ainda fazer referéncia a sua raiz
no idioma indo-europeu “peis” (soprar). O termo espirito é definido pelo conjunto total
das faculdades intelectuais, uma forma supetrior da atividade do espirito, ¢ o pensar sobre
o pensamento. O espirito é entdo, na filosofia greco-romana, uma atividade teérica. Em
Séneca, a ideia é concebida como um principio material, tendo a mesma conotagio que
a alma, ambos representam o ar quente que ¢ inspirado e expirado e que dd vida ao cor-
po humano (ABBAGNANO, 1999; ROSENTAL/IUDIN, 1972; FERRATER MORA,
2001).

® Tal pensamento pode set ilustrado pela expressio e pelo dito popular “Ttimulo caiado”
e “Por fora bela viola, por dentro pao bolorento”.
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questionados sobre seus atos, afirmam detesta-los. Portanto, as aparéncias
sao totalmente desmerecidas para ceder espaco a um bem verdadeiro e
possivel de ser sentido, mas nao mostrado aos demais. Esse bem circunda
nossa existéncia e o encontraremos se soubermos onde procura-lo. Isso
porque sempre estamos em contingéncia com ele “como se estivéssemos
no meio das trevas, n6s passamos ao lado, muitas vezes, tropecando no
proprio objeto que desejamos” (SENECA, 2005, p. 25).

Em relacdao ao assunto, o deus Apolo pode ser evocado como
representacdo da razado moral que Séneca carrega em sua bagagem. O
deus era capaz de fazer com que os homens reconhecessem seus pecados
e se redimissem, sendo ele mesmo o agente da purificagdo. Acreditava-se
também que ele protegia os homens com os raios de sol, por isso, era
representante da luz da verdade e do brilho, os quais revelam o caminho
dos homens, os iluminam e permite a eles enxergar o belo. Harmonia,
perfeicao, equilibrio e carater defensor das forgas naturais existentes no
universo sao préprios das representagoes desse deus.

A razao em Séneca também perpassa essa ideia. A consciéncia
humana no estoicismo ¢ reta conforme a perfeicao da ordem estabelecida
pela natureza. Dessa forma, a sabedoria do homem ¢ justamente
conhecer a lei natural que rege a vida e isso requer profundas reflexdes. A
razao, portanto, bem como em Apolo, faz o homem se reconhecer como
limitado e como parte da consciéncia pura do universo. Essa razao nada
mais ¢ do que o /ogos intuido por Heraclito (ULLMANN, 1996, p. 41). A
razao, portanto, seria a Unica lei divina, ao passo que o /ogos se confunde
com o proprio Zeus, soberano do Olimpo, que rege todas as coisas e
alimenta as leis humanas. Assim “como a providéncia que tudo ordena”
(ULLMANN, 1996, p. 41) é a sabedoria que deve orientar a razdo e a moral
humana. Estando essa lei natural imanente por toda parte, cabe ao sabio
percebé-la e conformar-se, como o cao atrelado a carroga em movimento.
Esta imagem nao quer ter o sentido negativo que aparenta, quer dizer
apenas que o sabio é aquele que consegue enxergar o movimento natural
que rege tudo e que se adéqua a ele, simplesmente, por compreender que
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um é inerente a0 outto.
CONCLUSAO

O sabio, templo da razao do universo entre os homens, encontra
sua verdadeira virtude quando transpassa as aparéncias e adentra o fundo
da natureza. Ele ndo ¢ insensivel, experimenta as paixdes e as dores,
mas sabe submeté-las a razdo. Nao se deixa dominar pela ira e o 6dio
nao o invade. Nao vive sem o corpo, mas procura nao viver em fungao
dele simplesmente. Nao tem apego as riquezas, nem tampouco se altera
quando as perde. Ele afronta os perigos lutando. Sua vida ¢ um esfor¢co
heroico para se manter em estado sereno e imperturbavel. Se submete
ao destino, o que o faz confiar cegamente na bondade da providéncia
até a morte, pois esta ¢ uma necessidade constante, por cessar todos os
sofrimentos e dar ao sabio sua plena liberdade. “Deve-se aprender a viver
por toda a vida, e, por mais que tu talvez te espantes, a vida toda ¢ um
aprender a morrer” (SENECA, 1993, p. 34). Desse modo, o sbio na terra
se torna semelhante aos deuses, se nio, at¢ mesmo se torna um (FRAILE,
1990). A antropologia de Séneca ¢ esta: “O homem nasce nao apenas
para a acao, mas também para a contemplagido e a ciéncia”® (THOMAS,
1900, p. 100). O 6cio contemplativo grego é muito presente na filosofia
senequiana. Seria importante ainda ressaltar que o sabio/filésofo desfruta
de sua vida mais plenamente a2 medida que pode agregar a si toda a histéria
e antecipar o futuro. Contudo, sabe que o importante ¢ viver o hoje. Vive
com a alma tranquila por nao precisar se pré-ocupar com o que Vira, visto
que esse papel cabe a Fortuna, e nem tampouco com passado, o qual nao
permite mais mudangas.

Se buscamos a felicidade, devemos agir com sabedoria, pois é
preciso que:

Habituemo-nos a ter o luxo a distancia e a niao fazer uso da
utilidade dos objetos e nio de sua sedugio exterior. Comamos

¢ Tradugio para o portugués feita pelo autor. Veja o otiginal: “/homme est né non senlement
pour Laction, mais encore pour la contemplation et pour la science”.
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para matar a fome, bebamos para apagar a sede e reduzamos
20 necessario a satisfacdo de nossos desejos. Aprendamos a
andar com nossas pernas, a regular nosso vestudrio e nossa
alimentacio, nio sobre a moda do dia, mas sobre o exemplo
dos antigos. Aprendamos a cultivar em nds a sobriedade e
a moderar nosso amor ao fausto; reprimir nossa vaidade,
a dominar nossas coleras, a considerar a pobreza com um
olhar calmo, a considerar a frugalidade, apesar de todos
aqueles que achario aviltante satisfazer tio modestamente a
seus desejos naturais; a nao ter nas maos, por assim dizer, as
ambi¢oes desenfreadas de uma alma sempre inclinada para o
dia seguinte e a esperar a riqueza menos da sorte do que de
nés mesmos. (SENECA, 1980, p. 205).

Que significa entdo viver feliz? Ajustar-se a natureza, praticar a
virtude, cultivar a imperturbabilidade e evitar os vicios. A vida feliz equivale
a conformidade com a natureza, uma vez que a sabedoria esta justamente
em ndo afastar-se dela, mais ainda, em pautar-se por seu exemplo e lei.
Essa conformidade, entretanto, sé6 pode ocorrer se a mente (a alma)
estiver sa e saudavel. Isso quer dizer que a mente deve estar em plena
posse de suas faculdades; ser corajosa, forte, bela e paciente; manter-se
preparada para as adversidades; atentar-se a tudo o que possa tanger o
corpo, mas fugir da ansiedade; ser amante das coisas que aprimoram a
qualidade da vida, de forma que nenhuma delas seja causa de admiragao;
estar disponivel a servir-se dos dons da riqueza sem deles se tornar escravo
(SENECA, 2005). Daqui, observe-se, surge a tranquilidade e a liberdade
conquistada pela remogao das causas de temor ou raiva. Em lugar dos
prazeres efémeros que sobrevenha a alegria imperturbavel e constante;
seguida de paz, da harmonia da alma e da grandeza juntada a mansidao,
pois, segundo Séneca (2005, p. 27) “toda ferocidade provém da fraqueza”.
Esta ¢ a filosofia como “arte de vida” proposta pelo educador romano.

Abstract: The main objective of this paper is the understanding of
happiness as the result of virtuous practices, as suggested by Séneca.
Here, are arranged thoughts of four works of Roman philosopher. The
first one appears in About clemency, written with the purpose of making
the emperor Nero a good emperor. The true blessedness should to
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provide a happy life for many. In this way, the happiness of a governor
only exist from the happiness of the people. The second idea appears
in About the anger, the objective is to avoid disappointment by ataraxia -
conformity with nature. Here, happiness is the lowering of expectations
and the preparing for the adversity. The third conception of happiness
appears on your Consolation to mommy Heélvia, written in exile, to remind his
mother of all the misfortunes that have ever had, whereas, this constant
misfortune would have a positive point: harden those who relentlessly
pursues. Finally, the advice is, keep away of the crowds and surrender
yourself in to philosophy, that is practical, and strive for balance, avoiding
the frivolous pleasures, denying voluptuousness and exalting the moral,
typical of Roman Stoicism.

Keywords: Happiness, virtue, ataraxia, stoicism.
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Os RELAMPAGOS DA FATALIDADE

REFLEXOES SOBRE O TRAGICO
A PARTIR DE NIETZSCHE E SHAKESPEARE

Eduardo Carli de Moraes'

Resumo: Nietzsche foi um dos pensadores que mais intensamente
dedicou-se ao estudo e interpretagao da tragédia, considerada nado somente
como género artistico, mas como uma visao-de-mundo. Em uma época de
seu percurso intelectual marcada pelos estudos filologicos, quando estava
ainda sob profunda influéncia de Schopenhauer e Wagner, Nietzsche
busca compreender a tragédia de Séfocles e Esquilo como uma alianga
entre Apolo e Dionisio, divindades gregas da arte. Nietzsche especula
também sobre a ascensdo de Sécrates e do platonismo, fenémeno tido
como precursor do cristianismo e de uma perspectiva existencial nas
antfpodas do tragico. A obra de Shakespeare, comentada por Nietzsche
em alguns aforismos esparsos, oferece-nos uma oportunidade fecunda de
refletir sobre o tragico sob uma perspectiva nietzschiana, o que realizamos
com o auxilio de autores como Harold Bloom, Jan Kott, Leon Chestov e
Ridiger Safranski, dentre outros. Nosso objetivo é delinear algumas das
formulagdes nietzschianas a respeito da tragédia e aclarar com exemplos
retirados das obras de Shakespeare as razoes que levaram o filésofo alemao
a sustentar que o bardo inglés possui uma sabedoria ética superior aquela
que caracteriza o socratismo.

Palavras-chave: tragédia; Nietzsche; Shakespeare; estética; ética.
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Ha inocentes que ndo escapam que lhes caia um raio na cabeca.

Willam Shakespeare, Antinio e Cledpatra (2° Ato, Cena V)

Em Shakespeare pode-se encontrar uma sabedoria ética tal que, diante
dela, o socratismo aparece como algo impertinente e pedante.

Friedrich Nietzsche, “Sécrates e a Tragédia”

Em A Filosofia da Tragédia, 1.éon Chestov sugere: “ha uma classe
de gente que, durante suas vidas, ocupam-se especialmente de contemplar
os horrores e as monstruosidades que existem em tao grande nimero
sobre a terra e que os descrevem em seus livros” (CHESTOV, 1926,
p. 12). Adentrar no reino do tragico exige que nos confrontemos com
sofrimentos extremos e com frequéncia injustificaveis: o martirio das
criangas, o suplicio dos justos, as mais variadas calamidades que atingem
0s mortais sem que estes possam explicar o que fizeram para merecée-
las. As obras-de-arte que carregam a marca do frdgico, sugere o pensador
russo, destinadas a “impressionar e transtornar os espiritos, agindo sobre
os coragdes com uma poténcia misteriosa” (idem), nao sio, portanto,
mera literatura: se o tragico esta presente na arte, nao seria porque ha
tragicidade na vida?

“Aqueles que exprimem os instantes tragicos tém horror as
tragédias reais, as tragédias da existéncia, tanto quanto qualquer homem”,
alega Chestov (op cit., p. 24), cuja investigagao aclara de modo veemente
a mutua implicagdo entre arte e vida. Teriam Dostoiévski e Nietzsche,
por exemplo, dedicado tantos de seus esfor¢os criativos a tematizagao
do tragico caso nao tivessem vivenciado em carne-e-osso algumas
experiéncias terriveis? A prisao na Sibéria e a condenagao ao fuzilamento,
no caso do autor de Os Irmaos Karamdzoy, e a longa e dolorosa convivéncia
com a doenga, no caso de Nietzsche, sao alguns indicios das ocorréncias
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existenciais que acabam por tornar certos seres humanos mais intensamente
conscientes do que Chestov chama de “tragédias da existéncia”.

Na historia da filosofia contemporanea, Nietzsche foi decerto
um dos pensadores que mais se dedicou a refletir sobre a tragédia,
entendida nao somente como um género artistico, inven¢ao sublime do
génio helénico, mas também como uma visio de mundo que estaria nas
antipodas da perspectiva platinico-crista. O cristianismo, sustenta Nietzsche,
¢ uma religiao cujo conteido metafisico nao passaria de um platonismo
vulgarizado. A promessa de redengao, consoladora dos aflitos, propagada
pelo cristianismo, “declara que os malvados serao punidos cedo ou tarde
e que os bondosos serio recompensados” - em sintese, “o Bem esta
destinado ao triunfo” (op. cit, p. 75).

Tal otimismo s6 se sustenta com o postulado de uma divindade
transcendente, interventora e benfazeja que gerisse o Universo (o que
Mircea Eliade chama de um “cosmocrata”) e tomasse o Bem sob sua
protegao. O cristianismo, com sua dogmatica tio centrada na mitologia
do Paraiso e do Inferno, da culpa e da punicao, é incapaz de suportar
os sofrimentos sem sentido: prefere inventar um mito que culpabilize
a humanidade e isente de perversidade a divindade unica, a admitir
que existe neste mundo sofrimento gratuito e perfidias triunfantes. Em
contraste com esse tipo de doutrina religiosa platonico-crista, a visio de
mundo tragica com frequéncia enfatiza todas as iniquidades, injustigas,
perversidades e sofrimentos imerecidos de que a Terra esta repleta. Revela
também individuos que sao atingidos por fatalidades e infortunios que
nada em sua vida pregressa parece justificar.

Em Shakespeare isso esta exposto com maestria: Desdémona,
por exemplo, obviamente nao desejava ser estrangulada por Otelo, mas 7ao
pode evitar que a pressio das causas ao seu redor e que os desregramentos
passionais dos mortais com quem convivia causassem a desgraca de seu

2 O termo “cosmocrata’ ocorre em varias ocasides na obra de Mircea Eliade dedicada a
Historia das Crengas e das ideias Religiosas, obra em 3 volumes publicada no Brasil
pela Editora Zahar.
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50 Os relampagos da fatalidade

inocente e casto pescogo. Segundo o cristianismo, todo sofrimento tem
um sentido e explica-se por uma culpa ou ignorancia prévia; todo vicioso
sera punido e todo digno servidor da virtude crista sera recompensado.
Ja a tragédia, bem menos consoladora, sugere-nos que ha desgragas que
recaem sobre os mortais de maneira absurda, para usar um termo caro ao
existencialismo de Albert Camus. E o que sugere a emblematica frase da
Cledpatra de Shakespeare citada na epigrafe: “Ha znocentes que ndo escapanm
que lhes caia um raio na cabesa” (SHAKESPEARE, 2005, 2° Ato, Cena 5).

Na sequéncia, a fim de aprofundarmos a reflexdo sobre o tema,
pretendemos realizar uma breve panoramica sobre as ideias de Nietzsche
a respeito do Nascimento da Tragédia, expondo de forma concisa a alianga
entre Apolo e Dionisio que se consuma, segundo ele, nas obras dos
maiores tragedidlogos da civilizagiao grega, Esquilo e Séfocles. Também
relembramos a tese nietzchiana segundo a qual o primeiro raiar de um
“fanatismo da logica” teria surgido com Socrates, recebendo seu arremate
final através de Platao e Euripides, trio que Nietzsche julga responsavel
por ‘“‘assassinar’” a tragédia ao hipertrofiar o pdlo apolineo, racional
e moralista. Neste contexto, analisamos também algumas reflexées
nietzschianas a respeito da obra de Shakespeare, na intencao de aclarar
por que Nietzsche chegou a considerar o bardo inglés como um artista
dotado de “uma sabedoria ética tal que, diante dela, o socratismo aparece
como algo impertinente e pedante” (NIETZSCHE, 2008, p. 138).

%k ok

O Nascimento da Tragédia, primeira obra publicada por Nietzsche,
¢ um livro de um jovem filélogo cuja carreira em Pforta e Leipzig, sob os
auspicios do mestre Ritschl, fora marcada por um amplo interesse pela
poesia lirica grega, pelos filésofos pré-socraticos e pelo drama musical
tragico, dentre outros temas. Trabalhos dedicados a Didgenes Laércio,
Deméocrito, Simonides e Théognis de Megara, por exemplo, sio algumas das
producdes de maior destaque na carreira intelectual do jovem Nietzsche’.
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Seu estilo de escrita intempestivo parece repleto daquela “tempestade e
impeto” [Sturm und Drang] que era entio um dos lemas do romantismo.
Nesta obra, Nietzsche ousa “ver a ciéncia com a 6tica do artista, mas a
arte, com a da vida...” (NIETZSCHE, 2007, p. 16). Um dos mistérios que
o filésofo se dedica a aclarar é o seguinte: “a mais bem-sucedida, a mais
bela, a mais invejada espécie de gente até agora, a que mais seduziu para
o viver, os gregos — mas comor Precisamente eles tiveram necessidade da
tragédiar? Mais ainda — da arte?” (op. cit, p. 14).

Nesta época (aproximadamente de 1864 a 1869), Nietzsche ainda
se encontra sob a influéncia intensa daqueles que eram entao seus dois
maiores mestres e estrelas-guia, Schopenhauer e Wagner. O autor de
O Mundo Como Vontade e Representacio, que com frequéncia descrevia os
tormentos que o querer impunha a humanidade evocando imagens dos
suplicios de Tantalo, das Danaides e de Ixion, julga que

a tragédia ¢ mensagem de renincia, de negagio do querer-
viver. Ela é uma arte superior, pois representa o conflito
da vontade consigo mesma em todos os fenomenos da
existéncia humana. Mostra as dores sem numero, as anguistias
da humanidade, o triunfo dos maus, o vergonhoso dominio
do azar e do fracasso a que fatalmente estio condenados
os justos e os inocentes. [...] Ela nos encaminha para uma
decisdo ética de desapego (DIAS, 2010, p. 116).

Schopenhauer, pois, via na tragédia uma professora de Nirvana,
uma mestra de renuncia e desapego, acreditando que através da
contemplagao estética “somos alforriados do desgracado impeto volitivo,
festejamos o Sabbath dos trabalhos for¢ados do querer, a roda de Ixion
cessa de girar” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 111).

Wagner, schopenhaueriano entusiasta, cujas obras musicais o
jovem Nietzsche tanto admirava, a ponto de ter assistido repetidas vezes
a apresentacao de Tristao e Isolda, é outra influéncia fundamental para as
formulagdes do jovem Nietzsche sobre a tragédia. Em carta de 1869, a

? Instrutivos detalhes sobte os estudos e esctitos de Nietzsche quando despontava como
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admiracao por Wagner ¢ admitida de modo tdo escancarado que beira a
idolatria: Nietzsche escreve a seu amigo Paul Deussen que a proximidade
com Wagner lhe “enchia de felicidade”, pois o considerava “o maior dos
geénios e o maior dos homens desta época” (DEUSSEN, 2002, p. 110).

Nietzsche, em seus escritos sobre a tragédia, defende a “obra
de arte total”, feliz encontro de todas as artes, exemplificando
isso tanto com o “drama musical grego” - a tragédia — quanto
com a moderna composi¢io musical wagneriana. [...] Em
Wagner, o “tragico extemporineo”, Nietzsche depositava
esperancas de um “Renascimento da tragédia” nos tempos
modernos (SUAREZ, 2010, p. 140).

Essencial na compreensio nietzschiana da génese do género
tragico na Grécia é a relagao entre os principios apolineo e dionisfaco.
“Os gregos estabeleceram como dupla fonte de sua arte duas divindades:
Apolo e Dioniso. Esses nomes representam, no dominio da arte, oposi¢oes
de estilo que quase sempre caminham emparelhadas em luta uma com a
outra, e somente uma vez aparecem fundidas na obra de arte da tragédia
atica” (NIETZSCHE, 2005, p. 5).

O apolineo, relacionado ao ideal ético da temperancga e ao ideal
estético da bela aparéncia, representaria uma “divinizagao do principio de
individua¢ao” que preza pela conservagao da individualidade, da razao, da
medida, da moral. “Apolo nos aparece como a divinizagao do principium
individuationis”, escreve Nietzsche:

Essa divinizacio da individuacdo, particularmente se for
considerada como imperativa e prescritiva, ndo conhece senao
uma unica lei, o individuo, isto é, a manutenc¢do dos limites
da personalidade, a medida, no sentido helénico. Apolo,
como divindade ética, exige dos seus a medida e, para poder
conservi-la, o conhecimento de si. E assim, a necessidade
estética da beleza vem se juntar a disciplina desses preceitos:
‘Conhece-te a ti mesmo!” e ‘Nada em demasial’” - enquanto a
autopresuncio e o exagero sao os demonios hostis da esfera
ndo-apolinea e, nessa qualidade, pertencem realmente ao
tempo pré-apolineo, a época dos Titas e do mundo extra-
apolineo, isto ¢, a0 mundo barbaro. Por causa de seu amor
titanico pelos homens, Prometeu acabou sendo dilacerado
pelo abutre; por causa de seu excessivo saber que o levou
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a decifrar o enigma da esfinge, Edipo foi arrastado num
turbilhdo inextricivel de monstruosos crimes: é assim que o
deus de Delfos interpretava o passado grego (NIETZSCHE,
2007, p. 45).

Ja Dionisio, deus do vinho, padroeiro das festas orgiasticas,
vincula-se a “abolicao do eu” tipica dos estados de embriaguez ou éxtase
mistico, estado aparentado aquilo que Romain Rolland, num conceito que
se tornaria caro a Freud, chamava de “sentimento oceanico”. O apolineo
fala em prol do Eu e dos limites individuais; o dionisfaco, em prol da
dissolugao do Eu no todo. Se no templo de Apolo os estandartes sao
“Conhece-te a tt mesmo!” e “Nada em Demasial”, o deus Dioniso sugere
a seu entusiasta algo como “Dissolve teu Eu naquilo ¢ maior que Ti!” e
“Embriaga-te até esquecer-te de si mesmol”.

Nos rituais dionisfacos gregos, sugere Nietzsche, “era como se
gregos, sug >
a natureza solugasse por seu despedagamento em individuos” e como
se quisesse reunifica-la misticamente: “sob o grito de jubilo mistico de
Dionisio, é rompido o feitico da individuacio e fica franqueado o caminho
) ¢ ¢

para as Maes do Ser, para o cerne mais intimo das coisas...” (NIETZSCHE,
2007, p. 92).

Seja por influéncia da beberagem narcética, da qual todos
os povos e homens primitivos falam em seus hinos, ou com
a poderosa aproximag¢ao da primavera a impregnar toda a
natureza de alegria, despertam aqueles transportes dionisiacos
por cuja intensificacdo o subjetivo se desvanece em completo
auto-esquecimento. (...) Sob a magia do dionisfaco torna a
selar-se ndo apenas o laco de pessoa a pessoa, mas também
a natureza alheada, inamistosa ou subjugada volta a celebrar
a festa de reconciliagdio com seu filho perdido, o homem.
(-..) Agora, gracas ao evangelho da harmonia universal, cada
qual se sente ndo sé unificado, conciliado, fundido com
seu proximo, mas um s6, como se o véu de Maia tivesse se
rasgado e esvoagasse diante do misterioso Uno-primordial

(op cit, p. 30-31).

Como sintetiza Ridiger Safranski,

a tragédia representa um compromisso desses dois impulsos
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fundamentais. As paixGes e a musica sio dionisfacas, a
linguagem e a dialética sdo apolineas. [...] Apolo é o deus da
forma, da clareza, do contorno nitido, do sonho luminoso e,
sobretudo, da individualidade. As artes plasticas, a arquitetura,
o mundo homérico dos deuses o espirito da epopéia — tudo
isso ¢ apolineo. Mas Dioniso ¢ o deus selvagem da dissolugio,
da embriaguez, do éxtase, do orgfaco. Musica e danga sdo
suas formas preferidas. O encanto do apolineo reside em nao
se esquecer em nenhum momento a artificialidade, preserva-
se a consciéncia do distanciamento. Mas nas artes dionisfacas
a fronteira se dilui: quem ¢é arrebatado pela musica, danca
e outros feiticos da arte perde o distanciamento. [...] O
dionisfaco ¢ entendido como mundo da vontade impulsiva, e
Apolo é responsavel pela representacio, isto €, a consciéncia.
[...] O dionisfaco, é a visio de Nietzsche, é o préprio
inaudito processo da vida, e culturas nao sdo sendo tentativas
frageis e sempre ameagadas de criar dentro delas uma zona

de ‘vivibilidade’ (Lebbarkeity (SAFRANSKI, 2011, p. 56-57).

Esta alianca apolinea-dionisfaca que gerou a tragédia atica, o
drama musical grego, conhecera um revés com a ascensao de Socrates e do
platonismo. “Em Socrates, se materializou um dos aspectos do helenismo,
aquela dlaridade apolinea, sem mescla de nada estranho” (NIETZSCHE,
2007, p. 134). E com ele que uma “tendéncia antidionisfaca” ira “ganhar
uma expressao inauditamente grandiosa” (op cit, p. 90). Segundo
Nietzsche, este “logico despdtico” e “mistagogo da ciéncia”, que nao
apreciava as tragédias e dissuadia seus dissipulos de frequenta-las, foi o
carraseo da arte que tinham criado Séfocles e Esquilo. “Basta imaginar as
consequéncias das maximas socraticas: ‘Virtude ¢ saber; s6 se peca por
ignorancia; o virtuoso é o mais feliz’; nessas trés férmulas basicas jaz a
morte da tragédia”, aponta Nietzsche (op. cit, p. 89).

“Socrates é o protétipo do otimista tedrico” e possul “fé na
escrutabilidade da natureza das coisas”; “atribui ao saber e a0 conhecimento
a forca de uma medicina universal”, percebendo “no erro o mal em si
mesmo” (idem). Socrates, pois, ¢ o primeiro a erigir em ideal o homem
teorico, consumando “a oposi¢ao mais ilustre a consideracao tragica do

mundo’:

Todo o nosso mundo moderno estd preso na rede da
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cultura alexandrina e reconhece como ideal o homem
tedrico, equipado com as mais altas forcas cognitivas,
que trabalha a servico da ciéncia, cujo protétipo e tronco
ancestral é Socrates. Todos os nossos meios educativos tém
originariamente esse ideal em vista... (op cit, p. 109).

Com o socratismo vem ao mundo “uma profunda representagao
iluséria”: a “inabalavel £é de que o pensar, pelo fio condutor da causalidade,
atinge até os abismos mais profundos do ser e que o pensar estd em
condigdes, nao s6 de conhecé-lo, mas inclusive de corrigi-lo...”. Atitude
esta que Nieztsche nao poupa de julgar uma “sublime ilusao metafisica”
(op. cit, pg. 93). Pois ha aquilo que a ciéncia nao da conta de explicar:
todo homem de ciéncia acaba por “tropegar, e de modo inevitavel, em tais
pontos fronteiricos da periferia, onde fixa o olhar no inesclarecivel” (op.
cit, p. 95).

Sob a influéncia do “socratismo”, nasce na Grécia a dramaturgia
de Euripides: “a divindade que falava por sua boca nio era Dionisio,
tampouco Apolo, porém um demoénio de recentissimo nascimento,
chamado Socrates. Eis a nova contradi¢ao: o dionisfaco e o socratico, e por
causa dela a obra de arte da tragédia grega foi abaixo, o mais espléndido
templo jaz em ruinas” (op. cit, p. 79). Vale lembrar que Platio, descrito por
Nietzsche como “vitima do socratismo”, queria “banir os poetas tragicos
do estado ideal”, o que Nietzsche diagnostica como uma “patologia”:

Em geral os artistas pertencem, segundo Platio, as extensoes
supérfluas do Estado, junto com as amas, os barbeiros e
os pasteleiros. A condenacio intencionalmente grosseira e
desconsiderada da arte tem, em Platdo, algo de patolégico:
ele se alcou até esse parecer somente por ira contra a propria

carne e espezinhou sua natureza profundamente artistica em
favor do socratismo (NIETZSCHE, 2005, p. 84).

Em contraste com o otimismo socratico e sua idolatria da 16gica,
“a tragédia, que surgiu da profunda fonte da compaixio, é pessimista por
esséncia. A existéncia ¢ nela algo de extremamente horrivel e o ser humano
algo realmente insensato. O herdi da tragédia nao fica em evidéncia, como
pensa a estética moderna, na luta com o destino — e tampouco softre o que
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merece. Pelo contrario, precipita-se em sua desgraca cegamente e de olhos
vendados” (NIETZSCHE, 2007, p. 1306).

A arte tragica apolineo-dionisfaca, ao contrario da arte fiel aos
principios do “socratismo estético”, nao nos esconde os horrores da
condi¢ao humana, ndo os varre para baixo de tapetes, e sempre nos ha
de fazer reconhecer que “tudo quanto nasce precisa estar pronto para um
doloroso ocaso” (op. cit, p. 102). Mas isto nao significa que seu sentido
esteja no ensinamento de que os bens deste mundo nao seriam dignos de
apego, o que conduziria a0 que Nietzsche chama de “resignacionismo”
de Schopenhauer; segundo O Nascimento da Tragédia, esta forma de arte
nos faz perceber, para além do individuo, a “exuberante fecundidade da
vontade do mundo” e nos estende o convite para que nos abracemos ao
“uno vivente, com cujo gozo procriador estamos fundidos”, de modo que
“um consolo incomparavel deve ser proprio a verdadeira tragédia” (op
cit, p. 102). Segundo Nietzsche, os gregos devem servir como “nossos
luminosos guias”, pois para eles a tragédia era uma “necessaria beberagem
curativa” (op cit, p. 136) que a civilizagio contemporanea faria bem em
ressuscitar para curar-se de sua propria cultura ressecada pelo socratismo.

* ok X

As reflexbes de Nietzsche a respeito de Shakespeare estio
dispersas em aforismos de varias obras e, ainda que nao haja uma analise
sistematica da obra do dramaturgo inglés, o filésofo alemao nos oferece
comentarios instrutivos sobre o génio criativo shakespeareano tal como
este se manifesta em obras como Hamlet, Otelo, Macbeth, King I ear, dentre
outras. “Em Shakespeare pode-se encontrar uma sabedoria ética tal que,
diante dela, o socratismo aparece como algo impertinente e pedante”
(NIETZSCHE, 2008, p. 138), alega Nietzsche, sustentando que a obra
tragica shakespeareana nio se vincula ao socratismo estético nem ao
moralismo platonico, caracterizados pela condenagdo dos instintos e
venerag¢ao da inteligibilidade.

Em Shakespeare as paixdes humanas mais arrebatadoras sao
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descritas de modo nu e cru e muitos comportamentos destemperados,
motivados por impulsos semiconscientes, desencadeiam consequéncias
tremendas. A Histéria humana ¢é descrita como uma luta perpétua
entre vontades conflitantes: o pano-de-fundo de muitas tragédias
shakespeareanas ¢ uma guerra civil, uma crise sucesséria ou um conflito
de poder. E o caso da rixa entre Montecchios e Capuletos em Romen e
Julieta, entre gregos e troianos em Trdilus e Créssida ou entre os proprios
romanos, cindidos em contendas internas, em Coriolano ou Jrilio César.

Com frequéncia, a tragédia shakespeareana se desenrola nas mais
altas esferas do poder e se relaciona com uma selvagem rivalidade, marcada
por afetos desgovernados de ambicio, inveja e ansia por dominio, como
ocorre, por exemplo, na série de pec¢as historicas que descrevem a luta
entre os York e os Lancaster pelo poder na Inglaterra, tema de algumas
obras-primas como Henrigue 1" e Ricardo I1I.

Um dos mais 6bvios aprendizados que a obra de Shakespeare
nos fornece é este: os homens de maior poder (reis, principes, duques
etc.) ndo necessariamente sao homens de sabedoria ou virtude. O fato de
que um homem estar sentado em um trono, ou de ter sua cabega ornada
com uma coroa dourada, ndo o torna, por isso, alguém de inegavel mérito
moral. Grande leitor de Montaigne, Shakespeare escancara em muitas de
suas obras os ditos jocosos do filésofo francés: “Reis e Filésofos defecam,
assim como Damas” ou “Mesmo ocupando o mais alto trono do mundo,
ainda sentamos sobre nossa propria bunda”. Os tiranos sanguinarios que
aparecem em tantas pecas de Shakespeare — como Macbeth e Tito Andrinico
— remetem a figuras histéricas como Nero, Caligula, Genghis Khan ou
Ivan o Tertivel®.

Shakespeare refletiu muito sobre as paixdes e, provavelmente
por seu temperamento, teve acesso intimo a muitas delas
(os dramaturgos sdo, em geral, pessoas um tanto mas).
Porém nio conseguiu, como Montaigne, falar a respeito

* Uma excelente andlise das relagSes entre tragédia e tirania encontra-se nas obras do fi-
l6sofo romeno Emil Cioran, fiel ao espirito nietzschiano em muitas de suas formula¢oes,
em especial nas obras Breviario de Decomposicio e Histéria e Utopia (Ed. Rocco).
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delas, e colocou suas observagdes sobre as paixdes na boca
de figuras apaixonadas: o que (...) torna seus dramas tio
ricos de pensamentos, que eles fazem os demais parecerem
vazios... As sentencas de Shakespeare fazem honra ao seu
modelo Montaigne” (NIETZSCHE, 2010, aforismo #176
de Humano Demasiado Humano, p. 122).

Em um aforismo de Huwmano Demasiado Humano que trata
da “irreligiosidade dos artistas”, Shakespeare é classificado na ilustre
companhia de Homero, Esquilo, Aristofanes e Goethe como um autor
capaz de lidar com desenvoltura e liberdade diante das supersti¢coes e
crengas populares de seu tempo:

Homero esta tio a vontade entre seus deuses, e tem, como
poeta, tamanha satisfagdo com eles, que deve ter sido
profundamente irreligioso: com o que a crenga popular
lhe oferecia — uma supersticio mesquinha, grosseira e as
vezes terrivel -, ele lidava tio livremente quanto o escultor
com sua argila, ou seja, com a mesma desenvoltura que
possufam Hsquilo e Aristéfanes, e mediante a qual, nos
tempos modernos, distinguiram-se os grandes artistas do
Renascimento, assim como Shakespeare e Goethe (op cit,
aforismo #125, p. 91).

Shakespeare também ¢é comentado por Nietzsche quando este
reflete sobre o culto ao génio e as ilusdes relacionadas a isto — como
aquela de acreditar em um talento inato que seria dadiva dos céus:

Porque pensamos bem de nés mesmos, mas nio esperamos
ser capazes de algum dia fazer um esbo¢o de um quadro de
Rafael ou a cena de um drama de Shakespeare, persuadimo-
nos de que a capacidade para isso é algo sobremaneira
maravilhoso, um acaso muito raro ou, se temos ainda
sentimento religioso, uma graca dos céus. S6 quando ¢
pensado como algo distante de nés, como um wiraculum,
o génio nio fere (mesmo Goethe, o homem sem inveja,
chamava Shakespeare de sua estrela mais longinqua...) (op
cit., #162, p. 115).

Harold Bloom, em seu estudo comparativo entre Milton e
Shakespeare, sustenta teses sobre o bardo inglés que o aproximam
das intengoes da filosofia nietzschiana: “Shakespeare nem moraliza
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nem endossa o niillismo” (BLOOM, 1994, p. 224). Esta dupla rejeigao
do moralismo e do niilismo seria perfeitamente legitima também
para a descricio do pensamento de Nietzsche. Ao invés de propagar
um moralismo edificante, as pe¢as shakespeareanas frequentemente
problematizam as questoes éticas e juridicas de modo a despi-las de sua
aparente simplicidade e mostra-las em suas multiplas determinagoes e
complexidades.

Em Shakespeare, nao ha nem sinal do simplismo oudaingenuidade
daquela visio de mundo que concebe os virtuosos como necessariamente
felizes, os viciosos como desgracados, a recompensa sempre recaindo
sobre os “santos” e a puni¢ao sempre sendo infligida sobre os corruptos
e iniquos. A realidade retratada por Shakespeare é bem mais matizada e
complexa; nela, como aponta o personagem Escalo, de Medida por Medida,
“uns sobem a custa do pecado, outros caem por causa da virtude; alguns
saem de uma selva de vicios sem ter que prestar contas de nenhum deles
e outros sio condenados por uma unica falta.” (SHAKESPEARE, 1994,
p. 130)

Em Shakespeare, ndo se trata tampouco de sustentar que vivemos
em um mundo tio “fora dos eixos”, para usar uma expressao do principe
Hamlet, que tiranos corruptos e genocidas saiam sempre impunes e
vitoriosos de seus crimes. Em Shakespeare, a impunidade do vicio ndo é
obrigatéria, tampouco a recompensa da virtude. Macbeth e Ricardo 111,
por exemplo, nao escapam a puni¢ao tardia — mas é importante ressaltar
que nao se trata de uma punicao divina, 2 maneira da mitologia judaico-
crista, nem uma “justica poética” alavancada por um deux ex machina, como
em Euripides, mas de uma punicao da prépria historia, ou seja, de outros
agentes historicos que se rebelam contra a tirania e o derramamento
de sangue e, através da guerra, da revolta ou da conspiragio, retiram a
forca do poder os tiranos e os usurpadores. A ambicao desmesurada, a
utilizagao sistematica da violéncia contra os opositores politicos, o ciime
destemperado e irracional, tudo isto acaba desgracando personagens
como Macbeth, Ricardo e Otelo.
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Neste sentido, a tragédia shakespeareana remete diretamente
as obras de Esquilo, que com frequéncia procuram mostrar as funestas
consequéncias da “‘soberbia” humana, como tio bem demonstra o
seguinte trecho de Os Persas: “Pilhas de mortos, até a terceira geragao, sem
voz falardo aos olhos dos mortais que mortal nao deve ter soberbo pensar.
A soberbia, ao florescer, produz a espiga de erronia, cuja safra toda sera de
lagrimas” (ESQUILO, 2009, p. 99).

A tragédia shakespeariana, portanto, jamais fornece ao espectador
a consolagao otimista, tipica do que Nietzsche chama de “socratismo”,
que sustenta que a recompensa da virtude ¢ a felicidade e a raiz de todo
o mal esta na ignorancia. Pois a vida humana ¢ também o entrechoque de
forcas de diferentes individuos, muitas vezes com objetivos conflitantes,
frequentemente possessos por seus proprios apetites irracionais, paixoes
furiosas ou cegueiras enlouquecedoras.

Em Ofelo, a maldade de Iago triunfa e destréi de fato o casal
execrado pelo vilao. O triunfo da perfidia é algo que o socratismo estético
jamais poderia aceitar, mas que Shakespeare nao temeu retratar com as
mais tragicas tintas. Ademais, sugerir que o mal praticado por lago seria
decorrente de um conhecimento insuficiente da realidade, fazendo seu
vicio decorrer de sua falta de saber, seria reducionista e equivaleria a
desconsiderar intensos afetos — por exemplo de inveja, ressentimento e
vingang¢a — que borbulham em segredo em seu peito e o empurram ao
desgracamento voluntario do amor de Otelo e Desdémona. O socratismo,
em suma, menospreza ou nao reconhece a existéncia de fenomenos como
o sado-masoquismo e a crueldade, algo explorado por Nietzsche no
seguinte aforismo de A/ de Bem ¢ Mal:

O que produz efeito agradivel na chamada compaixdo
tragica (...) obtém sua dogura tio-s6 do ingrediente crueldade
nele misturado. O que o romano, na arena, o cristio, nos
éxtases da cruz, o espanhol, ante as fogueiras e as touradas,
o japonés de hoje, quando corre as tragédias, o operario de
suburbio parisiense, com saudade de revolugdes sangrentas,
a wagneriana que, de vontade suspensa, ‘deixa-se tomar’ por
Tristao e Isolda — o que todos eles apreciam, e procuram
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beber com misterioso ardor, é a po¢ao bem temperada da
grande Circe ‘crueldade’. Nisso devemos p6r de lado a tola
psicologia de outrora, que da crueldade sabia dizer apenas que
ela surge ante a visao do sofrimento alheio: ha também um
gozo enorme, imensissimo, no sofrimento préprio, no fazer
sofrer a si proprio — e sempre que o homem se deixa arrastar
a autonega¢do no sentido religioso, ou a automutilagio,
como entre fenicios e astecas, ou a dessensualiza¢io,
descarnalizagdo, compuncio, as convulsbes da peniténcia
puritana, a vivissec¢ao de consciéncia e ao sacrifizio dell intelletto
pascaliano, ele é atraido e empurrado secretamente por sua

crueldade NIETZSCHE, 2010, #229, p. 121).

Tago, estandarte da perversidade, nao inveja somente querendo
possuir o que o outro possui, mas querendo destruir o bem de que o outro
goza. E um manipulador de homens que os trata como pedes num jogo
de xadrez e se deleita com o prazer obsceno de vé-los expulsos do doce
tabuleiro da felicidade. Diante do espetaculo insuportavel do casamento
de Otelo e Desdémona, encharca-se de 6dio e decide-se a tarefa maligna:
“envenenarei o seu deleite!”.

A tragicidade decorrente da malignidade de Iago s6 se consuma
quando a vitima inocente cai, Desdémona, uma das figuras femininas mais
tragicas de toda a obra shakespeariana, repleta esta de outras personagens
candidas e puras que acabam sendo vitimadas pela faria alheia: ¢ o caso
também de Cordélia (Rez Lear), Otélia (Hamlet) ou Lavinia (Tito Andronico).

Desdémona ¢ descrita como a encarnagao da virtude, da gentileza

bl
e da castidade, como as seguintes expressdes asseguram: “‘uma mulher
bela, doce, justa”, “de natureza gentil”, que “com seu canto seria capaz

2 <<

de expulsar a selvageria de um urso”, “tio elevada e repleta de esperteza e
invencao” (SHAKESPEARE, 1952). Esta mulher descrita como delicada,
doce, casta, inteligente e fiel jamais poderia ser vitima de um destino
tdo atroz caso os canones seguidos pelo artista fossem aqueles do que
Nietzsche chama de “socratismo estético”: Desdémona, afinal, é a inocente
que morre punida por pecados que nao cometeu. As inimeras virtudes
dela nido sao recompensadas com a felicidade e a paz, como o otimismo
socratico nos convidaria a esperar: ela ¢ destruida em sua juventude como
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uma flor estracalhada pelo temporal da perversidade de Iago e do ciime
desmesurado de Otelo, seu titere manipulado.

Em sua investigagao sobre “A Sabedoria Tragica”, conceito
fortemente influenciado pela filosofia de Nietzsche, Marcel Conche
sustenta que um dos elementos que define o tragico ¢ o perecimento ou a
destrui¢ao de algo precioso, valioso, valorizado. Em outras palavras, nao
ha tragédia na aniquilagio do que nao vale nada: o tragico provém do
doloroso ocaso de algo tido como de valor inestimavel. “O que ha de mais
tragico consiste neste fato: o que existe de mais elevado e de melhor é
tao inexoravelmente destruido quanto aquilo que nao vale nada”, escreve
Conche. “Um pensamento realmente tragico é o pensamento para o qual
aquilo que tem o mdxino de valor é também aquilo que esta inelutavelmente
fadado a perecer.”” (CONCHE, 2000, p. 230-230).

Desdémona ¢ 6timo exemplo disto: era uma mulher muito amada
por Otelo antes da intervencgao fatal de Iago. Seu ciime nao seria tao intenso
se seu apego apaixonado a esposa nao fosse igualmente exacerbado. No
filme de 1952, dirigido e estrelado por Orson Welles, isto é exposto com
muita eloquéncia: a terrivel ambivaléncia emocional de Otelo, na cena do
estrangulamento, é escancarada pelo tenso confronto com Desdémona
no qual o mouro simultaneamente beija apaixonadamente a boca daquela
que estrangula’. Nada mais tragico do que destruir o que mais amamos ou
sermos destruidos por aqueles que mais adoramos.

Otelo é também a tragédia da precipitacao, este vicio tao aparentado
com a intemperanga, como Nietzsche soube sublinhar: “Saber esperar ¢
algo tao dificil que os maiores escritores nao desdenharam fazer disso um
tema de suas criagGes. Assim fizeram Shakespeare em Ofelo e S6focles em
Ajax” (NIETZSCHE, 2010, aforismo 61, p. 57). O mouro de Veneza,
se tivesse esta aptidiao a que se refere Nietzsche, ndo teria de modo tiao
irrefletido e apressado atentado contra o pescogo de Desdémona. Otelo

> O tenso e tragico desenlace fatal de Otelo e Desdémona também ganhou excelente
representacio cinematografica na producio inglesa 4 Bela do Palco (Stage Beauty), de
Richard Eyre, 2004.
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nao seria uma tragédia se estes personagens agissem sempre de modo
racional-socratico, mantendo seus desregramentos passionais sob rédeas
firmes e jamais deixando que o dominio do comportamento caisse
nas precipitadas maos dos afetos irracionais. Como aponta Nietzsche,
“a paixdo nao quer esperar; o tragico na vida de grandes homens esta,
frequentemente, ndo no seu conflito com a época e a baixeza de seus
semelhantes, mas na sua incapacidade de adiar por um ou dois anos a sua
obra; eles ndo sabem esperar” (idem).

Além disso, convem destacar que a genuina tragédia, segundo
Nietzsche, concebe como desvinculadas a infelicidade e a culpa, algo
que a distingue de modo radical das nogoes cristas de raiz platonicas que
sustentam que o pecado é necessariamente a causa de qualquer sofrimento.
Contra esta nogao de que a dor seria uma puni¢ao contra um pecador,
Nietzsche destaca, no aforismo #78 de Aurora:

Infelicidade e culpa — essas duas coisas foram postas pelo
cristianismo na mesma balanca: de modo que, quando ¢
grande a infelicidade que sucede a uma culpa, ainda hoje a
grandeza da culpa ¢ involuntariamente medida por ela. (...)
Apenas ao cristianismo estava reservado dizer: ‘Eis uma
grave infelicidade, e por tras dela Zew de se esconder uma
culpa grave, igualmente grave, ainda que ndo a vejamos
claramente!” (NIETZSCHE, 2004, #78 de Aurora, p. 62-63).

Ora, em franco contraste com esta concepgao crista, “a tragédia
grega, que tanto fala de infelicidade e culpa, embora em sentido bem
diferente, esta entre os grandes liberadores do animo, na medida em
que aos proprios antigos nao era dado sentir”, sustenta Nietzsche. “Na
Antiguidade ainda havia realmente infelicidade, pura, inocente infelicidade;
apenas no cristianismo tudo se torna castigo, puni¢ao bem merecida: ele
faz sofredora também a imaginagao do sofredor, de modo que este, em
tudo o que sucede de mau, sente-se moralmente reprovado e reprovavel”

(idem).

Nieztsche, no aforismo de Axrora em que interpreta Shakespeare,
sustenta que qualquer interpretagdo moralista ou socratica falsearia
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a obra do autor de King Lear, corrompendo-a com um reducionismo
insustentavel. Na sequéncia, Nietzsche expande suas reflexdes para outras
tragédias classicas para demonstrar mais profundamente suas posicoes:

Vocés acham que Tristdo e Isolda ddo um ensinamento contra
o adultério, ao sucumbir em virtude dele? Isso significaria
por os poetas de cabega para baixo: os quais, especialmente
Shakespeare, sio enamorados das paixdes em si, e ndo de
suas disposicoes morbidas. (...) Nao ¢ a culpa e seu horrivel
desfecho que lhes importa, a Shakespeare e a Séfocles (em
Ajax, Edipo, Filoctetes): teria sido facil, nesses casos, fazer da
culpa a alavanca do drama, mas certamente isso foi evitado.
O autor de tragédias também nio deseja, com suas imagens
da vida, predispor contra a vidal Ele exclama, isso sim: ‘E
0 encanto supremo, essa existéncia estimulante, cambiante,
perigosa, sombria e as vezes banhada de soll E uma aventura
viver — tomem ai o partido que quiserem, ela sempre tera
esse carater’” — Assim fala ele, do interior de uma época
intranquila e plena de forga, meio ébria e entorpecida por
sua profusdo em sangue e energia — do intetior de uma época
mais malvada que a nossa... NIETZSCHE, 2004, #240 de
Auwrora, p. 167-168)

Como diz Jan Kott, comentando as tragédias de Shakespeare,
“todos sdo perdedores no final” (KOTT, 2003, p. 123). O palco ¢ um
“theatrum mundi”, microcosmo do mundo, onde ao invés do triunfo final
da Beleza e da Justica, acabamos diante de pilhas de cadaveres e pogas-de-
sangue. “Morrem todos, nobres ou vis, licidos ou loucos” (op cit, p. 122).
O homem com uma visao de mundo #rdgica seria, como o bobo-da-corte
de Rei Lear, alguém que “vé a violéncia nua, a crueldade e o desejo nus.
Naio tem ilusdes e nao busca consolo na existéncia de uma ordem natural
ou sobrenatural em que o mal seria punido e o bem recompensado” (op
cit, p. 155).

Nietzsche, cuja existéncia foi marcada por muitos eventos
tragicos (ndo ¢ a toa que Rudiger Safranski entitulou seu livro dedicado a
vida e obra do pensador Biografia de uma Tragédia), parece-nos uma dessas
figuras da historia da cultura que, como aponta Chestov, possui uma
consciéncia intensificada de todas as tragédias da existéncia. Desde sua
juventude como fil6logo, ainda sob o impacto de Schopenhauer e Wagner,
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tendo mergulhado no universo dos tragicos gregos, em especial Séfocles
e Esquilo, procurou realizar uma compreensio historica e filoséfica
pormenorizada da func¢ao deste género artistico no interior da civilizagao
helénica. O pensamento de Nietzsche, também profundamente marcado
por sua hostilidade ao cristianismo e sua polémica contra o socratismo,
convida-nos a uma avaliagao do tragico e seu valor estético que, como
procuramos mostrar, posiciona a visao de mundo #dgica nas antipodas
do cristianismo. As tragédias, inclusive as de Shakespeare, persuadem-
nos a pensar que diante de nossa realidade de imperfeitos e passionais
mortais, rodeados por provas da inocente infelicidade de muitos, “a tnica
verdadeira loucura ¢ considerar este mundo como racional” (KOTT,

2003, p. 150).

Abstract: Nietzsche is one of the thinkers who employed most effort
in the study and interpretation of Tragedy, seen not only as an artistic
genre but also as a world-view. In an epoch of his intellectual percourse
distinguished by philological inquiries and an intense influence by
Schopenhauer and Wagner, he intends to comprehend the greek tragedy
of Sofocles and Eschillus as an alliance between Apollo and Dyonisus,
greek gods of the arts. Nietzsche also especulates about the rise of Socrate
and platonism, phenomena seen as predecessors of Christianiy and of an
existencial perspective antagonistic to the tragic one. Shakespeare’s ouevre,
which Nietzsche refers to in some aphorisms, opens to us the chance
to reflect further on tragedy from a nietzschian perspective, what we try
to accomplish with the aid of authors such as H. Bloom, Jan Kott, L.
Chestov and R. Safranski, among others. Our aim is to delineate some of
Nietzsche’s toughts about tragedy with assistance of some examples taken
from Shakespeare’s works, in order to clarify why the german philosopher
considered the english bard to possess an ethical wisdom superior to that
characteristic of socratism.

Keu-words: tragedy; Nietzsche; Shakespeare; ethics; esthetics.
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O HOMO OECONOMICUS E O ESTADO DE EXCEQAO:

UMA CONFLUENCIA ENTRE FOUCAULT E AGAMBEN

Guilherme de Freitas Leal'

Resumo: O conceito de homo oeconomicus que Foucault nos apresenta em
Nascimento da Biopolitica possui uma logica economica da qual se utiliza para
agir no mundo e com os outros que receberd atencao especial nesse artigo.
A busca por satlsfa(;ao pessoal direciona esse homo oeconomicus de tal forma
que a prépria politica € vista por ele como um meio para conseguir realizar
seus interesses mais particulares. A rela¢ao que fago com a ideia de excegao
de Agamben é tentar mostrar, nesse momento inicial da pesquisa, que o
homo oeconomicus é capaz de avaliar a excepcionalidade de um governo como
instrumento para alcangar resultados positivos em sua logica economica.
O estado de excecio e o homo oeconomicus sao passiveis de uma interagao
que resulta num modo de fazer politica onde a violéncia e a suspensao
do ordenamento juridico se tornam mecanismos para a confec¢do das
vontades particulares pensadas através de um cilculo utilitarista.

Palavras-chave: oo veconomicus, 16gica economica; sujeito de interesse;
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O trabalho a ser exposto nas paginas seguintes desse artigo
ainda pode ser considerado uma pesquisa em andamento. Apesar de ja
ter recebido diversas criticas e sugestoes concernentes a argumentagao e
ao tema, penso que ainda havera de ter acréscimos, pois ¢ um tema que
volta e meia retorna a0 meu pensamento, incomodando-me com o que
ainda dessa relagao pode de fato surgir. Utilizo como ponto de partida
o conceito de homo oeconomicus que Michel Foucault nos apresenta com
mais énfase na aula de 28 de Marco de seu curso Nascimento da Biopolitica.
Em seguida introduzirei alguns elementos que Giorgio Agamben pde em
explicito na sua analise sobre o estado de exce¢io, tracando, portanto,
uma relagao entre esse mecanismo governamental que é a exce¢do e o
modo de ser proprio do homo oeconomicus. O conjunto de apontamentos
que serao levantados busca proporcionar uma compreensao basica sobre
o modo de vida desse homo oeconomicus, para que entao pensemos esse
sujeito como aquele que aceita ou mesmo reivindica a exce¢do como
estratégia para 0 governo que o assiste.

A fim de realcar que todo esse trabalho esta ciente da distingao que
existe entre Foucault e Agamben quanto ao contexto de suas pesquisas e
de suas preocupagdes tematicas, apontarei uma das classicas divergéncias
entre os autores. Para tanto utilizo Thomas Lemke (2003) quando esse
aponta que para Foucault a biopolitica se inicia com a modernidade e
tem, portanto, alguma espécie de vinculo com o desenvolvimento do
capitalismo. Enquanto para Agamben a politica sempre se constituiu
biopoliticamente e a tensio entre a vida que deve ser vivida e a vida que
deve ser descartada sempre foi um mecanismo de todo poder politico. Ha,
por conseguinte, poderfamos dizer, que essa ¢ mesmo uma divergéncia
capaz de afastar de vez as obras desses autores. No entanto, meu intuito
¢ aproxima-los nos conceitos de homo oeconomicus e estado de exce¢do por
ver uma ponte capaz de ligar todo um modo de ser e de estar com uma
maneira singular de governar. Ndo pretendo assim suprimir distin¢do
alguma que ha entre os dois autores. Nio busco relacionar as obras desses
dois pensadores. A minha inten¢ao ¢ destacar alguns elementos nas obras
de ambos — o homo oeconomicus e o estado de excegao — numa relagao que
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me parece bastante esclarecedora sobre o modo como compreendemos e
fazemos politica atualmente.

Inicialmente devemos entender a logica economica como o
principio pelo qual o homo oeconomicus pauta sua agao. Esse agir através de
uma légica econdmica sera expresso por Foucault como uma mecanica
do interesse, isto é, como um modo de a¢do onde o individuo entende
que deve fazer uma escolha estratégica dos meios, dos caminhos e dos
instrumentos que estdo disponiveis para alcangar a satisfacio de alguma
de suas vontades. Nao ha complexidade alguma nessa maneira de agir do
homo oeconomicus. F. um simples buscar a felicidade, enquanto satisfacio de
algum desejo, utilizando-se de tudo o que o rodeia como instrumento para
conseguir toda espécie de prazer.

O avanco da légica econdmica para areas outras que nao
originalmente a da economia sera, para Foucault, o revelador desse
novo modo de agir autointeressado. Quando comeca a surgir discursos
sugerindo que o casamento ou a criagao dos filhos, bem como diversos
outros assuntos, deveriam se pautar por uma logica economica, Foucault
observa que o modo de agir do homzo oeconomicus impregnou toda a vida na
Europa a partir do séc. XVI. A modernidade liberal, nos discursos que
Foucault analisa, apresenta o ser humano como um sujeito naturalmente
orientado por uma légica econémica e que tenta, por conseguinte, aplica-
la em todos os campos de atuagao da sua vida.

Acacio Augusto (2011) observa em seu artigo que para que
essas taticas de governo se efetivassem foi preciso o estabelecimento da
ideia de populagdo e da ciéncia estatistica. Para esse autor foi exatamente
essa articulacdo feita entre governo e populagio que “permitiu colocar a
economia como um problema nao mais restrito ao interior da familia, ao
estabelecer que a populagiao possuisse uma logica e regularidade proprias
que podem ser medidas, anotadas, modificadas e reguladas (2011, p.21)”.
O conceito de populagio e a estatistica permitem assim uma administragao
governamental que se resume a normas e padronizagdes. Apresentar,
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portanto, essa no¢ao de populagdo conhecida pelo governo através da
estatistica ¢ muito mais esclarecedora se avistarmos o homo oeconomicus
compondo essa sociedade. Comungam entre si, por conseguinte, discursos
de verdade — a saber: sobre a populacao e sobre o sujeito de interesse —
¢

que acabario por nortear o modo como o governo deve gerir suas agdes
pelo modo como esse grupo de pessoas sob sua geréncia se comportam.
Apresenta-se um modo de ser do homo oeconomicns como o padriao a ser
buscado e o Estado ird governar para esse tipo de individuo. Esse modo
biopolitico e liberal de governar pode entdo revelar possiveis a¢oes do
governo muito perigosas como veremos adiante, a €xcegao.

O proéprio termo economia ademais, podemos notar, se define
na passagem acima como um saber cientifico que busca compreender as
variaveis de um ambiente e a conduta dos homens diante de tal conjunto
de variaveis. Temos um discurso de verdade dentro do campo politico-
econdémico que ji considera como natural ao género humano uma
conduta econdmica. Ja a economia enquanto ciéncia tentard presumir uma
sistematicidade nas respostas que o ser humano pode dar diante de certas
variaveis. Afinal, parte-se do entendimento que o tnico modo de a¢ao na
vida humana ¢ o da légica economica. A economia é vista, portanto, como
a responsavel por possibilitar uma analise da sistematicidade presente nas
acoes que o ser humano autointeressado realiza e, a partir desse ponto,
estabelece até mesmo uma critica da razao governamental. Com essa
maxima de que todo individuo quando age, assim o faz com a intengao
de conseguir desfrutar de algo que lhe causa prazer ou, num movimento
oposto, fugir de qualquer coisa que lhe cause dor, os utilitaristas deram
certo tipo de folego para a maquina governamental. Construiu-se mesmo
um discurso de verdade que orienta a mecanica das agdes do governo.

No liberalismo Foucault observa, portanto, que a vida humana ¢
avaliada como uma natural busca pela satisfacio de desejos, o que gera
prazer, e um natural repudio a tudo o que cause incomodo, que promove
o desprazer. O individuo entio se guia por essa logica economica liberal e
a compreende como sendo tipica, isso quer dizer, fundamental ao género
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humano e nio a apenas alguns ou a maioria. Esse homo oeconomicus que se
desenrola até os nossos dias age avaliando o meio de um modo tal para
que sua agao gere, pelas variaveis postas no ambiente, satisfagdao a ele.
Esse € 0 aspecto da irredutibilidade da acao humana para além do prazer
ou da dor que os utilitaristas apontam como sendo fundamental a todos
os seres humanos. Cito as proprias palavras de Foucault sobre essa 16gica
utilitarista:

O cariter doloroso ou nio-doloroso da coisa constitui, em
si, um motivo de op¢io além do qual ndo se pode ir. A op¢do
entre o doloroso e o nio-doloroso constitui um irredutivel
que ndo remete a nenhum juizo, que ndo remete a nenhum
raciocinio ou célculo. E uma espécie de limitador regressivo
na anélise (FOUCAULT. P.371).

A irredutibilidade na légica econdmica de que fala Foucault nesse
trecho, leva o homo oeconomicus a compreender a opg¢ao entre o que faz
mal e o que nao faz mal, entre o que traz prazer e o que causa desprazer
como o parametro maximo que o ser humano pode utilizar para realizar
sua acdo. Na concepcio liberal ndo hd, portanto, como o individuo
querer escolher para além da distingdo entre aquilo que consiste em
prazer e aquilo que representa uma dor para ele. O homo oeconomicus torna-
se um obsessivo na busca de suas satisfacdes e no horror que sente da
sensacio de insatisfacio. Por outro lado, Foucault ainda destaca, além do
aspecto irredutivel, o intransmissivel dessa légica economica. Em curtas
palavras, essa intransmissibilidade consiste no fato de que a agao depende
exclusivamente da motivagdao que o sujeito interessado na agao possui. A
iniciativa de defini¢do de que algo vale a pena ser buscado ou repudiado,
gracas ao prazer ou ao desprazer que provoca, cabe apenas ao sujeito que
realizard a agao e a ninguém mais.

“Esseprincipiodeumaopgaoindividual,irredutivel,intransmissivel,
esse principio de uma opg¢ao atomistica e incondicionalmente referida
ao proprio sujeito — € isso que se chama interesse (FOUCAULT. 2008,
p. 372)”. Definir o ser humano como naturalmente interessado, isto é,
essencialmente como um sujeito que busca sua satisfacio pessoal acima
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de qualquer outra coisa ja pode apontar para uma primeira relagao do hozzo
oeconomicus com o estado de excegao. O que se pode comegar a perceber
nesse ponto ¢ que individuos que se utilizam da logica econémica para o
seu agir poderiam aceitar tranquilamente a exce¢ao enquanto mecanismo
de governo caso essa seja capaz de salvaguardar um resultado satisfatorio
no calculo de interesse desse sujeito. Nao ¢ dificil imaginar um momento
politico em que o homo oeconomicus entenda a exce¢do como algo nio sé
aceitavel, mas até mesmo desejavel. Desde que ele se encontre, claro, diante
de um determinado conjunto de variaveis onde a exce¢ao seria decisiva
para sua l6gica econdémica pender para a promoc¢ao do prazer, afastando-o
da dor, do desprazer. Mais adiante se apresenta melhor a defini¢do de
estado de exce¢ao para que possamos observar mais detalhadamente essa
relacio.

A caracterizacao desse homem autointeressado também ¢
pensada por Foucault através da oposi¢ao em relagiao ao sujeito juridico,
o que revela, para o autor, a maneira desse sujeito lidar com o ambito do
Direito. O sujeito juridico, de acordo com o pensador, é o individuo que
dentro do ambito social se proclama detentor de direitos naturais para
em seguida renunciar a esses direitos a fim de consolidar o contrato com
todos. Ele aceita ver seus direitos sobrepostos por um poder maior e se
pauta, portanto, dird Foucault, pela negatividade, ou seja, pelo nao poder.
Por outro lado, em oposi¢ao radical, o sujeito de interesse nao aceita ver a
sua vontade renunciada ou suprimida por algo exterior, como um sistema
juridico. Penso que podemos aproveitar o que o proprio Foucault observa
sobre a légica economica e avaliar o proprio movimento de consolidagao
de um contrato - como os jusnaturalistas e os contratualistas pensaram
na modernidade europeia — nao como o pensador francés vislumbrou,
mas de outro modo. Apesar, portanto, de toda distingdo interessante
entre o que seria um sujeito do ordenamento juridico e um sujeito do
interesse, podemos também avaliar desse outro modo, a saber: o sujeito
autointeressado que aceita o corpo social na medida, e somente na medida
em que O mesmo represente uma situacao que traga mais prazer do que
dor. Afinal, o homo oeconomicus nao aceitaria estabelecer um regime de
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vida onde ele tem mais chances de mergulhar no desprazer do que na
satisfacdo de seus interesses.

O homo oeconomicus que Foucault nos apresenta em suas obras
revela, assim, uma politica que desde o século XVI vai sendo exercida
por agentes autointeressados. O termo zustitium e a zona de anomia de
que nos fala Agamben apontam, nessa pesquisa, para um modo de lidar
com o ambito juridico que o sujeito de interesse aceitaria caso a mesma
represente, em sua logica econdmica, um resultado de prazer. Devo
real¢car nesse ponto mais uma vez que os contextos das discussoes de
Foucault e Agamben sdo bem distintos. Enquanto um esta preocupado
com a politica e o sujeito frente ao ambito do poder politico-econdémico,
o outro se volta para o campo do juridico. Mesmo assim observo uma
relacio tiao interessante quanto perigosa entre o homo oeconomicus que
Foucault revela como a base sobre a qual se assenta a politica desde a
modernidade e o estado de exce¢io que Agamben observa como o
paradigma das sociedades da atualidade.

Erika Gomes Peixoto bem observa essa distingdo basica entre
os campos de pesquisa tanto de um quanto do outro. Segundo a autora
Foucault “teria se centrado na analise de como o poder penetra no
préprio corpo dos sujeitos e em suas formas de vida, em como o poder
se consolida através de uma rede de dispositivos que investem o vivente
(2012, p.2)”. Pelo contrario, afirma Erika Peixoto, Agamben, de modo
inverso a Foucault, busca analisar o estatuto do poder soberano em relagao
a norma juridica, questionando os limites da estrutura juridico-politica
originaria do Ocidente. A proposta é justamente pensar como o modo de
vida do homo oeconomicus é passivel de ser justificativa para o movimento do
campo juridico que Agamben denominou como estado de excegio.

Apesar dessa distancia que hd entre os autores, percebo justamente
um elo no conceito de homo oeconomicus com sua légica de agao e o estado
de excegao. O elo que se chama interesse e que permite a esse individuo
utilizar a exce¢ao como ferramenta para a sua propria satisfacao. Cito o
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trecho de Nissen do qual Agamben faz uso para explicar a carga conceitual
do termo zustitium, a fim de esclarecer o que pode ser considerado um
ponto de encontro entre as teorias de Foucault e Agamben:

Quando o direito ndo estava mais em condi¢cdes de assumir
sua tarefa suprema, a de garantir o bem comum, abandonava-
se o direito por medidas adequadas 2 situagao e, assim como,
em caso de necessidade, os magistrados eram liberados das
obrigagGes da lei por meio de um senatus-consulto, em caso
extremo também o direito era posto de lado. Quando se
tornava incomodo, em vez de ser transgredido, era afastado,
suspenso por meio de um iustitium (O Estado de Exvecao,

p.73).

Tustitinm revela, portanto, um modo de fazer politica onde o
Diteito, enquanto ordenamento juridico € passivel de ser suspenso tendo
em vista a garantia do bem comum ou, por vezes, a manutengao do
proprio Estado. O que gostaria de destacar com esse trecho, portanto, é
o fato de que o Direito pode ser considerado incoémodo a ponto de ser
colocado de lado, de ser suspenso. Pensando justamente esse aspecto, o
homo oeconomicus se encaixa perfeita e incomodamente como o sujeito que
¢ capaz de reclamar uma suspensao da ordem juridica quando perceber
a mesma como um entrave para a atuagao satisfatoria da sua logica
econdmica. O modo como esse sujeito de interesse encara a politica e,
nesse caso o ordenamento juridico, aponta para um cidadao que parece
manter uma rela¢do de promiscuidade com tudo. No sentido de que nao
sendo sua preocupag¢ao o bem comum, mas apenas sua propria satisfagao,
esse individuo parece ser capaz de qualquer coisa para conseguir sua
satisfagdo. O proprio bem comum, se o interessa, s6 é buscado na medida
em que ele represente uma variavel que leve a um resultado positivo no
seu modo de agir. A tnica e verdadeira ansiedade do homo oeconomicus esta
em saber se o seu modo de acao sera respeitado, ou seja, se ele podera
com tranquilidade continuar buscando aquilo que considera prazeroso
para si e evitando tudo o que lhe provoque insatisfacio. Afinal, pensa
ele, é assim que a propria vida humana se manifesta, num constante estar
entre o prazer ¢ a dof.
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A genealogia do termo zustitum que Agamben faz é interessante
para que notemos que “o estado de exce¢do nio é uma ditadura
(constitucional ou inconstitucional, comissaria ou soberana), mas um
espago vazio de direito, uma zona de anomia em que todas as determinagoes
juridicas [...] estdo desativadas.” (Agamben. data P.78). A compreensao
que tenho é que o homo oeconomicus é capaz de aceitar essa desativagao das
normas juridicas na medida em que represente algum beneficio para ele.
Claro que o homo oeconomicus nd0 seria capaz de aceitar uma tirania que
fosse sinonimo de desprazeres para ele, mas uma exce¢do que cheire a
promessa de salvaguardar sua 16gica economica, ele nao sé aceitaria como
reivindicaria. Impedir que a ideia de exce¢ao se confunda com a ideia
de uma ditadura absoluta ¢ fundamental para que se note a exce¢ao nao
como uma oportunidade para um soberano com plenos poderes assumir
o comando da sociedade e governar tal como deseja, mas para que se
perceba o quanto ainda hd uma finalidade bem definida na exce¢ao que o
homo oeconomicus pode um dia defender.

De acordo com Candiotto, “no entender de Agamben, o
deixar morrer a que refere Foucault pode ser caracterizado a partir do
relacionamento politico-juridico originario do bande (2011, p.86)”.
Observo nesse ponto, a logica de acdo do homo oeconomicus como sendo
uma boa engrenagem nesse processo de excluir determinados individuos
desde que essa exclusao resulte em algum fim prazeroso. Em outras
palavras, o homo oeconomicus é a conceituagao do tipo de sujeito que é capaz
de corroborar com o “direito do Estado nacional de banir determinados
individuos, no sentido de que, ap6s abandonados, sejam suspendidas suas
garantias previstas no ordenamento juridico vigente (2011, p.86)”.

Portanto, “dizer que o poder soberano ¢é a instancia capaz
de determinar e tragar o limite entre a vida protegida e a vida exposta
a morte, realizando a politizagao da vida bioldgica e produzindo uma
vida nua (PEIXOTO. 2012, p.3)” ¢é algo que o homo oeconomicus é capaz
de defender que se aplique essa légica a politica ou realiza-la ele mesmo.
Desde que o sujeito de interesse esteja, de fato, diante de uma variavel que
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gere prazer em sua logica de agio, ele se apresenta entao indiferente a todo
o resto e completamente disposto a realizar sua agdao. A exclusdo de uns
e¢/ou o exterminio de outros pode significar para o homo oeconomicus apenas
uma questao de variavel em sua l6gica, passivel de leva-lo a um resultado
prazeroso.

Quando Sandro Bazzanella e Selvino Assmann (2012) apontam
que o fator crucial na analise que Agamben faz sobre a biopolitica ¢
concebé-la a partir de uma matriz juridica que relaciona direito e vida, eles
mostram como o viver foi apropriado como fim do Estado. A colocagao
da vida como objeto de gerenciamento por parte do governar do Estado
acarreta algumas colocagbes importantes, pois a propria vida passa a ser
pensada como variavel disponivel no funcionamento da mecanica do
interesse. O homo oeconomicus inserido numa biopolitica percebe entio o
proprio viver como algo que pode ser utilizado para se alcancar a satisfagiao
que ele pensa dever estar no fim de todas as suas a¢oes. O proprio Estado
pode trabalhar com essa dinamica e estabelecer forgas nas sociedades
atuais para que se estabeleca até mesmo a produgao e o consumo de
nosso mundo globalizado. A vida torna-se pega chave para a manutengao
das energias do proprio sistema e quando ela nao mais servir podera ser
dispensada coerentemente nessa logica biopolitica.

Nesse sentido, quando Assmann e Bazzanella afirmam que toda
constitui¢ao politica e juridica do Ocidente remete a uma relagao do direito
com a vida, penso o homo veconomicns como o impulsionador primeiro desse
tipo de politica. Assim, “essa zona de indiscernibilidade entre fato e direito
(2012, p.10)”” onde o poder politico é capaz de determinar as situagoes de
exclusio e inclusdo da vida, a logica de acao do homo oeconomicus ja parece
estar em funcionamento. Isso porque para determinar que vida vale a
pena ser vivida e qual deve ser excluida, o Estado soberano devera ter
um padrao de analise. Essa referéncia ¢ justamente a economia, ou seja,
uma légica que visa, pelas variaveis disponiveis no meio, a satisfacao e
o prazer. As sociedades ocidentais com esse seu modelo de governo é,
na verdade, um aglomerado de sujeitos de interesse que tentam a todo
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instante constituir momentos de prazer para si proprios. A exce¢ao esta,
portanto, posta como ferramenta para que o homo oeconomicus consiga
alcancar seus interesses.

As leis e as normas serdo, portanto, respeitadas por esse bozzo
oeconomicns na medida e, somente na medida, em que as mesmas se
apresentarem vantajosas. O desrespeito a lei ou o colocar o Direito em
suspensao estara justificado para esse sujeito quando o ordenamento lhe
causar qualquer tanto de desprazer ou insatisfacao que ultrapasse o quanto
de prazer que o respeitar e 0 manter em vigéncia essa lei proporcionaria. E
um calculo simples do qual o homo oeconomicus langa mao para manter sua
logica utilitarista de agdo com resultados positivos para si.

Temos como udltimo aspecto condizente ao homo oeconomicis
a ser levantado nesse artigo, a presenca ainda de algo interessante que
Foucault observa permear essa logica econdémica, e que casa muito
bem com um estado de exce¢do agambeniano, a saber: a questao do
duplo involuntario. O que o autor busca expressar é que por mais que
esse sujeito de escolha esteja organizado para buscar aquilo que deseja
enquanto prazer - considerando as variaveis do meio - ele ainda se vé
submetido a duas situagdes que lhe fogem ao controle, mas que estao
presentes significativamente em sua logica: o involuntario dos acidentes
da vida e o involuntario do ganho que se produz aos outros.

Em relacdo ao primeiro involuntario, Foucault afirma que o homo
oeconomicus nao possui condi¢oes para conhecer de maneira totalizadora
os acidentes que lhe pode suceder ao longo da vida. O mundo por assim
dizer, insere de maneira arbitraria variaveis em nossas vidas de tal forma
que pode provocar grandes alteragdes em nossas pré-programagoes. Sao
acontecimentos que acometem o homo oeconomicus de maneira profunda e
podem alterar os resultados que ele buscava, mas sdo fatos que nao estao
sob seu controle.

O mais interessante, no entanto, ¢ notar o segundo involuntario
que o filésofo expde em sua aula e que se refere a capacidade que o homo
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oeconomicus possui de produzir prazer para outros em decorréncia de sua
logica economica. O que se deve especialmente perceber é que esse ganho
nao ¢ produzido por ele de maneira deliberada ou intencional, mas ¢ um
ganho que ocorre como consequéncia nao esperada. O bem que o homo
oeconomicus acaba construindo para outro nao lhe pode ser atribuido como
um fim. Deve, porém, ser entendido como um produto inesperado da
logica exercida por ele. O que revela o egoismo e o egocentrismo tipicos
do homo oeconomicus. Cito Foucault:

esses indefinidos fundam de certo modo o cilculo
propriamente individual que ele faz, ddo-lhe consisténcia,
ddo-lhe efeito, inscrevem-no na realidade e o ligam da
melhor maneira possivel a todo o resto do mundo. Temos,
portanto, um sistema em que o oo oeconomicus vai dever o
cariter positivo do seu calculo a tudo o que, precisamente,
escapa do seu calculo. (FOUCAULT. 2008, p.378)

O que se poderia considerar como o exercicio de algo positivo
para outrem, ndo ocorre voluntariamente no sujeito de interesse. Pode-
se pensar assim uma interagao global, onde todo o bem que é produzido
para o beneficio de alguém, na verdade nio passa de uma consequéncia
inesperada ou imprevista das a¢oes de sujeitos que apenas buscam alcancar
as coisas que lhe interessam. Forma-se assim um sistema onde nio se ¢
capaz de compreender ou abarcar conscientemente os beneficios que se é
produzido através de suas acdes. Um mundo onde nio se preve, porque
nao interessa prever tais coisas. As coisas positivas que ocasionalmente o
homo veconomicus produz para o outro ou o todo de que faz parte é um efeito
colateral de sua logica. Todo o bem que o sujeito de interesse buscaria
exercer, portanto, para outra pessoa de modo deliberado significaria,
com certeza, algum tipo de prazer para ele. Seria, definitivamente, algum
beneficio ou satisfagdo enquanto motivagao que o faria almejar e realizar
tal agdo.

O estado de excegao poderia ser mesmo considerado como algo
de positivo na manuten¢ao da légica economica do sujeito de interesse e
ser querido por ele independente do que o mesmo possa acarretar para
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os outros. O bem ou o mal que o homo oeconomicus é capaz de promover
a outrem s6 lhe interessa na medida em que significa um prazer ou um
desprazer para si mesmo. Por conseguinte, a maxima agambeniana que
afirma ser o estado de exce¢ao o paradigma dos organismos politicos
contemporaneos pode ser tranquilamente compreendido por uma
sociedade de homo oeconomicus. Desde que esses vissem em qualquer das
inimeras formas de exce¢ao uma maneira de produzir um resultado
positivo dentro do seu modo de agir, eles apoiariam situagdes como as do
campo de concentragao, por exemplo. Usar a palavra “exterminio” poderia
até ser visto como inadequado, afinal o que o sujeito de interesse faz ¢é
simplesmente um célculo de prazer e de dor. Se a detengio, a reclusio ou
mesmo a elimina¢ao de um determinado grupo de pessoas representarem
uma variavel capaz de trazer um resultado positivo, penso que o homo
oeconomicus com certeza adotaria tal tipo de medida.

Tudo para o sujeito de interesse que Foucault nos descreve €
pensado enquanto variavel, pesando o prazer de um lado e a dor de
outro. Ndo seria diferente com a exce¢do € 0 que isso pode acarretar
enquanto suspensao do Direito. A 16gica economica, enquanto paraimetro
de acao revela um modo de compreender a vida humana que é capaz de
aceitar o modo peculiar de fazer politica pela excecao. O bem comum
ja nao é mais interessante. Cabe ao homo oeconomicus reclamar ao Estado
os bens que ele almeja para si proprio. Unir-se a quem possui desejos
semelhantes e ser uma demanda que pede no ambito politico para ser
assistida, satisfeita. Na medida, no entanto, em que o meio se tornar um
problema para a execugao de sua logica ele aceitara trabalhar com variaveis
que reverta a sua légica de agdo a seu favor. Como, por exemplo, a adogao
do Patriotic Act I e o Patriotic Act II, promulgados nos EUA garantindo
a possibilidade de se retirar os direitos civis de um suspeito de terrorismo
ou associa¢ao ao terrorismo. Em outras palavras, ¢ o que Agamben chama
de vida nua sendo reivindicada como mecanismo de governo. A prépria
ordem juridica da maioria dos paises latino-americanos também preve
uma série de medidas que podem ser tomadas extra-judicialmente em
casos de extrema comogao interna ou em guerra com outros pafses. Uma
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sociedade de sujeitos de interesse acaba corroborando com o mecanismo
da excecao gragas ao discurso utilizado nesses regimes de que a manutengao
do Estado depende da suspensio da norma e de ser necessario um regime
de excecdo para se efetivar as condigdes minimas, para que permanega o
desfruto normal de seus desejos.

O homo oeconomicus esta inserido num processo que apenas ele pode
ser considerado racional. Em outras palavras, ndo ha uma racionaliza¢ao
total acerca do processo econémico que o sujeito de escolha exerce na
contemporaneidade. No sentido de que é impossivel colocar em termos
explicativos para outrem a condu¢ao que um sujeito fez de sua logica
economica. Nao sé a questao do duplo involuntario revela isso, como a
propria irredutibilidade da explicagao da opgao escolhida pelo individuo,
de que fala Foucault, revela a impossibilidade de se compreender de
maneira totalizadora o jogo economico no qual ele esta inserido como
agente, mas também como paciente. A situagao do honzo oeconomicus descrita
pot Foucault revela, portanto, uma inacessibilidade argumentativa quanto
as decisOes tomadas na sua logica de agir.

O homo oeconomicus me parece capaz de legitimar a exce¢ao em
um Estado exatamente quando o mesmo representa algo de positivo
para ele. Esse sujeito de interesse, na verdade, ja permite que a excegao se
instale e funcione como a¢ao de governo nao apenas através da formagao
dos campos, mas nos minimos detalhes permeada por toda a estrutura
governamental. Um bom exemplo sdo as areas reservadas em aeroportos
para a revista de pessoas suspeitas e que ja sdo, portanto, vida nua.
Adentrar entdo essas zonas de detencdo dos aeroportos internacionais
€ carregar a marca do homo sacer e a angustiosa duvida se vocé voltara a
condi¢ao anterior a entrada ali ou se sua vida sera descartada por ser uma
vida ausente de direitos.

Observando, por outro lado, que os beneficios ou maleficios que
sua logica econdmica produz sao feitos colateralmente, pode se perceber
sua capacidade de apoiar determinados regimes governamentais que
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provoquem algum tipo de violéncia a outras pessoas, visto que eles proprios
estao indiferentes a isso. Todo o mal ou todo o bem que o homzo oecononricus
produz a alguém é um involuntario na sua légica. Consequentemente, todo
maleficio que um governo apoiado por esse sujeito de interesse inflige a
outro, de fato, ndo lhe interessa.

Essa relacio entre o homo oeconomicus € o estado de excegao,
pode auxiliar a se pensar, por exemplo, como um governo nazista pode
perdurar por tantos anos e como pode ser tdo forte enquanto estrutura
governamental. A constru¢io de uma sociedade nazista ndo pode ter
acontecido a revelia de todo um povo. Pelo contrario, revela o quanto as
pessoas que compunham o quadro social apoiaram e reproduziram tais
ideais, por verem nelas algum resultado positivo para a sua propria logica
simplista.

A figura do sujeito de interesse que Foucault aponta pode ser vista
como a reveladora de um individuo que compreende a politica dentro de
sua légica economica. Em outras palavras, a propria politica sera, para o
homo oeconomicns, um meio de satisfazer suas vontades e fugir de qualquer
coisa que lhe cause dor. Ndo havera bem comum ou “res-publica” para
esse sujeito a ndo ser que isso represente de alguma forma um bem para
ele. Qualquer sociedade formada por pessoas que mantenha esse modo de
acao ¢ passivel de assumir uma forma excepcional de administragao, tendo
em vista sua busca por resultados prazerosos em sua légica economica.
Se a excegdo enquanto forma de governo representa uma salvaguarda
do estilo de vida defendido pelo homo oeconomicus, esse nao tera nenhum
problema em aceita-la, desde que nos resultados represente um tanto de
prazer maior que o tanto de dor. O nazismo, por exemplo, poderia entrar
nessa conta € o sujeito autointeressado aceita-lo-ia com todas as suas
condi¢bes administrativas, como ele aceitaria qualquer outro regime ou
sistema, desde que resulte em algo de positivo para ele.

O modo de fazer politica desse homo oeconomicus, nesse primeiro
momento de pesquisa, revela, portanto, um autointeresse de tal forma
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tao estrutural nesse sujeito que o mesmo ¢ capaz de conceder ao Estado
o direito de provocar danos a determinados grupos sociais, caso isso
represente beneficios a ele. Causar dor a terceiros ou mesmo descarta-los
sem que isso nao constitua um minimo de escandalo representa apenas
uma questao de variavel no modo econémico que se conduz. Afinal, ele
pode ver na prépria violéncia do Estado um modo de manter positivo
o resultado final de sua logica economica. Assim, quando uma politica
do Terceiro Reich estabelece todo um programa de sele¢io dos cidadaos
com a inten¢do de fazer uma purificacio ou melhoria da raga, estamos
observando justamente uma politica de excecdao apoiada por sujeitos de
interesse.

A excegdo seria, desse modo, uma ferramenta posta para o
funcionamento de uma politica realizada por sujeitos de interesse. Ele
entdo a utilizaria — e qualquer outra coisa - desde que a mesma represente
uma salvaguarda do seu prazer, da satisfagao de seus interesses. Em outras
palavras, para o homo oeconomicus a violéncia bem como a morte nao sé
podem como devem ser utilizadas pelo Estado enquanto ferramenta
governamental, pois as mesmas podem viabilizar a natural vida economica
desse individuo e sua meta de realizacio de interesses pessoais deve
sobressair a qualquer custo. Susel Oliveira da Rosa afirma que o proprio
“racismo do século XX ja nao pode ser encarado meramente como fruto
do 6dio entre as ragas, mas como uma doutrina politica estatal a justificar
a atuagao violenta dos Estados modernos (2007, p.3)”.

Conbhecer esse homo oeconomicus que Foucault observou tao bem se
constitul numa questao de urgente importancia, tendo em vista que seu
egocentrismo ¢é capaz de qualquer barbarie para conseguir a realizagao
de suas vontades. Observar o vinculo com a ideia de estado de excecao
de Agamben revela-se, portanto, uma tarefa ja tardia se observadas as
situa¢Oes extremamente delicadas postas para um governo que esta diante
das exigéncias de uma sociedade formada por esses sujeitos de interesse.
Sujeitos indiferentes aos efeitos colaterais provocados por suas decisoes
egoistas. Sujeitos obcecados para desfrutarem de seus prazeres.
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Quando Daniel Wunder Hachem e Saulo Lindorfer Pivetta
discutem em um artigo (2011) o que significa biopolitica para Foucault e
para Agamben, eles observam interessantes relagdes e também diferengas.
Uma importante discussao que eles apresentam e que trago integralmente
a fim de esclarecer ainda mais os riscos que um modo homo oeconomzicus de
ser proporciona. Cito:

Por outro lado, a obra de Agamben, para os objetivos ora
propostos, ¢ proficua notadamente quanto a localizacdo do
espago da biopolitica, qual seja, entre o poder soberano ¢ a
vida nua. Poder soberano que, em tempos hodiernos, mostra-
se cada vez mais descentralizado, situando-se em centros
de poder que frequentemente sio de dificil localizacio.
Contudo, no esquema teérico de Agamben, ainda ¢é tributdria
do soberano a prerrogativa de delimitar as fronteiras que
separam a vida digna da vida indigna de ser vivida (vida nua).
Em outros termos, permanece na mao do soberano o poder
de escolha sobre a vida juridica e politicamente relevante

(p-16).

Ao afirmarem que a soberania ainda é responsavel por apontar
quem ¢ a vida nua eles bem realgam que a mesma nao estd mais vinculada
a figura de um rei, mas é uma soberania que circula entre toda a sociedade.
Essa delimitagao do poder soberano através de seus micropoderes revela
o quanto a vida nua pode ser revelada pelo aparato estatal a qualquer
momento e em qualquer situagao. A sociedade biopolitica, formada por
homo oeconomicus, aceitard, portanto, que as proprias agdes governamentais
atinjam entao essas vidas nuas mataveis e insacrificaveis, por considerar
tal ato uma variavel positiva para a sua légica de acao. Um exemplo bem
rasteiro é o famoso jargao “bandido bom é bandido morto” enquanto
justificativa para uma agao violenta do mecanismo governamental policia.

Cabe, portanto, a critica filos6fica a responsabilidade de desvelar
a logica de acao do homo oeconomicns como uma possivel ameaca a vida em
grupo, pois o outro pode facilmente ser apreciado como um meio para o
prazer. Cabe a filosofia apontar para essa mutagao que o Estado acaba por
produzir nos individuos quando parte de uma compreensao econémica
da natureza humana, forcando as pessoas a se adaptarem a esse modo
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de agir, a esse discurso de verdade. A politica como tarefa singular a vida
humana nio pode ser manipulada como uma variavel nessa l6gica, mas
deve reclamar para si o seu caro objetivo de manter os homens unidos
entorno de uma comunidade, de um comum. A politica nao pode ser uma
mera administradora de desejos e prazeres como vem sendo atualmente.

Abstract: The homo oeconomicus’ concept that Foucault introduces us in
Nascimento da Biopolitica has an economic logic that he uses to act in the
world and with another people and for that deserves a special attention in
this article. The search for personal satisfaction directs this homzo oecononmzicus
in such a way that politics itself is seen like a means to became true his
interests more private. The relation that I see between homo oeconomicus
and the idea of exception from Agamben is try to show, in this primary
moment of the research, that the homo oeconomicus is capable to analyze the
exceptionality of a government like an apparatus to obtain positives results
in his economic logic. The state of exception and the homo oeconomicus
are liable of an interaction that results in a way to think politics where
violence and the suspension of legal order became tools to the confection
of particularly wishes.

Key-words: homo oeconomicus, economic logic; person of interest; anomia;
tustitiuy State of exception.
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Resumo: O presente artigo visa abordar, a partir da obra Fenomenologia
do espirito, de Hegel, o movimento dialético (necessario) de superagao e
conservagdao da consciéncia em suas sucessivas etapas; bem como sua
relagao com a formacao do espirito em diregao ao absoluto.
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INTRODUCAO

As trés primeiras figuras da consciéncia (certeza sensivel,
percepgao e entendimento), se detém — no processo gnosiolégico — ao
objeto, mas ja fazem parte, desde sua primeira etapa, do caminho da
consciéncia em seu acesso ao saber em direcio ao absoluto. Mas nesse
primeiro movimento, a consciéncia ainda nio toma conhecimento de si
propria, pelo seu carater objetivista, isto é, por cerfeza Sensivel, percepcio e
entendimento se definirem pela ligacio do sujeito do conhecimento com,
respectivamente, O dado, a coisa € a forga, relacionando-se essencialmente
com algo de ordem exterior a si préprio. A sucessao de figuras a partir
da consciéncia-de-si é que evidenciard esse processo de conhecimento
do proéprio ato de conhecer, na medida em que se libera do objeto e se
centra no sujeito — o que configura um avango, pois se pretende identificar
a realidade nao somente como substancia, mas também como sujeito.
Assim, elaboraremos mais profundamente as etapas da consciéncia a
partir da consciéncia-de-si, nao ignorando as etapas anteriores, mas
evidenciando-as como um processo que ainda ndo toma o homem e o
espirito como centro (e um dos objetivos desse texto é mostrar como as
etapas da consciéncia fazem parte de uma formagao do espirito), mas que
no fim, através do movimento dialético de superacao e conservagao, se
unira com as etapas da consciéncia de carater mais subjetivista, na sintese
do saber absoluto e na preparacao do trono para o espirito absoluto.

Sera também a partir da consciéncia-de-si que se formara o
idealismo. Tal idealismo, quando nio ¢é absoluto (ou seja, quando nao é o
idealismo que Hegel toma para si) se contradiz, pois se prende ao visar e
ao perceber (o idealismo atribuido a Kant), ja que tal doutrina postula uma
verdade, mas uma verdade incognoscivel, de modo que o sujeito possa
conhecer apenas o fenéomeno. E o sistema de Hegel nao se adéqua a uma
filosofia que negue ao espirito o acesso ao absoluto.

Para Hegel, a filosofia deve acompanhar a apresentagao do
saber em seu processo de apari¢io, verificando, em que medida, o saber
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absoluto se expoe no saber imediato, ou seja, se distanciando de Kant,
pensa-se ndo em uma separagao clara entre o fendmeno e coisa em si,
mas uma participagao do absoluto no préprio conhecimento fenomenal.
A Fenomenologia do espirito é uma obra inserida nesse projeto, em que
interessa nao somente o objeto conhecido pela consciéncia, mas também
e principalmente, os modos pelos quais a consciéncia conhece o mundo
e a si mesma. Se nessa obra Hegel pretende fazer uma fenomenologia ¢é
porque busca compreender as maneiras de apari¢ao do espirito, através das
etapas da consciéncia. O saber absoluto ¢ a ultima figura da consciéncia.
Essa é a razdo pela qual, nessa obra, o absoluto na forma do saber é mais
bem desenvolvido do que na forma do espirito, que por sua vez, sera
melhor desenvolvida na filosofia do espirito, presente no ultimo volume da
Enciclopédia das ciéncias filosdficas®. Mas, como indica Hegel (1992b, p.220),
nas ultimas palavras do texto o saber absoluto, enquanto a totalidade do
processo, ainda estd em movimento na forma da re-memoragao e seu
movimento implica a preparagao para o estabelecimento da efetividade
do Espirito absoluto.

HEGEL E 0 PROBLEMA DO ACESSO AO ABSOLUTO LEGADO POR KANT

A filosofia de Hegel e tudo o que é correntemente denominado
de idealismo alemao, pode ser também caracterizada como pds-kantismo,
na medida em que partem de resolugdes e principalmente problemas
deixados por Kant, ao se realizar a chamada revolu¢iao copernicana no
campo da filosofia. Tal revolu¢ao consistia em fixar a razao como centro
dos problemas gnosiologicos e das relagdes entre sujeito e objeto.

A critica Kantiana estabelecia um tribunal da razao no dominio do
pensamento, a0 negar uma investigagao que tivesse por objeto obstaculos

> O sistema da filosofia de Hegel pode ser dividido em trés grandes eixos: Ciéncia
da Légica; Filosofia da Natureza; Filosofia do Espitito. A Fenomenologia do Espirito se
enquadra nessa dltima parte, dentro do campo de investigacio do Espirito subjetivo
(pois o Espirito pode também ser tomado em sua face objetiva e em seu estagio
absoluto), por isso a tematica do Espirito absoluto s6 é desenvolvida no ultimo volume
da Enciclopédia, intitulado A Filosofia do Espirito, embora ja tenha sua preparacido na
Fenomenologia do Espirito.
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exteriores a razao, efetuando a critica de um ponto imanente ao exercicio
dela propria; ou seja, ndo se buscava identificar inimigos do pensamento
fora da razao ou através da experiéncia sensivel (nas paixdes do corpo,
por exemplo), mas sim, se procurava verificar as ilusbes — naturais e
inevitaveis — que a razdo engendra internamente’ (Cf. Kant, 2001, p, 297).
Kant propde seu projeto critico, no prefacio da primeira edicao da Critica
da Razao Pura:

Por uma critica assim, nio entendo uma critica de livros e de
sistemas, mas da faculdade da razdo em geral, com respeito a
todos os conhecimentos a que pode aspirar, independentemente
de toda a experiéncia; portanto, a solugdo do problema da
possibilidade ou impossibilidade de uma metafisica em geral
e a determinacio tanto das suas fontes como da sua extensio
e limites; tudo isto, contudo, a partir de principios (IKANT,
2001, p. 6, grifos do autor).

Porém, como evidencia o filésofo de Konigsberg, estabelecer o
tribunal da razao implica em estabelecer os limites da propria razao e, com
isso, os limites do conhecimento humano. Para Kant, o conhecimento
humano se limita a ter acesso ao fendmeno, enquanto o noumeno — a coisa
e si — nao pode ser conhecida, mas que, também, niao se pode evitar
pensar a seu respeito, ou seja, permanece como um ideal da razao. Nessa
instancia ¢ que se apresenta o problema para os pos-kantianos; e também,
onde se situa o ponto de rompimento entre o idealismo posterior a Kant
e a propria filosofia kantiana. Pois Hegel, como veremos, procurara,
dialeticamente, destravar os obstaculos colocados ao espirito humano,
através do movimento de sucessao das figuras da consciéncia, em vistas
de possibilitar seu acesso ao absoluto.

Mas o que os filésofos posteriores a Kant lhe devem, em
maior grau, ¢ no que diz respeito ao postulado do Eu como condi¢ao
primeira da relacdo entre pensamento e ser, pois a critica implica como

? Como argumenta Lebrun, a0 comentar a filosofia de Kant: “é preciso parar de considerar
o erro como um brusco acesso de loucura ou como a irrupg¢ao, no encadeamento das
verdades, de uma causalidade fisiologica contingente, e desenterrar o seu germe na
juncio tenebrosa da natureza e da ilusao” (LEBRUN, 1993, p.60).
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desdobramento, o retorno ao “eu penso” como instancia seminal na
relagdo entre consciéncia e ser. Mas a diferenga do cggifo kantiano para
o cartesiano, reside precisamente na quebra de uma relacdo direta entre
pensamento e ser — que Hegel procurara restituir (ainda que, no caso de
Hegel, nao seja s6 a restituicao da relacao direta, mas também da relagao
mediada entre pensamento e set) — ja que, para Kant, a verdade absoluta
nao pode ser conhecida pelo espirito humano, de modo que o acesso ao
absoluto se efetue apenas pelo caminho da razao pratica, como ratifica
Lima Vaz: “O absoluto s6 se apresenta para Kant no dominio da Razao
pratica como postulado de uma liberdade trans-empirica, fora do alcance
de uma ciéncia do mundo” (VAZ, 1992, p.10). A disting¢ao se faz, entio, no
ambito das formas puras da intui¢ao, pois Kant introduz no “eu penso”
as categorias do tempo e do espago, o que delineia os limites do cogito.

Hegel também se atentara, em primeiro plano, ao problema do
Eu, na esteira de Kant e de Fitche. Porém, enquanto Fitche, mesmo nao
reduzindo o mundo a uma unidade que se configura como indiferenca
absoluta (pois ¢ Sujeito), ainda se detém nos limites do conhecimento
intuitivo — Hegel recorrera, para além da intuigdo, a forma do conceito.
Mas no que diz respeito ao espirito, Hegel, acompanhando um movimento
ja iniciado por Fitche, ao se desvencilhar de Kant, busca reconhecer a
realidade absoluta, ndio como coisa em si incognoscivel, pois nio a
identifica apenas enquanto substancia (como ja estabelecera Spinoza), e
sim, como sujeito.

A questao do Eu como problema da formac¢ao do Espirito em
direcao ao absoluto, através da sucessao das etapas da consciéncia, é posta
em maior evidéncia no inicio do quarto capitulo da Fenomenologia do Espirito,
quando Hegel trata da dependéncia e da independéncia da consciéncia-
de-si (Cf. HEGEL, 1992a, p.126). O Homem se diferencia do animal,
fundamentalmente, por ser consciente de si proprio, de sua realidade e de
sua dignidade. Tal consciéncia vem a tona, primeiramente, pela forma do
Eu: “De inicio, a consciéncia-de-si é ser-para-si simples, igual a si mesma
mediante o excluir de si todo o outro. Para ela, sua esséncia e objeto
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absoluto ¢ o Eu” (HEGEL, 1992a, p. 128). Esse Eu ¢ devir e o seu Ser ¢
acao, que sera no futuro a sua propria obra, através da negagao presente do
que foi no passade (Cf. Kojeve, 2002, p.12).

A Fenomenologia do Espirito se insere no projeto hegeliano de,
através da apresentagao do processo de sucessao das etapas da consciéncia,
apontar para a formagao do espirito — tomado em seu devir —, pela acdo e
pelo conceito, no movimento dialético de retorno as figuras da consciéncia,
possibilitando, ao espirito, o acesso ao absoluto.

Contudo, o suceder da consciéncia ocorre somente por um
processo em que, 0 movimento de transcendéncia daquilo que ¢ limitado,
lhe ¢ imanente. Nesse sentido, a necessidade de ultrapassar a si mesma vem
da prépria consciéncia: “Essa violéncia que a consciéncia sofre — de se lhe
estragar toda a satisfacdo limitada — vem dela mesma” (HEGEL, 1992a,
p. 68). O movimento dialético da consciéncia ¢ o devir da consciéncia,
que se especifica em diferentes momentos de apari¢ao, experimentando
diferentes niveis de conhecimento, segundo suas diversas figuras.

O MOVIMENTO DE SUCESSAO DAS ETAPAS DA CONSCIENCIA

A Fenomenologia do Espirito demonstra como o conhecimento
sensivel se eleva a condi¢ao de Ciéncia, através do processo das figuras da
consciéncia: “A série de figuras que a consciéncia percorre nesse caminho
é, a bem dizer, a histéria detalhada da formagao para a ciéncia da propria
consciéncia” (HEGEL, 1992a, p.67). A Ciéncia deve mostrar a consciéncia-
de-si — potencial essencial do homem — que a efetividade lhe pertence, pois
¢ principio intrinseco a consciéncia.

Hegel se preocupa em mostrara formagao do espirito, demorando-
se em cada etapa da consciéncia, pois busca uma concep¢ao de filosofia
que esteja intrinsecamente ligada ao processo demonstrativo. Diferente de
outros tipos de conhecimento, como o matematico (de onde se retira uma
critica a Spinoza, por aplicar o método geométrico a exposicao filosofica),
o conhecimento filoso6fico se relaciona com a verdade por uma interacao
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onde o processo nao desaparece. No interior do conhecimento filoséfico,
O processar tem sua importancia assim como o resultado; a prova de onde
se tira um produto lhe ¢ inerente e nao ¢ posta de lado:

Nem o resultado é o todo efetivo, mas sim o resultado junto
com o seu vir-a-ser. O fim para si é o universal sem vida,
como a tendéncia é o mero impulso ainda carente de sua
efetividade; o resultado nu ¢ o cadaver que deixou atras de si
a tendéncia (HEGEL, 1992a, p. 23).

A filosofia, ao lidar com o real efetivo (ndo se limitando a
abstrac¢ao) lida com o movimento, pois o efetivo ¢é a totalidade do processo,
o resultado somado a seu vir-a-ser. O real é o todo e nao se chegara ao
verdadeiro sem que o movimento esteja completo. O verdadeiro é o
Sujeito que, enquanto movimento dialético, ¢ movimento que produz a si
mesmo e retorna a si durante o processo. Por isso, ndo se permite apartar
a dialética da demonstracio.

A Fenomenologia do Espirito apresenta o caminho da consciéncia ao
sofrer o impulso em dire¢ao ao verdadeiro saber; o caminho de elevagao da
alma ao espirito; conhecendo a si mesma, através da experiéncia completa
de si mesma.

A consciéncia em seu estagio inicial, ou seja, a consciéncia natural,
provara para si mesma ser um saber nao-real, pois se evidenciara a si
propria como, apenas, o ‘conceito’ do saber. Com isso, a consciéncia perde
a sua verdade, tracando o caminho da duvida e do desespero. A davida
surge como a conscientiza¢ao, como a descoberta da consciéncia de que,
no interior do saber fenomenal (que toma o conceito nao-realizado como
verdade suprema), ela se encontra no ambito da nao-verdade. Forma-se
O ceticismo.

O ceticismo (categoria que sera ainda retomada aqui), em seu
carater mais comum, representa a si, em um primeiro momento, enquanto
uma etapa da consciéncia imperfeita e ndo-verdadeira, como uma figura
totalmente negativa, contemplando o resultado como algo puramente
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vazio, como um nada de onde nio se vislumbra saida. Mas, a consciéncia,
a0 notar que o nada é sempre negagdo, ou seja, que para se chegar ao
resultado do nada, o processo correspondente ¢ o de negar alguma coisa,
e que, assim sendo, possui conteido e determinagao, transmuta-se em
outra forma, liberando o caminho para a completa sucessao das figuras da
consciéncia. Dessa maneira se pode vislumbrar uma face positiva para o
ceticismo: “o cepticismo que incide sobre todo o ambito da consciéncia
fenomenal torna o espirito capaz de examinar o que ¢ verdade, enquanto
leva a um desespero, a respeito de representagdes, pensamentos e opinides
pretensamente naturais” (HEGEL, 1992a, p. 67).

O ceticismo serve como purificador do espirito, na medida
em que limpa o percurso de sua formagao em dire¢ao a verdade. Tal
limpeza ¢ efetuada, principalmente, com a preocupagao de se manter as
opinides fora do campo da filosofia, pois, como afirma Hegel em sua
Introducio a historia da filosofia: “O que logo se coloca diante da opinido ¢ a
verdade. Diante dela a opiniao empalidece” (HEGEL, 1983, p.17). Nao
importa se o pensamento é proprio ou alheio, se estiver sob a forma da
opinido, embaragara a consciéncia e a tornara incapaz de empreender sua
busca.

Alcanga-se o resultado do processo quando o saber se encontra a
si mesmo. O que difere a consciéncia — enquanto poténcia humana — das
faculdades dos demais entes, ou seja, das coisas naturais, ¢ que enquanto
estes ndo podem superar a si proprios, senao pela morte, aqueles,
enquanto determinados a chegar ao fim do processo, nao podem se fixar
em nenhuma das etapas e estagnarem-se. A consciéncia, enquanto atuante
e formando-se como o préprio ato de superar o limitado e de superar a
sl mesma, causa angustia, pols entra em um processo em que o desejo
nunca se satisfaz, mas onde essa propria insatisfagao é condi¢ao para a
nao conformidade com toda limitagio:

A angustia ante a verdade pode recuar e tentar salvar o que
esta ameacada de perder. Mas ndo podera achar nenhum

descanso: se quer ficar numa inércia carente-de-pensamento,
o pensamento perturba a caréncia-de-pensamento, e seu
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desassossego estorva a inércia (HEGEL, 1992a, p. 68).

Dai a necessidade da consciéncia, de ultrapassar-se a si mesma,
conservando-se, no entanto, pois permanece como consciéncia, superando
apenas a forma do que ¢ limitado.

No que diz respeito as figuras da consciéncia, interessa aqui partir
da consciéncia-de-si — quando a consciéncia sabe que sabe a si mesma
—, que caracteriza a diferenca dltima do homem e a prépria verdade das
figuras da consciéncia anteriores: certeza sensivel, percepeao € entendimento.

Em sintese, nas figuras da consciéncia anteriores a consciéncia-
de-si, a consciéncia tinha sempre algo de ordem exterior como objeto
de conhecimento, seja na figura da certeza sensivel, onde o objeto é o dadb,
seja na figura da percepedo, onde a cvisa é o que entra em contato com
a consciéncia (Cf. HEGEL, 1992a, p.806); ou também, seja na figura do
entendimento, que tem como objeto a forga (Cf. HEGEL, 1992A, p. 119).
A diferenga é que, no estagio da consciéncia de si, a investigaciao que faz
a consciéncia reside no seio de sua propria certeza. Como ratifica Paulo
Menezes:

Agora, a consciéncia examina sua propria certeza: seu objeto
coincide com sua verdade. Com efeito: sendo o objeto ‘aquilo
que ¢ para o outro’, quando a consciéncia é objeto para si
mesma, nesse caso coincidem ser-para-outro e ser-em-si. O
Fu é o contetdo da relagio, como também o relacionamento;
0 que se opde a0 outro ¢ o que ultrapassa; s6 que entdo ¢ a
si mesmo que se opde e que ultrapassa (MENEZES, 1992,

p. 56).

Objeto e verdade coincidem, pois, se se designa o objeto como
algo que ‘¢ para outro’, une-se ser-ezz-si € ser-para-outro em uma identidade.
Assim, o Eu surge dessa relacdo e ¢é ela propria, opondo-se e ultrapassando
o outro, que ¢ também o si mesmo. O Eu, relacionamento entre ser-para-
outro e ser-em-si, ultrapassa e conserva a si mesmo no mesmo movimento
de ultrapassar e conservar o outro.

Ao tentar superar o outro, negando-o, a consciéncia reproduz
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o outro como existéncia independente, reproduzindo a si mesma como
desejo, mas desejo ininterrupto. A satisfacio da consciéncia sé viria entao
quando o objeto negado realizasse sua propria negagao, de seu lado, como
ser para-si e ndo somente ser em si. A satisfacdo se efetivaria entdo no
encontro de duas consciéncias, uma vez que o desejo de uma consciéncia
reside na busca por outra consciéncia, o que implica uma busca pelo
reconhecimento. Como estabelece Lima Vaz: “a dialética do desejo deve
encontrar sua verdade na dialética do reconbeciments” (NAZ, 1992, p.17).
Assim, a consciéncia-de-si serd apenas, em-si e para-si, segundo o
reconhecimento de outra consciéncia-de-si.

Notar-se-a entdo que o ser-para-si ndao ¢ diverso da consciéncia.
A consciéncia-de-si é também para-si. O filésofo pode constatar tal
identidade, enquanto se distancia para investigar. A consciéncia podera
aparecet, entdo, sob outra forma, ao abstrair-se de si mesma. Uma
nova figura da consciéncia — como desdobramento da consciéncia-de-
si — surge: a consciéncia gue pensa (Cf. MENEZES, 1992). O pensamento,
nao enquanto representagao, mas enquanto conceito possibilita ao Eu
(relagao) sua objetivagao. Enquanto que as representagdes formam um
outro para a consciéncia, a relagao desta, ao contrario, com o conceito, se
faz por uma identificagao direta. O pensamento permite que o Eu exerca
sua liberdade de mover-se dentro dele, conceitualmente, pois se identifica
com seu objeto. Para Hegel, na histéria das ideias, essa liberdade pode ser
encontrada no estoicismo:

Como ¢ sabido, chama-se estoicismo essa liberdade da
consciéncia-de-si, quando surgiu em sua manifestacdo
consciente na histéria do espirito. Seu principio é que a
consciéncia ¢ esséncia pensante e que uma coisa s6 tem
essencialidade, ou s6 ¢é verdadeira e boa para ela, a2 medida
que a consciéncia af se comporta como esséncia pensante.
(HEGEL, 1992a, p. 135).

Mas Hegel criticara o estoicismo; basicamente, em trés pontos:
por seu abstracionismo, onde a consciéncia pde sua esséncia em
abstracdes; seu formalismo, pois o individuo nao demonstra sua vida pela
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acdo, bem como nao compode um sistema através do pensamento; e por
sua inacabada negacao, pois nao negando absolutamente o ser-outro, cai
novamente em uma liberdade puramente abstrata.

A liberdade efetiva do pensamento, se nao pode ser efetuada no
estoicismo, encontra sua forma adequada no ceticismo. Nesse ambito,
nao mais ha abstracdo em relacio as diferencas fora da consciéncia, mas
sim a propria incorporagao das diferengas, como pensamento em ato: “O
cepticismo ¢ a realiza¢do do que o estoicismo era somente o conceito; - e
a experiencia efetiva do que € a liberdade do pensamento: liberdade que
em-si é o negativo” (HEGEL, 1992a, p.137). E eliminada a relacdo entre
a consciéncia e a objetividade, tanto externa como internamente, pois nao
ha nada de imutavel e que nao entre em movimento, buscando-se apenas
a certeza da liberdade.

Porém, para Hegel, o ceticismo também comporta uma série de
limitacGes; essas residem na confusio de onde tal doutrina ¢ gerada e
que também gera, qual seja: necessitando manter a certeza por tras da
incerteza que afirma, pronuncia o nada no ambito do conhecimento e da
moral, mas se guia por valores e por uma certeza: a da negacio completa
— 0 que configura uma consciéncia dupla e contraditéria: “No cepticismo
a consciéncia se experimenta em verdade como consciéncia em si mesma
contraditoria; e dessa experiéncia surge uma nova figura que rejunta os
dois momentos que o cepticismo mantém separados” (HEGEL, 1992a,
p.140). Ao se reconhecer como dupla e incapaz de reconciliar o que se
separa em seu interior, a consciéncia se torna, entao, consciéncia infeliz, pois
“a consciéncia infeliz é a consciéncia-de-si como esséncia duplicada e
somente contraditéria” (HEGEL, 1992a, p.140).

A consciéncia infeliz ainda mantém como representacio do
‘em-si’, um além de si, negando. Mas, a0 negar a si propria, subsume
sua singularidade no negativo da consciéncia, chegando, assim, no
universal — pois se eleva ao universal com a supressao do singular. Mas
¢ a propria submissao ao universal que traz a consciéncia a assungao de
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sua singularidade, pois a consciéncia pode chegar, assim, a se reconhecer
como a propria verdade, como expressao mental de toda realidade efetiva.
Desse modo a consciéncia pode encontrar-se identificada no idealismo.

No idealismo, é a ‘certeza da consciéncia de se identificar com a
realidade efetiva imediatamente’ que define o conceito de Razao. Como
evidencia Paulo Menezes:

Pois o Idealismo ¢é o resultado que todo o movimento
dialético, percorrido ate aqui, produz e demonstra: No
decurso das etapas da ‘certeza sensivel’, da ‘percep¢io’ e do
‘entendimento’, o ser-outro foi esvaziado como ser-en-si. Em
seguida, nas etapas da consciéncia- de-si, a demonstragio se
completou: o ser-outro deixou de ser real também para-a-
consciéneia [...]. Foram duas fases e duas faces: na primeira, a
verdade ou a esséncia era posta no ser, ou em-si; na segunda,
ela se determinava somente para a consciéncia. Eis que agora
se reduzem a uma verdade unica, onde o que ¢ em-si é apenas
enquanto é para-a-consciéncia; e vice-versa (MENEZES,
1992, p. 79, grifos do autor).

Hegel demonstra também como esse idealismo precisa ser
superado, pois nao é absoluto e, sim, parcial. Aqui parece situar-se o ponto
central do rompimento com Kant, pois, como afirma Hegel, o idealismo
que se liga a razao pura, para chegar ao Outro que é em-si — que a razao
nao tem em si mesma, mas que lhe é essencial, pois nao recua em pensa-
lo — revela-se contraditorio:

A Razdo pura desse idealismo ¢é remetida a esse saber do
verdadeiro. Ela assim se condena, sabendo e querendo, a um
saber nio-verdadeiro; e ndo pode desprender-se do ‘visar’ e
do perceber, que para ela prépria ndo tém verdade nenhuma.
Encontra-se numa contradicao imediata, ao afirmar como
esséncia algo que ¢ duplo, e pura e simplesmente oposto
(HEGEL, 1992a, p.158).

Tal idealismo nao pode separar-se da percepgao, que, no entanto,
nao lhe da a verdade, pois é apenas fenomeno e nao coisa-em-si. A
contradi¢ao surge ao se afirmar um conceito abstrato da razio como
verdadeiro. A realidade aparece como algo que nao é realidade da propria
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razao, quando “a razao deveria ser toda a realidade” (HEGEL, 1992a,
p.158). Assim, a razdo se declara como um permanente buscar que
reconhece como impossivel aquilo que busca.

A consciéncia tornada razao, retornando a percepgao e a certeza
sensivel, regressa modificada — buscara, agora nao mais a certeza do ser
do outro, e sim, a0 invés, no outro, buscard a certeza de si mesma. A
consciéncia deixa entao de apenas recolher impressoes e passa a realizar a
efetiva observacao.

A razao observadoralevara a consciéncia-de-sia encontrar a si propria
como cozsa, pois identificara a coisa como a si mesma. A consciéncia-de-si
sabe que o objeto também ¢é consciéncia-de-si, que ¢ independente como
coisidade, portanto, que também lhe reconhece como consciéncia-de-si
que, por sua vez, se reconhece como consciéncia observada e observadora.
Reside nesse ponto uma unidade no desdobramento das duas consciéncias,
que ¢ efetivada segundo o reconhecimento mutuo; ou seja, reside ai uma
certeza da unidade que ja é egpirito, onde a razao escapa a condi¢io de
observadora, movimentando para a condi¢ao de ragao que-opera.

O espirito ¢ a ideia que alcancou o em-si e o para-si de sua
existéncia; o conceito concreto; o sujeito na histéria. Ao realizar sua
“filosofia do espirito”, na dltima parte do projeto da Ewnciclopédia das
Ciéncias Filosdficas — dividida em Ciéncia da Logica, Filosofia da Natureza e
Filosofia do Espirito - Hegel propoe mais uma vez a divisao triadica que
lhe ¢ cara:

O desenvolvimento do espirito ¢ este:

1°) O espirito é na forma da relagio a si mesmo: no interior
dele lhe advém a totalidade zdea/ da idéia. Isto é: o que o seu
conceito ¢, vem-a-ser para ele; para ele, o seu ser € isto: ser
junto de si, quer dizer, ser livre. [E o] espirito subjetivo.

2°) [O espirito é] na forma da realidade como [na forma] de

um mundo a produzir e produzido por ele, no qual a liberdade
¢ como necessidade presente. [E o] espirito objetivo.
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3°) [O espirito é] na unidade — essente em si e para si e
produzindo-se eternamente — da objetividade do espirito
e de sua idealidade, ou de seu conceito: o espirito em sua
verdade absoluta. [E] o espirito absoluto. HEGEL, 1995, p.29,

grifos do autor).

O espirito sera divido, entao, em: espirito subjetivo, quando busca
seu autoconhecimento e sua auto-realizacao, elevando-se a vontade e
a liberdade na vida interior individual; espirito objetivo, quando o espirito
se auto-concretiza como liberdade plena, através da realizacao de sua
vontade situada na historia — encontrando sua forma concreta no estado,
que assegura a passagem do universal ao individual; esp/rito absoluto, quando
subjetividade e objetividade sao superadas e ocorre a reunidao substancial
dos dois, que antes eram tomados como pontos de vistas separados. O
espirito torna-se, entdo, em-si e para-si e é elevado ao absoluto.

A FORMAGAO DO ESPIRITO E SEU ESTAGIO ABSOLUTO

Embora a alma (Seek) viesse a ser desenvolvida como tema
filosofico apenas na Enciclopédia (na parte da “Antropologia”, que junto a
“Fenomenologia” e a “Psicologia”, compde o eixo do espirito subjetivo),
Hegel ja estabelece, na introducdo a Fenomenologia do Espirite, que busca
demonstrar um movimento que parte da alma ao espirito, isto é, da alma
em sua imediatidade, e do espirito em sua ciéncia:

Ja que esta exposi¢io tem por objeto exclusivamente o
saber fenomenal, nao se mostra ainda como ciéncia livre,
movendo-se em sua forma peculiar. E possivel, porém toma-
la, desse ponto de vista, como o caminho da consciéncia
natural que abre passagem rumo ao saber verdadeiro. Ou
como o caminho da alma, que percorre a série de suas figuras
como estagoes que lhe sao preestabelecidas por sua natureza,
para que se possa purificar rumo ao espirito, e através dessa
experiéncia completa de si mesma alcancar o conhecimento
do que ela é em si mesma (HEGEL, 1992a, p.66).

Esse processo, que ¢ formado através da sucessio de etapas
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da consciéncia, tem também um carater pedagbgico®, pois evidencia o
processo de formagao da consciéncia. Nesse ambito, o da formagao do
espirito, Hegel acompanha as ideias do romantismo alemao, pois a nogao
de “formacao” (Bildung) é caracteristica dos romances desse petiodo,
como por exemplo, a obra de Goethe Os anos de aprendizado de Wilhelm
Meister. Em tal romance, o herdi percorre diversas experiéncias, em que
prevalece a negacdo das mesmas, onde o carater pedagogico se revela pelo
aprendizado através do erro, como ratifica Barbosa: “A experiéncia de
Wilhelm Meister é posta como uma pedagogia do erro, uma autoeducagao
que traz a formagao pelo préprio erro” (BARBOSA, 2010, p.68). Como
anunciou a personagem do paroco rural, criada por Goethe: “nao ¢é
obrigacao do educador de homens preserva-los do erro, mas sim orientar
o errado; e mais, a sabedoria dos mestres esta em deixar que o errado
sorva de tagas repletas seu erro” (GOETHE, 20006, p.470).

Na Fenomenologia, Hegel descreve precisamente o retorno da
consciéncia as etapas imprescindiveis para a formacao do espirito, que
no fim se revela como efetiva pela forma da re-memoracio, evidenciando o
percurso da consciéncia pelas etapas que eram tomadas como verdadeiras,
mas que seriam provadas como verdades parciais, se revelando entdo, ao
fim do percurso, ndo como mentiras, mas como nao-verdades. F assim que
a consciéncia aprendera com os seus erros, reconhecendo que a negagao
do que era tomado como verdade, ja traz, por um movimento dialético,
uma nova verdade a ser percorrida.

O espirito que aparece na certeza da unidade no desdobramento

* No que diz tespeito ao carter pedagdgico da Fenomenologia do Espirito, além da
influéncia do ambiente romantico na literatura vigente em sua época, outra experiéncia
marcante para Hegel, nesse ambito, teria sido a leitura do Emilio, de Rousseau. Alguns
interpretes, como Leandro Konder, comentam essa influéncia: “Hegel leu o Ewilio, de
Rousseau, que representa o movimento pelo qual um educador ideal ajuda um jovem
ideal a amadurecer. O livro lhe causou forte impressio. Foi entdo que lhe veio a idéia de
descrever, no plano filoséfico mais abstrato, as ‘figuras’ correspondentes aos momentos
mais significativos do movimento “necessario” da consciéncia, desde seu despertar inicial
até a conquista de uma situacio na qual esse movimento coincide com o movimento da
esséncia da realidade” (KONDER, 1991, p.27).
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da consciéncia, ainda nio ¢ elevado da certeza para a verdade. Apenas se
eleva a condi¢iao de verdade quando, efetivamente, o espirito se tornar
substancia, fazendo com que a razao que-opera retorne as outras etapas
da consciéncia, ¢ também, quando se formar como esséncia espiritual
simples, ou seja, transparente a consciéncia. Mas, para tanto, necessita
de atravessar duas etapas anteriores, em que, primeiramente, enquanto
individuo, busca sua efetividade no ser outro, e em um segundo momento,
enquanto consciéncia-de-si que se unifica como razao universal. Essa
verdade alcancada ¢é a substancia ética, que forma o todo das leis e dos
costumes de um povo: “A totalidade dos costumes e das leis ¢ uma
substancia ética determinada, que sé se despoja da limitagio no momento
superiot, a sabet, a consciéncia a respeito de sua esséncia” (HEGEL, 1992a,
p.224, grifos do autor).

A substancia ética é a ‘Coisa Mesma’, a multiplicidade da
consciéncia onde o espirito absoluto se realiza: “Assim, a substancia ética
¢ nessa determinacao a substancia efetiva, o espirito absoluto realizado
na multiplicidade da consciéneia ai-essente” (HEGEL, 1992b, p.11). Ao
experimentar a Coisa Mesma, a consciéncia experimenta uma esséncia que
¢ também Sujeito, cuja operagao ¢ imediatamente para os outros e que ¢ 0
Universal, cujo ser € o agir de todos e de cada um em sua individualidade;
¢ também efetividade, pois a consciéncia que a experimenta a reconhece
como tal ser efetivo singular, que ¢ também, imediatamente, efetividade
para todos.

O espirito ¢ o Todo, o movimento do conhecer, em que a
substancia se transforma em sujeito; e o em-si, em para-si; e o objeto da
consciéncia, em objeto da consciéncia-de-si, ou seja, em conceito. A forca
do saber de si nasce do trabalho do espirito na Histéria. F na Histéria
que, no plano do espirito objetivo, a Ideia se realiza como liberdade, o
que permitird o autoconhecer-se absoluto, no retorno a si préoprio. Porém,
segundo a filosofia do espirito, o autoconhecimento do espirito tem
que passar ainda por trés formas: a arte, a religido e a filosofia — como
estabelecido no terceiro volume da Enciclopédia das ciéncias filosdficas.
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A arte apresenta a verdade a consciéncia através da intuicao
sensivel. A religido ultrapassa a arte; e assim como as figuras da consciéncia
— na Fenomenologia -, a partir da consciéncia de si, se diferem em maior grau
das etapas da certeza sensivel, da percep¢ao e do entendimento, a religiao
se diferencia da arte — na Enciclopédia —, no que diz respeito a relagao entre
sujeito e objeto. Pois no plano artistico, o absoluto, se apresentando pela
via da forma sensivel, centra-se no objeto, enquanto que na religiao, pelo
caminho da interioridade transfere o absoluto para o sujeito. A filosofia
¢ a terceira forma do Espirito absoluto, onde ocorre a sintese entre a
objetividade artistica e a subjetividade religiosa, pois:

Essa ciéncia é a unidade da arte e da religido, enquanto o modo
de intuicdo da arte, exterior quanto a forma, o seu produzir
subjetivo e o fracionar do contetdo substancial em muitas
figuras autbnomas sio reunidos na fofalidade da religido; e o
dispersar-se que se desdobra na representagio da religido e
a media¢do dos [elementos] que se desdobram nao sé sdo
recolhidos em um todo, mas também unidos na intui¢do
espiritual simples, e elevados depois ao consciente-de-si. Pot
isso esse saber é o conceito, conhecido pelo pensamento, da
arte e da religio, em que o diverso no conteido ¢ conhecido
como necessario, e esse necessitio como livte (HEGEL,
1995, p.351, grifos do autor).

A filosofia requer o conceito, expressio concreta do pensamento’.
O livre-pensamento, mais que o sentimento artistico e a interioridade
religiosa, ¢ a forma pura do saber. O pensamento pode ser reconhecido
entio, tanto como a subjetividade mais intima, quanto como a exterioridade
mais objetiva e universal.

* Gilles Deleuze e Félix Guattati souberam reconhecer em Hegel, bem como em Schelling,
esse trabalho de configuragdo do conceito como uma realidade filoséfica concreta, que
no autor da Ciéncia da ligica, ndo aparece sem o processo necessario de sucessao das etapas
da consciéncia pela formacdo do espirito: “Hegel definiu poderosamente o conceito
pelas Figuras de sua criacdo e os Momentos de sua auto-posi¢ao: as figuras tornaram-se
pertencas do conceito, porque constituem o lado sob o qual o conceito ¢ criado por e
na consciéncia, [...] enquanto os momentos erigem o outro lado, pelo qual o conceito
se poe a si mesmo e redne os espiritos no absoluto de Si. Hegel mostrava, assim, que
o conceito nada tem a ver com uma idéia geral ou abstrata, nem tampouco com uma
Sabedoria incriada, que ndo dependeria da propria filosofia” (DELEUZE; GUATTARI,
1997, p.20).
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Mas se Hegel s6 aprofunda a ideia de espirito absoluto em sua filosofia
do espirito — que compoe a Enciclopédia das ciéncias — é porque na Fenomenologia
do espirito sua preocupagdo maior, como indica o proprio titulo, sao os
modos de aparecimento do espirito, através das figuras da consciéncia.
E nio poderia se falar do Espirito absoluto sem passar pela figura do
Saber Absoluto, enquanto puro saber de si-mesmo: “O espirito absoluto
sO entra no ser-ai no ponto culminante, onde seu puro saber de si mesmo
¢ a oposicao e permuta consigo mesmo” (HEGEL, 1992b, p.141).

No entanto, é preciso alertar que o Saber absoluto, sendo o
ultimo estagio da consciéncia, nao se identifica com a quietude. Ao
contrario, ¢ o saber absoluto que possibilita a re-memoragio, enquanto
consciéncia do movimento realizado pelo sujeito humano, ao recordar
0s momentos cruciais que compdem a totalidade de sua experiéncia, mas
podendo transcendé-las com sua liberdade. Hegel explica esse processo
de recordagao, nas ultimas linhas da Fenomenologia do espirito, ao marcar
a necessidade de uniao entre a histéria (pelo lado da contingéncia) e da
ciéncia (pelo lado do conceito), se preocupando menos com a perspectiva
do movimento da consciéncia do que com a formag¢ao mesma do espirito;
0 que aponta para seu cuidado, nessa obra, com a ideia de Espirito
absoluto (nao parece uma escolha arbitraria concluir o livro falando de
tal ideia) — mesmo ela sendo mais profundamente desenvolvida apenas
posteriormente:

A meta - o saber absoluto, ou o espitito que se sabe como
espirito - tem por seu caminho a recordagdao dos espiritos
como sdo neles mesmos, e como desempenham a organizagao
de seu reino. Sua conservacio, segundo o lado de seu ser-af
livre que se manifesta na forma da contingéncia, ¢ a histéria;
mas segundo o lado de sua organizacio conceitual, é a
ciéncia do saber que-se-manifesta. Os dois lados conjuntamente
- a historia conceituada - formam a recordagio e o calvario
do espirito absoluto; a efetividade, a verdade e a certeza de
seu trono, sem o qual o espirito seria a soliddo sem vida

(HEGEL, 1992b, p.220).
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CONCLUSAO

A consciéncia precisa atravessar uma sucessao de figuras de si
mesma, segundo uma ordem sistematica necessaria, pois o processo pelo
qual passa a consciéncia ndo aparece a consciéncia fenomenal, como se a
consciéncia passasse, de maneira contingente, de um objeto a outro que
a faz mudar. Ao verdadeiro filésofo, cabe reconhecer que a sucessao de
etapas da consciéncia se realiza, dialeticamente, nao por contingéncia, mas
por uma necessidade interna, imanente ao processo da mudanga.

O espirito alcanga, no saber, realizando o movimento da sucessao
de figuras da consciéncia, a pureza do seu ‘ser-af’, que é o conceito. Seu
‘ser-ai” se expande e as figuras sdo apresentas como conceitos. Mas o
movimento apenas se completa quando o saber reconhece o seu limite;
quando seu ‘ser-af’ for situado no tempo e no espago, ou seja, na Historia
e na Natureza. A natureza é o devir do espirito se reintegrando como
sujeito; enquanto a Histéria é o reencontrar-se do espirito consigo proprio,
¢ a recuperac¢ao da perda de si no tempo.

Mas o Espirito s6 entra novamente em movimento quando se
encontra em um nfvel mais alto. Assim, encontra sua forma superior na
re-memoracdo. O espitito que se sabe como tal encontra sua meta no saber
absoluto. Chegar-se-a ao saber absoluto pela rememoracio dos espiritos
na Histéria, pelo agir livre na contingéncia. Mas pela forma conceitual, a
via de acesso a0 absoluto no saber é a Ciéncia do saber fenomenal. Através
da reunido dos dois planos, entre a acao e o conceito, entre a Histéria e a
Ciéncia, chega-se a re-memoragao, estabelecendo a efetividade, a verdade
e a certeza do Espirito Absoluto.
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Résumé: Cet article vise a presenter, a partir de 'oeuvre Phenomiénologie
de lesprit, de Hegel, le mouvement dialectique (nécessaire) a la fois de
dépassement et de conservation de la conscience a travers ses étapes
successives, et de la relation de la conscience avec la formation de I'esprit
vers I’absolu.

Mots-clés: Hegel ; Phenoménologie de lesprit ; Conscience ; Absolu.

Referéncias

BARBOSA, Alexandre de Moura. Ciéncia e experiéncia: um ensaio sobre a
Fenomenologia do espirito de Hegel. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2010.

DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. O gue ¢ a filosofia?. 2° Edigao. Rio
de Janeiro: Ed. 34, 1997.

GOETHE, Johann Wolfgang Von. Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister.
Sao Paulo: Ed. 34, 2006.

HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Enciclopédia das ciéncias filosdficas em
compéndio I1I: A filosofia do espirito. Sao Paulo: Loyola, 1995.

. Fenomenologia do Espirite. Petrépolis: Vozes, 1992a. (Vol. I).
. Fenomenologia do Espirite. Petrépolis: Vozes, 1992b. (Vol. II).
- Introdugao a bistoria da filosofia. Sao Paulo: Hemus, 1983.

KANT, Immanuel. Critica da razio pura. 5° Edigdo. Lisboa: Calouste
Gulbenkian, 2001.

KOJEVE, Alexandre. Introdugio a leitura de Hegel. Rio de Janeiro:
Contraponto; EDUER], 2002.

KONDER, Leandro. Hege/: a razao quase enlouquecida. Rio de Janeiro:
Campus, 1991.

LEBRUN, Gérard. Kant ¢ o fim da metafisica. Sio Paulo: Martins Fontes,
1993.

Inquietude, Goiania, vol. 4, n°12, jan/jul 2013

Leonardo Araujo Oliveira 109

MENEZES, Paulo. Para ler a Fenomenologia do Espirito. Sio Paulo: Loyola,
1992.

VAZ, Henrique C. de Lima. A significacao da Fenomenologia do Espirito.
In: HEGEL, G.W.E Fenomenologia do Espirito. Rio de Janeiro: Vozes, 1992.

(Vol.1).

www.inquietude.org
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E POLITICA NA TEORIA ETICA DE HANS JoNas

Mayra Rafaela Closs Bragotto Barros Petetlevitz'

Resumo: Defrontando-se com os avang¢os da ciéncia e da tecnologia, Hans
Jonas acredita que as teorias éticas tradicionais sejam insuficientes para
orientar as agdes do homem contemporaneo. Para formular sua prépria
teoria, o fil6sofo toma como base as responsabilidades dos pais em relagao
aos filhos e aquela do homem publico em relagio a sua comunidade.
A despeito de suas diferengas, estas formas de responsabilidade se
interpenetram e complementam. Surgem entio na teoria jonasiana os
conceitos de totalidade, continuidade e futuro, os quais abordaremos
seguindo o pensamento do filésofo.
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INTRODUCAO

Em sua mais importante obra, o filésofo alemao Hans Jonas
(Alemanha, 1903 — Estados Unidos da América, 1993) propoe uma teoria
ética que visa orientar o homem contemporaneo perante o cenario inédito
no qual ele foi inserido pelos avancos cientificos do ultimo século e pelo
advento da tecnologia. De modo algum o filésofo pretende excluir os
tradicionais valores de respeito ao préximo, caridade, humildade, justica;
porém, ele cré que o contexto atual exige que a ética va além destas
prescrigdes, as quais sdo cabiveis apenas para uma esfera mais restrita da
interacao entre os homens (JONAS, 2000, p. 39).

As éticas tradicionais expressam em suas formulacOes a
preocupacao voltada para relagdes pessoais imediatas (o ofensor e o
ofendido) e para o tempo presente ou, no maximo, o futuro préximo. A
responsabilidade de um ato aparece como imputada ao agente, cabendo
somente a ele a reparacao dos danos causados a vitima, em uma equagao
simples. Tais éticas foram sistematizadas em épocas nas quais os problemas
enfrentados atualmente nao eram tangfveis, nem mesmo imaginaveis. E,
embora conserve seu valor proprio, elas ndo conseguem “dar conta” das
novas questoes.

Na contemporaneidade, a ética precisa englobar em suas
orientagdes as novas dimensdes do agirhumano: éimprescindivel considerar
que o homem agora pode alterar toda a biosfera, com consequéncias a
prazos indeterminados, uma vez que a tecnologia modificou o “alcance
dimensional das possiveis agdes humanas, estendendo as consequéncias
de nossas decisoes espacials, temporais, € mesmo ontologicamente a
regides que anteriormente estavam além da interferéncia ou do controle
humanos” (LEVY, 2002, 83-84) 2. Para tanto, Jonas nos apresenta uma
ética da responsabilidade, cuja formulacdo tem em vista os riscos do
uso mal informado ou perverso das tecnociéncias, que colocam em

2 Tradugdo nossa. No original 1é-se: “dimensional range of possible human actions,
extending the consequences of our decisions spatially, temporally, and even
ontologically into regions that previously lay beyond human interferences or control.”
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xeque o destino do homem. Podemos resumi-la na forma do seguinte
imperativo: “Age de modo que os efeitos de tua agdo sejam compativeis
com a permanéncia de uma vida humana auténtica sobre a Terra” ou
em sua forma negativa: “Nao ponhas em perigo as condigdes necessarias
para a conservagao indefinida da humanidade sobre a Terra” (JONAS,
2000, p. 47-48). A responsabilidade na qual se baseia a ética jonasiana nao
se restringe a imputabilidade, nem diz respeito aos atos somente apos
sua consumacao. Ela ¢, ao contrario, uma responsabilidade previdente,
que esta ligada a determinagao, a escolha do modo de agir. E ainda nos
cabe dizer (mesmo que ja tenha ficado subentendido): nesta concepgio, o
poder traz consigo conteudos de dever.

A responsabilidade previdente que esta inserida nesta teoria ética
nao se da por uma simples autorreferéncia, uma vez que os efeitos da
acdo tem um alcance que vai além do proprio agente. Ha duas formas
de engajamento nas agoes responsaveis: a que se da por um contrato e a
que se da pelo reconhecimento do bem intrinseco ao objeto. Na primeira,
o agente aceita se responsabilizar por determinado objeto durante um
periodo estabelecido (como um capitio que aceita a responsabilidade
de transportar os passageiros de um navio por um dado percurso); na
segunda, ha o dever-ser do objeto e em seguida o dever-agir do sujeito
que é chamado a cuidar dele (como o cuidado incondicional dispensado
a uma vida vulneravel). Nesta responsabilidade, unem-se a inseguranca e
a precariedade do objeto a consciéncia do poder que sente o peso de sua
causalidade.

A responsabilidade contratual pode ser exemplificada de diversas
formas, tendo como caracteristicas marcantes a objetividade dos termos
nos quais se estabelece (como sugere propriamente sua denominagao)
e a possibilidade de revogacgdo. Ja a responsabilidade que reconhece o
bem intrinseco do objeto é mais rara, tendo como exemplo eminente a
responsabilidade parental — também nomeada por nosso filésofo como
natural. Opondo-se ao caso contratual, nio ha aqui possibilidade de
revogacao e mesmo que haja a expectativa de que os filhos venham a
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emancipar-se dos cuidados paternos ao atingirem a idade adulta, nao ha
propriamente um prazo fixado para que os filhos se tornem independentes
de seus progenitores.

Existe ainda outra forma de responsabilidade importante para
a teoria de Hans Jonas, a qual, a0 mesmo tempo em que comporta a
objetividade contratual, é assumida pelo reconhecimento do valor
intrinseco de seu objeto: trata-se da responsabilidade do homem publico
(ou politico’). Neste caso, o politico sente-se chamado a cuidar de sua
comunidade de origem, nido por sentir-se como seu “pai’, mas por
compreender a necessidade de gerir os negdcios publicos visando a
manuten¢ao da ordem mais conveniente aos homens que compoem esta
coletividade. Precisamos aqui notar que nao negamos que haja atratividade
no poder e no exercicio dos cargos politicos, mas trabalhamos com uma
concep¢ao mais idealizada, a qual é tomada por nosso filésofo como
sendo a do “auténtico homem publico”.

Nos exemplos da responsabilidade parental e da responsabilidade
do homem publico, vemos o traco comum da fragilidade de seus objetos,
os quais geram uma obrigacdo de cuidado pelo simples fato de existirem.
A sobrevivéncia e o crescimento tanto do individuo quanto da coletividade
dependem daqueles que assumem a responsabilidade. Tomando estes dois
casos, podemos fazer a generalizacao da responsabilidade que o homem
tem pelo préprio homem. A humanidade é perecivel, a vida humana em
geral é constantemente submetida a provas, sejam em forma de fenémenos
naturais, sejam em forma das ameagas que o homem traz a si proprio.
Além disso, os seres humanos ultrapassam a dimensao biolégica da vida,
o que faz com que cada individuo, a0 mesmo tempo em que é objeto de
responsabilidade, também seja um potencial sujeito de responsabilidade.

> Em nota, Hans Jonas aponta que “o cargo “publico”, também chamado “politico”
(deputado, ministro, presidente), deve ser diferenciado do cargo técnico do funcionario.
Trata-se da distingao entre o governo e a administracdo, e os processos eleitorais tém a
ver com o primeiro” (JONAS, 2000, p. 172).
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Pars E HoMENS DE EstaADO: COMPARANDO RESPONSABILIDADES

Na teoria ética formulada por Hans Jonas, as caracteristicas
comuns entre as responsabilidades parentais e do homem publico podem
se resumir a trés conceitos, quando se referem a existéncia e sorte do
homem: “totalidade”, “continuidade” e ‘“futuro”. Antes de tratarmos
estes conceitos, cabem algumas consideragoes de nosso filésofo sobre o
ser humano.

O homem, assim como todos os seres vivos, é vulneravel,
precario, e isso ja o transforma em um objeto digno de prote¢do. Mais:
cada homem partilha de uma mesma comunidade do hwmanum que tem
um direito originario sobre ele. “Todo o Ser vivente é seu préprio fim, e
nao tem necessidade de outra justificativa qualquer” (JONAS, 20006, p.
175). Tomando por este lado, o ser humano nao tem, sobre os outros
viventes, vantagem alguma, a nao ser o fato de que ele pode assumir nao
somente a responsabilidade sobre si, mas também sobre os demais seres,
garantindo seus fins proprios.

A afinidade entre sujeito e objeto na relagao de responsabilidade
fundada na natureza das coisas; no modelo tracado por nosso filésofo,
¢ evidente a ligacao do ser vivo com a responsabilidade, pois somente
o vivente, em sua existéncia carente e arriscada, pode ser objeto de

O~

responsabilidade. Como o unico ser capaz de assumir responsabilidades,
o homem tem o dever de responsabilizar-se por seus semelhantes, uma
vez que, segundo considera Hans Jonas, a faculdade de ser responsavel
ja é condicao suficiente para sua efetividade. Mesmo que o homem nao
reconheca, esta faculdade lhe ¢ tao intrinseca quanto sua “natureza” de
ser falante.

Existe no Ser do homem um dever concreto de responsabilidade
externa, que vem de sua capacidade de causalidade. Isso, porém, nao
significa que ele ja seja um ser moral, apenas que ele ¢ um ser capaz
de tornar-se moral ou imoral. Assim também, certas responsabilidades
particulares ndo sao iguais, pois cada uma carrega respectivos deveres,
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além do “dever abstrato que decorre da reivindicagao ontolégica da ideia
de homem (...) e que se dirige secretamente a todos, buscando entre eles o
seu executante ou guardiao” (JONAS, 20006, p. 176). A primazia do homem
como ser de responsabilidade nao depende de seu desempenho na Terra:
a um conjunto da obra admiravel como uma vida socratica ou as sinfonias
compostas por Beethoven podemos contrapor atrocidades cometidas por
homens que envergonhariam os animais mais selvagens, e dependendo do
juiz, esses fatos poderiam tornar negativa a balan¢a humana. De qualquer
forma, a aventura da vida humana tem um preco alto, e a mesquinhez do
homem ¢ ao menos tao notavel quanto sua grandeza de espirito. Em sua
totalidade, a tarefa de um homem que se poe a defender a humanidade é
ardua.

Porém, afirma Jonas que a questdao ontolégica nao se relaciona
a essas avaliagbes nem a comparagoes entre prazeres e sofrimentos. Ao
falarmos da “dignidade humana” como tal, ela deve ser compreendida em
seu sentido potencial, pois em outro sentido, o discurso pode expressar
uma vaidade injustificavel. Em contraposicao aos negativismos, ainda
assim a vida humana ¢ prioridade, sem importar seus possiveis méritos
em virtude do passado ou de uma continuidade provavel. Gragas ao fato
de que a humanidade continua a existir, a possibilidade transcendente
precisa ser mantida; o dever de existir é exatamente preservarmos a
possibilidade desta existéncia como uma responsabilidade cosmica. Em
uma colocagao sucinta, o filésofo alemao diz “que a primeira de todas as
responsabilidades ¢ garantir a possibilidade de que haja responsabilidade”
(JONAS, 2000, p. 177).

O fato ontico da existéncia do homem se impde a ele como
o imperativo de continuar a existir como tal. Sua execucao imediata se
confia ao instinto de procriagao, o que pode ajudar a manté-lo oculto
sob imperativos particulares da vida humana, e somente em circunstancias
especiais 0 imperativo primeiro se manifesta explicitamente. Mesmo que a
humanidade tenha surgido de uma sorte cega, o imperativo do Ser surgido
na forma dos entes institui no mundo uma causa fundamental, diante da
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qual 2 humanidade se torna responsavel.

Apesar das diferencgas, as responsabilidades tratadas por nosso
filésofo — a que se refere ao mais singular e a que se diz de uma ampla
generalidade — se interpenetram notavelmente. Primeiramente pelo objeto:
ao educarmos uma crianga, a introduzimos ao mundo dos homens, a partir
da linguagem, e posteriormente pela transmissao dos costumes e crengas
da sociedade de modo mais amplo. F uma abertura do 4ambito privado ao
ambito publico, incorporando-o; pode-se dizer inclusive que o “cidadao”
¢ um objetivo imanente da educagao.

Assim como os filhos sdo educados “para o Estado”, a educagio
das criancas também ¢ funcao deste Estado. A fase primordial da
educagio ¢ de responsabilidade da familia, mas em diversas sociedades,
as fases posteriores da educacdo sao confiadas a supervisdo e assisténcia
estatal, havendo, pois, uma “politica educacional”. O Estado nao se reduz
a receber pessoas formadas, ele participa desta formagao, podendo até
mesmo assumir a defesa de uma crianga contra pais que ndo cumpram com
seus deveres desde a formagao mais basica, que se confina ao ambiente
familiar. Contudo, o exemplo maximo da intervencdo estatal sobre a
formagao da pessoa é a educagio obrigatéria, pois — mesmo que se negue
— os conteudos pedagdgicos que se transmitem nao se dissociam de uma
doutrinagao ideoldgica, que faz parte da capacitagdo que o individuo deve
ter durante seu processo de inser¢ao social.

E no ambito educacional que, segundo a teoria jonasiana,
vemos melhor a interpenetracio e a complementaridade entre as
responsabilidades dos pais e do Estado, na totalidade de seus objetivos.
Porém, se tratarmos do caso de uma coletivizacio extrema, a totalidade
pode ser estendida pelo puablico a ponto de haver uma abolicao da esfera
privada e da responsabilidade parental. Uma sociedade assim estaria no
lado oposto aquelas cuja organizacao ¢ arcaica e o poder da familia esta a
salvo de interferéncias que nao sejam de algumas tradi¢des poderosas. Nos
dias atuais nao nos ¢ possivel prever o que resultaria de uma coletivizacao
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extrema que abolisse a familia de sua fun¢do de formadora basica,
contudo, imaginamos que as esferas privada e publica se misturariam até
o ponto que nao haveria mais o privado. Neste caso, o “homem publico”
teria a fun¢ao de cuidar de tudo, em um sentido de “totalitarismo” que
parece indissociavel de um comunismo extremado — e, afirma Jonas,
um caso assim sé vem reforcar suas colocagdes sobre o parentesco que
existe entre as responsabilidades. Destas consideragdes, acrescentadas de
um olhar histérico, ainda extrai o filésofo que gradualmente o Estado se
tornou mais “paternalista”, 2 medida que a responsabilidade parental foi
transformada em estatal em diversas fases da formacao e educacio do
individuo.

Na teoria aqui estudada, nao ¢ apenas a condi¢ao do objeto que se
assemelha nas duas responsabilidades “totais”, mas também a do sujeito.
No caso dos pais as condigbes subjetivas sdo, por exemplo, a consciéncia
de gerar uma nova vida, o apelo da crianga indefesa, o amor espontaneo
— primeiramente um amor “cego’” e compulsivo, posteriormente, mais
licido e pessoal. A relagdo entre os pais e os filhos ndo pode ter nem
suas condi¢Oes subjetivas nem as objetivas reproduzidas por qualquer
outra relacio, e, portanto, ela acaba gozando de primazia diante de outras
relacbes humanas na questao da evidéncia e da responsabilidade.

No caso do homem publico, ele ndo é “pai” da coletividade
sobre a qual ele pretende responsabilizar-se, em verdade é o fato de
esta coletividade ja existir que lhe permite buscar o poder que trara a
responsabilidade almejada. Ele nao ¢ a fonte que nutre esta coletividade
(como a mae o é para o beb¢), mas para Hans Jonas, pode ser considerado
seu guardido e organizador. O homem publico lida com outros que,
em caso de necessidade podem sobreviver sem sua ajuda, que siao
autossuficientes. Talvez nao seja possivel afirmar que haja uma relagao
de “amot” neste cenario nao individualizado, mas um afeto do homem
pela coletividade pela qual ele pretende se responsabilizar. Como membro
desta coletividade, nela ele surgiu e se tornou o que é, sendo como um
filho de sua terra e como um irmao de seu povo, por isso seu sentimento

Inquietude, Goiania, vol. 4, n°12, jan/jul 2013

Mayra Rafaela Closs Bragotto Barros Peterlevitz 19

nao ¢ uma simples obrigacdo, mas uma identifica¢ao solidaria.

Na otica jonasiana, ¢ praticamente impossivel assumir uma
responsabilidade pelo que nao é amado, sendo mais facil gerar em si um
amor pelo dever a ser cumprido do que tentar cumpri-lo sem inclinagao
qualquer. A parcialidade do amor muitas vezes comete injusti¢as perante
a extensa gama das responsabilidades, que se encontra além dele, mas a
aceitagdo de uma responsabilidade é uma escolha, uma sele¢ao do que nos
¢ mais préoximo e que corresponde a finitude de nossa natureza. Ha, pois,
no trabalho do homem publico um elemento natural, que se apresenta
quando ele se destaca de sua comunidade e assume um papel solidario,
uma espécie de paternidade artificial.

De modo objetivo nio podemos julgar se o homem publico
que toma as rédeas da situagao tem razao em se acreditar como o mais
apto, mas de modo subjetivo essa crenca ¢ indissociavel de sua natureza
responsavel, quando ele responde a necessidade comunitaria. E agora
encontramos uma diferenga entre o homem publico e os pais, porque,
uma vez inserido na comunidade, o homem publico partilha de suas
necessidades, enquanto os pais nao partilham da necessidade do filho,
mas ja as superaram e por isso mesmo podem sana-las. Alids, somente a
superacao de certas necessidades ja ¢ suficiente como competéncia aos
pais, enquanto o homem publico necessita de competéncias especiais.

Nao seencontranoambito politicoumarelagaounilateral eabsoluta
como a parental, que fundamenta o dever de assumir a responsabilidade,
nao ha um sentimento semelhante a esse na responsabilidade politica.
Mesmo que se considere um “fundador” da comunidade, o homem
publico nio sera jamais seu criador, ele é apenas uma das criaturas da
sociedade que tomou em suas maos os negocios de interesse comum. Seu
comprometimento nao é com o que ele proprio fez,

mas com OsS que o fizeram — com Os antepassados, que
permitiram que a comunidade chegasse ao tempo presente,

com os seus contemporaneos, que herdaram essa comunidade
e que sdo seus mandatarios imediatos, e com a continuagao
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dessa heranga, em um futuro indeterminado (JONAS, 2000,
p. 184).

Também os pais partilham desta situacio de comprometimento,
porém, eles possuem a peculiaridade de terem gerado a nova vida com a
qual tém um compromisso.

ToTALIDADE, CONTINUIDADE E FUTURO

As responsabilidades parental ¢ do homem publico, na
concepgao jonasiana, possuem caracteristicas que explicitam a esséncia
da responsabilidade: a “totalidade”, a “continuidade” e o “futuro”. O
conceito de “totalidade”, segundo o filésofo alemao, expressa que a
responsabilidade engloba o Ser total de seu objeto, de sua existéncia aos
seus interesses mais eminentes. Na responsabilidade dos pais, que ja foi
afirmada como o arquétipo de qualquer responsabilidade, fica explicita a
questdo da totalidade: seu objeto, a crianga, ndo ¢é vista apenas em suas
caréncias imediatas, mas como um todo permeado de possibilidades. De
inicio importa mais o ambito fisico da relagao, mas com o passar do tempo
surgem as obrigagcdes com sua educagio, ou seja, 0s ensinamentos relativos
ao desenvolvimento de habilidades intelectuais, a0 comportamento, ao
carater etc. Em suma, a responsabilidade dos pais visa primeiro a simples
existéncia, e depois a transformar essa crianga no melhor dos seres. Uma
comparagao que talvez seja cabivel neste caso é a ideia de Aristoteles
sobre a ratio essendi do Estado: ele surge visando possibilitar a vida humana
e continua a existir visando possibilitar que essa vida seja boa — e o
verdadeiro homem publico tem exatamente essas preocupagoes.

O “homem publico” assume ao longo de sua gestio a
responsabilidade pela vida da comunidade em seu total, aquilo que
chamamos muitas vezes de bem publico. O modo como um governante
ascende ao poder é uma questao a parte para nosso filésofo, pois, em
sua visao, mesmo uma desonesta usurpacdo traz responsabilidade,
juntamente com seu poder. No caso de um golpe de Estado, mesmo que
este seja realizado pelo mero desejo de poder, ainda assim ele acarreta
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objetivamente responsabilidades®.

Segundo Jonas, a continuidade deriva da responsabilidade de modo
quase tautolégico, dado que o exercicio da responsabilidade nao deve ser
interrompido. Tanto os pals quanto os governos Nao entram em recesso,
dado que as demandas vindas de seus objetos continuam a aparecer. A
continuidade da existéncia pela qual se presa é uma preocupacio a ser
considerada a cada oportunidade de atuagao, pois as responsabilidades se
inscrevem no periodo de uma existéncia. Na funcdo de um capitao, por
exemplo, nao esta incluso o interesse por aspectos como o passado dos
passageiros, os motivos pelos quais estes empreendem uma viagem ou o
futuro destes ap6s a chegada ao destino; cabe ao capitio apenas cumprir
sua responsabilidade de transportar seguramente os contratantes do
servico pelo trajeto previamente combinado, ou seja, sua responsabilidade
se encerra temporalmente na presenga dos passageiros no navio.

No caso de uma responsabilidade total, ela se preocupa com
o presente e o futuro, e a ligacio que surge entre eles e o passado. A
responsabilidade total age “historicamente”, e esse ¢ precisamente O
sentido de sua “continuidade”; assim, também a responsabilidade politica
tem sua preocupagao com o passado e o futuro de sua comunidade, pois as
acoes presentes do homem publico decorrem de um processo ja existente
e contribuem para o que ainda vird. “Da continuidade através do tempo
ha uma identidade a ser garantida, que integra a responsabilidade coletiva”
(JONAS, 2000, p. 185).

Para a responsabilidade paternal, com um objeto tdo particular, o
horizonte é duplicado. Pela teoria aqui estudada, tem-se um horizonte mais
estreito, abarcando o devir individual do infante, com sua historicidade e
sua aquisi¢ao de uma identidade. Além disso, ha também a comunicagao
de uma tradi¢do coletiva, a linguagem, que surge nos primeiros sons que
a crianga emite e que serve como porta de entrada na sociedade. Assim, o

* Esclarecemos que, com este exemplo, ndo pretendemos excluir a possibilidade de que
um golpe seja dado porque seus articuladores de fato almejam se responsabilizar pelo
Estado de forma altruista, e ndo por motivos puramente egoistas.
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horizonte da continuidade estende-se para o mundo historico, e com isso
a responsabilidade educativa, mesmo no ambito privado, tem um vinculo
com o ambito politico.

O fil6sofo alemao considera em sua teoria que, mais do que com o
presente imediato, a responsabilidade pela vida (seja individual ou coletiva)
se preocupa principalmente com o futuro. Na responsabilidade “total”
a temporalidade tem uma func¢iao fundamental, pois nela todos os atos
singulares voltados as necessidades mais imediatas sao complementados
pela consciéncia do futuro da existéncia inteira, até mesmo além da
influéncia direta do responsavel. As necessidades mais imediatas estao
no campo das previsoes possiveis, mas existem também incégnitas
na constituicdo das circunstancias objetivas e mesmo pela liberdade
e espontaneidade proprias da vida em questao, ou seja, sao aspectos e
efeitos pelos quais o responsavel ja nao pode responder, uma vez que “a
causalidade autonoma da existéncia protegida é o derradeiro objeto do
seu cuidado” (JONAS, 2000, p. 185). Mesmo a responsabilidade total nao
podendo almejar um papel de dominacao neste horizonte transcendente,
mas pode abrir o caminho para que ele exista.

A RESPONSABILIDADE E O FUTURO: APROFUNDAMENTO

A responsabilidade paterna, de modo geral, diz respeito a seres
cujo devir é tornarem-se adultos. Cada fase da caminhada rumo a tal destino
ocorre em seu tempo determinado e tem um momento para se encerrar,
dando lugar a fase posterior. Ao final da dltima fase do desenvolvimento
que culmina com a chegada a idade adulta, o pai deixa de ser responsavel
por seu filho (no presente estudo, nio ¢ de interesse especular quais
acontecimentos se sucedem na vida adulta da pessoa enquanto “filho”).
Estes fatos sao conhecidos e desejados, e a parte correspondente a
educacdo neste processo é exatamente ajudar o individuo a tornar-se
autdonomo e responsavel; o tempo para que a atividade educacional exerca
seu papel e alcance seus objetivos é definido pela lei de cada pais, sendo
que nao cabe ao educador prorrogar esse tempo, mesmo que o acredite
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necessario. Apoés o tempo determinado pela natureza, dentro do qual
devem reunir-se os esfor¢os de pais e educadores, aquele que fora objeto
de responsabilidade torna-se ser de responsabilidade. Embora possam os
pais ainda sentir-se responsaveis por seus filhos ja em idade adulta, nosso
filésofo frisa que essa possivel responsabilidade ja ndo existe mais como
tarefa, pois seu cumprimento se dobrou ao desenvolvimento organico que
agora ¢ pleno.

Ao contrario da responsabilidade paterna, a responsabilidade
politica ndo tem um final preestabelecido pela natureza de seu objeto. A
responsabilidade politica tem o 6nus de arcar com mais consequéncias
do que lhe deveriam ser imputadas formalmente, pelo fato de que os
resultados causais advindos de suas a¢oes acabam pesando muito mais do
que o conhecimento prévio que o homem politico tenha.

Para Jonas, cabe aquele que detém o poder politico preservar a
possibilidade da existéncia futura da arte de governar. Este principio ¢é
digno de nao ser deliberadamente violado, exatamente porque o conteudo
de seu enunciado ndo ¢ trivial: toda responsabilidade integral tem entre
suas tarefas particulares nao apenas o seu préprio cumprimento, mas a
garantia de que no futuro também seja possivel um agir responsavel.

Uma observagdo importante paraa ética aqui estudada, ainda sobre
a extensao de tempo da responsabilidade politica, ¢ que as a¢des politicas
também tém uma amplitude de visdo, que se da em dois horizontes: o
mais préximo, no qual se calcula (dentro do conhecimento disponivel e
das extrapolagbes possiveis) as consequéncias que uma atitude isolada tera
para além de seu momento imediato; e o mais amplo, que vé as interagdes
dos resultados aqui acumulados com todos os fatores que compdem a
condi¢ao humana, podendo extrair apenas duas conclusoes (dadas as muitas
incognitas e variaveis caracteristicas do homem): algumas eventualidades
causais que sdo passiveis de escapar ao controle, e a colossal ordem de
grandeza destas eventualidades, que sao suficientemente importantes para
afetar toda a humanidade.
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Em uma visao histérica comentada por nosso filésofo, o horizonte
imediato da acdo na atualidade, tem um alcance muito mais extenso do
que no passado. Comparando-nos aos pré-modernos, simultaneamente
sabemos mais sobre o futuro por causa de nosso conhecimento analitico-
causal e seu emprego; a0 mesmo tempo sabemos menos que Nossos
antepassados sobre o futuro, pois outrora, 0 mundo era mais estatico,
ja que os costumes e as relacdes e perspectivas do poder e da economia
variavam pouco de geracdo para geracao. Porém, na contemporaneidade
vivemos na dinamica da constante mudanga, que é “propriedade imanente
desta época e, até nova ordem, o nosso destino” (JONAS, 2006, p. 203)°.
Ou seja, embora nao possamos calcular as novidades que estao por vir,
devemos contar com elas, nao sabemos quais mudangas ocorrerao, mas
devemos estar certos de que elas podem vir a revolucionar nossa vida. Se
Nnao nos atentarmos a isso, corremos o risco de “emergir do outro lado de
uma grande linha diviséria entre histéria humana e pés-humana sem nem
mesmo perceber que o divisor de aguas fora rompido porque terfamos
sido cegos ao que era essa esséncia [humanal.” (FUKUYAMA, 2003, p.
111)

O desconhecimento de um x dentro das equagdes sobre o futuro
nos obriga a sempre deixar questoes em aberto, por mais precisos e amplos
que sejam nossos métodos e instrumentos de predi¢ao. Os calculos
apresentam seus resultados como passiveis de variagdes (para melhor
ou pior) dependendo do desenvolvimento ou nio de novas técnicas e da
melhoria ou nio de condigoes climaticas. Por exemplo: a distribui¢ao de
energia elétrica para o ano de 2100 ¢ tal, porém, pode ser melhorada com
um dominio mais eficiente da energia atbmica ou pode sofrer uma piora
no caso de extensos periodos de seca.

E interessante a observagio de nosso filésofo de que se a
experiéncia mostrar chances razoaveis de progresso em uma determinada

*> Quando Jonas afirma que seja “nosso destino”, ele ndo quer dizer que seja préptio da
condicdo humana, trata-se de um fenémeno histérico, cf. nota p. 203 de seu Principio
Responsabilidade.
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técnica, isso pode ser usado para justificar um empenho para sua realizacao
e os custos de um eventual fracasso. Assim, uma predi¢ao pode se tornar
uma politica pratica, favorecendo a concretizagao. Entretanto, esta
“abertura” ¢ limitada pela recomendacgao de que se confira importancia
maior a preveng¢ao advinda de uma predicio do que as promessas que
dela vém. “A profecia do mal ¢ feita para evitar que ele se realize; e seria
o maximo da injustica zombar de eventuais alarmistas, pois o pior nao

aconteceu: ter se enganado deveria ser considerado como um mérito”
(JONAS, 2000, p. 204).

CoONSIDERACOES FINAIS

A teoria aqui estudada considera que a questiao dos calculos sobre
o futuro nos coloca em uma penumbra, pois se o limite entre licito e ilicito
nao for claro nunca teremos plena certeza sobre as responsabilidades
que assumimos. Em campos do conhecimento cientifico, ha quase
uma metodologia do progresso, que é parte constituinte do complexo
cientifico e tecnologico, o qual pode ser estimulado de modo consciente
em uma determinada diregao. A histéria mostra que as ciéncias sofrem
“rupturas” ocasionalmente, porém, por definicio nao se pode inclui-las
em planejamentos — apenas em avalia¢Ges filosoficas podem-se manter
as apostas em “rupturas”. Quanto ao homem publico, mesmo que em
casos particulares ele acredite em apostas, ¢ necessario que, no exercicio
de sua funcao, ele se esforce por evita-las ou no maximo inclua em suas
providéncias o que possa ter chances de concretizagao. Mesmo assuntos
que nio deveriam ser alvos de aposta podem tornar-se objetos de protegao
em agdes politicas de cunho previdente. Ou, olhando de outra forma,
a aposta pode ser feita com recursos excedentes, ¢ nao com os bens
essenciais do planejamento publico. Ha, inclusive, um instrumento tedrico
criado por Jonas para auxiliar na tomada de decisdes que envolvam a
tecnologia e o nosso futuro: a “heuristica do medo”, que consiste em uma
prescricao de agdo na qual se da especial aten¢ao aos maus prognoésticos.
Desta forma, as decisées sao tomadas somente depois de conferido maior
peso as possibilidades de fracasso do que de sucesso.
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Na o6tica de Hans Jonas, jamais devemos apostar nossas fichas na
expectativa de milagres, fruto da necessidade ou do desejo e alimentada
por crengas irrealistas no poder da ciéncia, como por exemplo, na
esperanca cega de que sempre existifdio boas surpresas do progresso,
nos livrando continuamente de um destino cruel. Nao que essa hipotese
deva ser excluida, porém, é irresponsavel toma-la como certa. Do mesmo
modo, nao deverfamos manter a cren¢a de que o homem pode se adaptar
a quaisquer condi¢bes de vida, pois a questao nao ¢é se ele de fato se
adaptara, mas se ele deveria se adaptar a uma nova ordem instaurada,
por exemplo, por transformagoes tecnologicas. Os questionamentos
concernentes a futuras adaptagoes as quais o homem poderia ter de se
sujeitar mexem com a proépria ideia de homem, e fazem, sim, parte da
agenda de responsabilidades do homem publico.

Abstract: Facing the progress of science and technology, Hans Jonas
believes that traditional ethical theories are insufficient to guide the actions
of contemporary man. To formulate his own theory, the philosopher
takes as its basis the responsibilities of parents towards their children and
the one the public man has in relation with his community. Despite their
differences, these forms of liability are intertwined and complementary.
Then arise in jonas’ theory the concepts of wholeness, continuity and
future, which will cover following the thinking of the philosopher.

Key-words: Hans Jonas; ethics; responsability.

Referéncias

JONAS, H. O Principio Responsabilidade: ensaio de uma ética para a civilizagao
tecnoldgica. Rio de Janeiro, RJ; Contraponto, 2006.

FUKUYAMA, Francis. Nosso futuro pos-humano: consequéncias da revolugao
da biotecnologia. Rio de Janeiro, RJ: Rocco, 2003, p. 53-112.

LEVY, David J. Hans Jonas: The Integrity of Thinking, Columbia:

Inquietude, Goiania, vol. 4, n°12, jan/jul 2013

Mayra Rafaela Closs Bragotto Barros Peterlevitz

University of Missouri Press, 2002.

127

www.inquietude.org



PENSAR O ACOLHIMENTO:

UMA LEITURA DA FILOSOFIA DE JACQUES DERRIDA

Pedro Fornaciari Grabois!

Resumo: O presente artigo pretende fornecer umaabordagem introdutdria
do pensamento de Jacques Derrida, em seu aspecto ético e politico,
procurando também relacionar sua filosofia com a de Emmanuel Lévinas.
Analisamos nog¢des como hospitalidade, acolhimento, cosmopolitismo,
articulando-as em torno da questio filoséfica da alteridade, da relagao
com outrem. Mostramos como a ética é pensada em Derrida a partir de
sua leitura de LLévinas e do acontecimento da desconstrugao, que se da
enquanto experiéncia do radicalmente outro, isto é, de outro que ja nao se
refere a uma identidade.
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Pretendemos, neste artigo, pensar de forma critica e
problematizadora as relagbes com os outros em seu aspecto ético e
politico, a partir da relacio entre os pensamentos de Jacques Derrida e
Emanuel Lévinas.

Estamos distantes de uma atitude ética individualista, mas
estamos longe também de acatar os constrangimentos do poder politico,
que ligam o individuo a0 mesmo tempo a sua propria identidade e a um
determinado tipo de pertencimento social. E neste sentido que podemos
tomar a afirma¢ao de Duque-Estrada:

A argumentacio de Derrida nos leva [..] a seguinte
proposicio: se, por um lado, é fato que toda e qualquer
discussdo ético-politica sempre se dd na ambiéncia de
um suposto “nés” reunidor, congregador, unificador,
comunitatio, identitirio; um “nds” nacional, cultural,
linguistico, etc.; por outro lado, é preciso sempre resistir a
adesdo imediata, ndo problematizadora, deste “nés”, e abrir
um espago para interrogar “nés quem?”’, “quem diz ‘n6s’?”,
“com base em qué, ou com vistas a qué se diz ‘n6s’?”, “quem
responde e quem diz o que quanto ao ‘n6s’?” etc. Com este
tipo de indagacio, Derrida ndo quer ignorar ou invalidar
teoricamente qualquer experiéncia de um “nds”, e muito
menos impedir qualquer responsabilidade ética, juridica ou
politica. Ao contrario, ele quer pensar a experiéncia do “nés”,
bem como a exigéncia de responsabilidade intrinseca a esta
mesma expetiéncia, de #m outro modo, para além do paradigma
do todo e da reconciliagio (DUQUE-ESTRADA, 2008, pp.
21-22).

A titulo de primeira aproximac¢ao do pensamento de Derrida
pretende-se, aqui, tao somente apontar algumas questdes éticas e politicas
por cle abordadas. E possivel, por exemplo, encontrar uma espécie de
retorno a Kant, uma certa vinculagio a seu pensamento que, no entanto,
sempre se resguarda de aceitar seus pressupostos ligados aos universais. F}
preciso, entao, deixar claro, que ao contrario de uma ética formal, universal,
normativa, etc., Derrida propde antes uma reflexdo filoséfica que vem
precisamente contestar essa pretensao a universalidade e a necessidade da
ética e do pensamento mesmo. Sua perspectiva ¢é, portanto, irredutivel a
um sistema, a uma lei geral que pudesse fazer regular os comportamentos
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humanos. De certo modo, a caracterizagao que Derrida faz da ética em
Lévinas contribui para qualificar sua propria reflexao:

A FEtica, no sentido de Lévinas, é uma Etica sem lei, sem
conceito, que s6 conserva sua pureza, ndo-violéncia antes de
sua determinacio em conceitos e leis. [..] Lévinas ndo nos
quer propor leis ou regras morais, ndo quer determinar #ma
moral, mas a esséncia da relagdo ética em geral (DERRIDA,
2009, p. 158).

O que ¢ caracteristico do pensamento de Derrida é sua forma de
operar a partir daquilo que vem sendo chamado de desconstrucio. Derrida
deixa bastante evidente, em suas reflexdes, sua preocupagao com “uma
desconstrucao que desejaria, para ser consequente com relacio a ela
mesma, nao permanecer fechada em discursos puramente especulativos,
tedricos e académicos” (DERRIDA, 2010, p. 14). Esta desconstrugao
pretenderia “mudar as coisas e intervir de modo eficiente e responsavel
[...] naquilo que chamamos a cidade, a pd/is e, mais geralmente, o mundo”
(DERRIDA, 2010, p. 14, grifos do autor). Esta mudanc¢a nao se operaria
como uma intervengao calculada, deliberada e estrategicamente controlada,
mas antes a partir da “intensifica¢io maxima de uma transformagao em
curso, a um titulo que nio ¢ o do simples sintoma, nem o de uma simples
causa” (DERRIDA, 2010, p. 14).

Derrida defende que “¢ preciso” operar “para além do lugar em que
nos encontramos e para além das zonas ja identificadas da moral, da politica
ou do direito, para além da distin¢do entre o nacional e o internacional, o
publico e o privado etc.” (DERRIDA, 2010, p. 56). Ao tratar das implicagdes
ético-politicas da desconstru¢ao enquanto acontecimento, Dirce Solis
nos lembra de que embora a desconstru¢ao nao seja “uma tomada de
posicdo em relagao as estruturas politico-institucionais, que constituem
e regulam nossa pratica, nossas competéncias e nossas performances”
(DERRIDA apud SOLIS, 2009, p. 47), é preciso uma postura ético-politica
de “responsabilidade” que, livre dos “cédigos tradicionais herdados do
politico e do ético” (DERRIDA apud SOLIS, 2009, p. 47), relacione a
desconstrugao a uma problematica politico-institucional.
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Reduzir a justi¢a a algo calculavel poderia ser associado ao erro da
filosofia em tentar inserir o Outro na légica do Mesmo, erro que acaba por
levar o pensamento a propria faléncia. No entanto, como bem observa

Rafael Haddock-Lobo,

ainda que falido, o pensamento torna-se uma constante tarefa
de, nessa forma sempre injusta, responder a esse chamado
de resposta. O que quer dizer que, em sua falibilidade,
o pensamento nunca cessa de ser responsavel. E-se
infinitamente responsavel por responder por essa alteridade
demandante, que sempre escapa e a qual nunca se fara justica
(HADDOCK-LOBO, 2008, p. 149).

As questdes éticas e politicas em Derrida — na verdade toda a sua
filosofia— fazem constante referéncia a uma possibilidade de aberturaa uma
alteridade radical. E a partir do pensamento da desconstrucio que Derrida
lida com a alteridade. Ressaltamos que quando se fala de desconstrugao
em Derrida, ndo se trata nem de método nem de critica sistematica. A
desconstrucao “se pretende afirmativa na medida em que questiona
as estruturas binarias de oposi¢do da metafisica ocidental sem, porém,
destrui-las” (SOLIS, 2009, p. 40) e acontece como abertura ao outro, ao
totalmente outro, como uma certa experiéncia do impossivel, como uma
experiéncia do outro como unica invengao possivel (DERRIDA, 1987).
A questdo da hospitalidade, tao importante para Derrida, aparece nesse
contexto também, como algo possivel a partir de sua “im-possibilidade”.
Para Dirce Solis (2009, p. 152), a hospitalidade diz respeito “as diferengas
enquanto diferencas. A desconstrucao sob esse ponto de vista ¢ uma forma
de ‘hospitalidade’, enquanto um acolher, um receber o outro”; ¢, portanto,
uma forma de politica. E no Ambito da desconstrugao que é preciso, entao,
compreender a leitura derridiana do pensamento de Emmanuel Lévinas.

Jacques Rolland concorda com a afirmacao de Derrida segundo a
qual ética e moral ndo se confundem em LLévinas. A dimensao propriamente
ética da pesquisa de Lévinas se afirmaria justamente com a irrupgao de
outrem (ROLLAND, 1998). A relagao ética nao se definiria por um “Tu
deves”, mas se estabeleceria por um “E preciso”, constituindo-se enquanto
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pensamento “daquilo que ¢” em sua necessidade e nao repousando sobre
um voluntarismo moral (ROLLAND, 1998, p. 61). A ética, para Lévinas,
¢ a relagao com o Outro.

Para Lévinas (1998), ter de responder de seu direito de ser nao se
refere a abstragdo de qualquer lei anénima ou entidade juridica, mas se
da no temor por outrem, isto é, temor por tudo o que o meu existir pode
realizar de violéncia e assassinio, temor que me vem do rosto de outrem,
de sua mortalidade. A morte do outro homem, que ele mesmo nao pode
ver, me coloca em questao, me tornando, em certo sentido, cimplice de
sua morte. A mortalidade de outrem me chama a responsabilidade e ¢
neste sentido que se da a proximidade do outro. Esta responsabilidade
da qual fala Lévinas esta para além do que eu posso ter cometido ou nao
em relacdo a outrem, ela se da como se eu me dedicasse a0 outro homem
antes de me dedicar a mim mesmo ou como se eu tivesse que responder
da morte do outro antes de ter que ser.

“A proibi¢ao de matar — o #u nao matards’ em que, diz ele [Lévinas,
se concentra ‘toda a Tord’ e ‘que ¢ significado pelo rosto do ontro’ — é a origem
da ética para Lévinas”, escreve Derrida (2008, p. 110). Para Lévinas (1998,
p. 98): “a responsabilidade pelo proximo é antes da minha liberdade
num passado imemorial — ndo representavel, num passado que nao fora
jamais presente — mais antigo que toda consciéncia de...”. Trata-se de uma
“responsabilidade pelo proximo, pelo outro homem, pelo estrangeiro”
(LEVINAS, 1998, p. 98) sem culpabilidade e que nio é obrigada por nada,
isto ¢, que ndo apresenta uma causalidade por detras. Esta responsabilidade
¢ an-arquica, sem origem, refere-se a uma liberdade imemorial mais antiga
que o set, a decisdo e os atos.

Ao abordar direta e extensamente a filosofia de Lévinas, Derrida
explicita sua preocupaciao com a seguinte pergunta: “Como interpretar,
e nome de Lévinas, essa hospitalidade? Como ensaiar isso falando nao
em seu lugar e nem em seu nome, mas com ele, falando-lhe também, em
primeiro lugar escutando-o hoje [?]” (DERRIDA, p. 2008, p. 30).
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Derrida defende que nao ¢é possivel procurar na étca da
hospitalidade de 1évinas um fundamento para uma politica e um direito
que se colocariam “para além do domicilio familiar, no espago social,
nacional, estatal ou estado-nacional” (DERRIDA, 2008, p. 37). Segundo
Derrida, ndao se trata de uma derivagao ou de uma fundacio de uma
politica da hospitalidade a partir de “uma ética ou uma filosofia primeira
da hospitalidade” (DERRIDA, 2008, p.37). O hiato que ha entre ética, por
um lado e por outro, o direito e a politica — isto é, a impossibilidade de
fundar uma politica universal a partir de uma ética — apontaria justamente
para a necessidade de pensar diferentemente o direito e a politica. Segundo
Derrida (2008, p. 38),

a auséncia de um direito ou de uma politica, no sentido
estreito e determinado destes termos, ndo passaria de uma
ilusdo. Para além desta aparéncia ou desta comodidade, um
retorno se imporia as condi¢oes da responsabilidade ou da
decisao, entre ética, direito e politica.

Nesta perspectiva, a hospitalidade, assim como o rosto que
acolhe e ¢ acolhido, deve escapar a toda tematizac¢ao: “essa irredutibilidade
ao tema, aquilo que excede a formalizacao ou a descrigdo tematizantes,
¢ precisamente o que o rosto tem em comum com a hospitalidade”
(DERRIDA, 2008, p. 39). Derrida ressalta que Lévinas nio somente
distingue a hospitalidade da tematiza¢ao, mas que este ultimo chega a opor
explicitamente uma a outra. Derrida cita Lévinas: “Ela (a intencionalidade,
a consciéncia-de)... ¢ aten¢do a palavra ou acolhimento do rosto, hospitalidade e
nao tematizacao” (DERRIDA, 2008, p. 40) e, em seguida, comenta:

A palavra “hospitalidade” vem aqui traduzir, levar adiante,
re-produzir as duas palavras que a precederam: “atencio”
e “acolhimento”. Uma parafrase interna, também uma
espécie de perifrase, uma série de metonimias expressam
a hospitalidade, o rosto, o acolhimento: tensio em direcdo
20 outro, intencdo atenta, atencio intencional, sz ao outro

(DERRIDA, 2008, p. 40).

Ainda sobre a questao do acolhimento, Derrida declara: “Se é tio
somente o Outro que pode dizer sim, o ‘primeiro’ sz, o acolhimento ¢
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sempre o acolhimento do outro” (DERRIDA, 2008, p. 42). Mais operatdria
do que a tematica, a nogao de acolhimento esta ligada a um “receber”, a
uma “receptividade do receber como relagao ética” (DERRIDA, 2008, p.
43), a um receber ou acolher que “recebe para além da capacidade do eu”
(DERRIDA, 2008, p. 43). Segundo Derrida, no pensamento lévinasiano,
“o acolhimento acolhe para além dele-mesmo, deve na verdade acolher
sempre mais do que ele pode acolher” (DERRIDA, 2008, p. 78). Na
sequéncia de sua série de conferéncias, Derrida faz referéncia ao que
Lévinas entende por terceiro. Para Lévinas, o terceiro seria, 20 mesmo
tempo, outro que o proéximo, um outro proximo, um proximo do outro
e nao apenas semelhante do préoximo. Segundo Derrida (2008, p.46): “a
cleidade do terceiro ndo é nada menos para Lévinas que o comego da
justica, a0 mesmo tempo como direito e para além do direito, no direito
para além do direito”.

A justica como questdo ¢é a primeira coisa que se coloca a partir
da relagao entre os homens, diria Lévinas. “O terceiro configura a propria
ética [...] é o que impede que se coroe o egoismo do amor e o que obriga a
olhar para o Outro, que nao é mais o “Tu’, mas o préoximo” (HADDOCK-
LOBO, 2008, p. 146). “Ele”, a “cleidade” ja estaria participando da relagao
antes mesmo do encontro entre “Eu” e “Tu”. A “cleidade” em Lévinas
¢ a possibilidade da alteridade mesma, da dissimetria absoluta. O Outro,
para permanecer Outro, ¢ indizivel, intematizavel, incompreensivel,
inapreensivel, em uma palavra, ndo pode ser enclausurado (HADDOCK-
LOBO, 2008).

No pensamento lévinasiano, esta também presente uma relagao
entre acolhimento e recolhimento. A intimidade da casa, os lugares da
interioridade e do recolhimento sio também lugares de acolhimento
hospitaleiro. A mulher é indicada como o Outro a partir do qual se da o
acolhimento hospitaleiro por exceléncia; o recolhimento, a interioridade, a
Casa ¢ a habitacao remetem assim a uma “alteridade feminina”.

Derrida explica que é a partir da feminilidade que Lévinas
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define “o acolhimento por exceléncia, o acolher ou a acolhida da
hospitalidade absoluta, absolutamente originaria, pré-originaria mesmo”’;
no ser feminino estaria “a origem pré-ética” de uma “ética emancipada
da ontologia” (DERRIDA, 2008, p. 60). Derrida torna ainda mais nitido
o que quer dizer: “o acolhimento, origem an-arquica da ética pertence
a ‘dimensao de feminilidade’ e nao a presenga empirica de um ser humano
do ‘sexo feminino™ (DERRIDA, 2008, p. 60). Sobre a relagdo entre a
hospitalidade e o feminino, Derrida coroa com a seguinte afirmagao:

serfamos assim remetidos a estaimplacavelleidahospitalidade:
o hospedeiro que recebe (hosi), aquele que acolhe o héspede,
convidado ou recebido (gues?), o hospedeiro, que se acredita
proprietario do lugar, é na verdade um hoéspede recebido em
sua propria casa. Ele recebe a hospitalidade que ele oferece
na sua prépria casa, ele a recebe de sua prépria casa — que
no fundo nio lhe pertence. O hospedeiro como host é um
guest. A habitagdo se abre ela mesma, a sua “esséncia” sem
esséncia, como ‘Yerra de asilo”. O que acolhe é sobretudo
acolhido em-si. Aquele que convida é convidado por seu
convidado. Aquele que recebe ¢ recebido, ele recebe a
hospitalidade naquilo que considera como sua prépria casa,
até mesmo em sua propria terra. [...] O dono da casa, “o
senhor do lugar” ja ¢ um héspede recebido, o guest, em sua
propria casa. Esta precedéncia absoluta do acolhimento, do
acolher ou da acolhida seria precisamente a feminilidade
da “Mulher”, a interioridade como feminilidade — e como

“alteridade feminina” (DERRIDA, 2008, pp. 57-59).

Hospitalidade supde a separagao radical como experiéncia da
alteridade do outro, como relagdao ao outro: “a separagao que se marca af
¢ a condi¢ao do acolhimento e da hospitalidade oferecida ao outro [assim]
nao haveria nem acolhimento nem hospitalidade sem esta alteridade
radical que supde ela mesma a separagao” (DERRIDA, 2008, p. 111).
A “metafisica” em Lévinas, que nio se confunde com ontologia, é uma
experiéncia da hospitalidade, é a propria ética como filosofia primeira
(DERRIDA, 2008, 64).

Sempreapartirdaleituraque Derridafaz delLévinas,ahospitalidade
se coloca nado como uma regiao da ética ou um problema de direito e de
politica, mas como “a eticidade propriamente dita, o todo e o principio da
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ética” (DERRIDA, 2008, p. 67). Neste sentido, “a hospitalidade ndo tem
contrario algum” (DERRIDA, 2008, p. 67) e fendomenos como alergia,
rejeicdo, xenofobia, a propria guerra e a hostilidade testemunhariam a
hospitalidade. “A hospitalidade ndo é uma interrupcao de si?”, provoca
o filésofo (DERRIDA, 2008, p. 68). Para compreender algo da ética da
hospitalidade é preciso entendé-la como interrup¢io da fenomenologia
tradicional e como interrupgao de si por si mesmo como outro. Nio se
coloca mais apenas o “ser ‘héspede™ do sujeito em questao, mas também
o seu “ser ‘refém””’:

o héspede é um refém enquanto é um sujeito colocado em
questao, obcecado (portanto, sitiado), perseguido, no préprio
lugar em que ele tem lugar, 14 onde, emigrado, exilado,
estrangeiro, héspede sempre, ele se encontra domiciliado
antes de eleger domicilio (DERRIDA, 2008, p. 73).

A interrupgao de sz #na fenomenologia pela propria fenomenologia
traduz-se no que Derrida aponta em Lévinas como um excesso de ética
sobre o politico, uma ética para-além do politico, que é um para além
do politico 7o politico e ainda para além do Estado no Estado®, uma
transcendéncia na imanéncia (DERRIDA, 2008).

Para Derrida, ler Lévinas e compreender suas preocupagoes
éticas, bem como sua critica a Heidegger que se funda “no fato de que
nao seriam preocupagdes menos importantes ou de menor ‘dignidade
filosofica’ a vontade de alimentar quem tem fome e vestir quem esta nu”
(HADDOCK-LOBO, 2008, p. 131), torna-se ainda mais importante por
causa dos “crimes contra a hospitalidade que sofrem os hospedes e os
reféns de nosso tempo, dia apos dia, encarcerados ou expulsos, de campo
de concentragio em campo de retencio, de fronteira em fronteira, perto
ou longe de n6s” (DERRIDA, 2008, p. 92). Esta leitura articula-se com
um elemento importante que aparece no texto derridiano, qual seja, sua
critica a ideia de tolerancia:

? Sobre esta questio cf. o interessante ensaio de Lévinas intitulado “Para além do Estado
no Estado” (LEVINAS, 2002, p. 43-77).
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Que um povo, enquanto povo, “aceite aqueles que vém instalar-
se em seu seio, por mais estranhos que sejam’”, eis a aposta de um
engajamento popular e publico, uma res publica politica que
nao se reduz a uma “tolerancia”, a menos que esta tolerancia
ndo exija de si-mesma a afirmagao de um “amor” sem medida

(DERRIDA, 2008, p. 92).

Portanto, segundo a perspectiva derridiana, “é preciso acolher
o outro em sua alteridade, sem esperar, e, portanto nao se deter para
reconhecer seus predicados reais”, nao podendo haver “hospitalidade sem
essaimplicacdo da espectralidade”, considerando que “a espectralidade nao
¢ nada, ela excede e, portanto, desconstrdi todas as oposigdes ontoldgicas,

o ser e o0 nada, a vida e a morte” (DERRIDA, 2008, p. 131).

Fernanda Bernardo, ao tratar da relagdo entre o pensamento de
Lévinas e o de Derrida, resume de forma bastante interessante:

ninguém melhor do que Derrida nos tera feito compreender
que a ética levinasiana — cuja estrutura se manifesta
precisamente no contato como odus da proximidade, da
sensibilidade, da significacio, do Dizer, da vulnerabilidade e
da responsabilidade, — a “ética’ que falta e uma ‘ética’ sempre
em falta, uma ‘ética’ entendida como “relacio metafisica”
ou como “relacdo sem relacao” ao outro, é impossivel. Que
ela ndo ¢é possivel sendo como impossivel. E que assim deve
ser. B que im-possivel ¢ preciso, e absolutamente, que ela seja
(BERNARDO, 2008, pp.168-169).

No texto Cosmopolites de tous les pays, encore un effort! — originalmente
proferido em forma de conferéncia no primeiro congresso sobre a questao
das cidades-refigio do Conselho de Escritores da Europa em 1996, em
Strasbourg —, encontramos mais uma vez importantes reflexdes de Derrida
sobre a questdo da hospitalidade. O filésofo franco-argelino comeca
sua reflexdo se perguntando se é possivel na atualidade uma distingao
decisiva entre as duas formas da po/is que sio a Cidade [z 17ille] e o Estado
(DERRIDA, 1997). Derrida demarca sua preocupagdao com o estrangeiro
em geral, o imigrante, o exilado, o refugiado, o deportado, o sem-patria,
ou a pessoa deslocada de sua terra, numa tentativa de empreender uma
reflexdo tedrica indissociavel de iniciativas praticas que tém por objetivo
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repensar a politica da hospitalidade nao mais a partir de uma centralidade
da figura do Estado, mas a partir da Cidade.

Na perspectiva derridiana, as cidades-refugio podem mudar a
dire¢ao da politica dos Estados, transformar e refundar as modalidades
de pertencimento da cidade ao Estado. Derrida toma a cidade como
referéncia, esperando de uma nova figura desta aquilo que ele quase
renuncia esperar do Estado e se pergunta se a Cidade — o direito das
cidades, uma nova soberania das cidades — abriria um espaco original que o
direito internacional entre os Estados falhou em abrir. Ele afirma que sua
ambicao ultima, que da sentido a seu projeto, nao é tomar simplesmente
aquilo que denominou de “cidade-refigio” por um dispositivo de novos
atributos ou de novos poderes ou ainda de novos predicados que seriam
acrescidos a um conceito classico e inalterado da cidade. Derrida diz antes
sonhar com um outro conceito, com um outro direito, com uma outra

politica da cidade (DERRIDA, 1997)°.

A hospitalidade das cidades levanta a seguinte questao: uma
cidade pode elevar-se acima dos Estados-na¢ao no sentido de oferecer
hospitalidade e refigio constituindo-se enquanto cidade franca (ville
franche)? Ao pensar essa questao do acolhimento do estrangeiro, Derrida
denuncia que, embora a Franca desde sua Revolucao tenha se mostrado
mais aberta aos refugiados politicos que outros paises europeus, nem
sempre as motivag¢oes desta hospitalidade sio de fato éticas, sendo sempre
possivel perceber

uma lacuna consideravel entre a generosidade dos grandes
principios de direito de asilo herdados das Luzes ou da
Revolugio francesa, e de outro lado, a realidade histérica
ou a implementacdo efetiva desses principios (DERRIDA,
1997, p. 30).

A tradicao juridica permaneceria mesquinha e restritiva por ser

? Nio nos detivemos, no presente attigo, em um aspecto interessante de seu pensamento
que é o da referéncia ao “espirito das Luzes” e a Kant, que procurou compreender o
direito cosmopolitico como estando restrito as condi¢des da hospitalidade universal, que,
por sua vez, apresentaria ela mesma alguns limites.
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comandada por um interesse demografico-econémico do Estado-na¢io
que acolhe e da asilo, fazendo-se necessario prestar aten¢ao sem cessar nas
distingoes entre o estatuto do refugiado, do imigrante politico e do imigrante
em geral, ainda mais num tempo em que a fronteira entre o econémico e
o politico se apresenta de forma tao problematica. Sem pretender o fim
da institui¢ao policial, Derrida denuncia, fazendo referéncia ao texto de
Benjamin intitulado Zwur Kritik der Gewalt (Para uma critica da violéncia), o
carater onipresente e espectral da policia nos Estados ditos civilizados no
momento em que esta faz a lei no lugar de contentar-se em aplica-la ou
fazer-se observar. Derrida pretende, assim, levantar a questao dos limites
da competéncia policial e das condigdes na qual esta se exerce, sobretudo
quanto aos estrangeiros (DERRIDA, 1997). A referéncia a uma espécie
de soberania da cidade na tradi¢io medieval é também importante para
Derrida. A cidade

podia ela mesma tomar decisdes a respeito das leis da
hospitalidade, dos artigos de lei determinados, plurais e
restritivos, portanto, pelos quais ela compreendia condicionar
A grande Lei da hospitalidade, esta Lei, a0 mesmo tempo,
incondicional, singular e universal, que ordenaria abrir as
portas a cada um e a cada uma, a todo outro, a todo aquele
que chega, sem questdo, sem nem mesmo identificagdo, de
onde quer que venha e quem quer que seja (DERRIDA,
1997, p. 46).

A intencao do presente texto foi a de apresentar, ainda que
de forma breve, algumas questdes presentes na filosofia de Derrida,
sobretudo em suas reflexdes explicitamente éticas. Escolheu-se aqui
mostrar a importancia de L.évinas para Derrida, apontando a relagdo entre
as preocupagoes éticas de cada um.

A partir de todos os pontos acima elencados, é possivel perceber a
grande contribui¢ao do pensamento de Jacques Derrida para uma reflexao
critica sobre a atualidade e sobre os problemas concretos de injustica e
negacao de direitos. Para ficarmos apenas com um exemplo, pensemos na
negacao do acolhimento vivido pelas grandes cidades.
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Basta olhar, ainda que de forma bastante imediata, para situagoes
como as que a cidade do Rio de Janeiro passa hoje, para perceber o
quanto as medidas tomadas para promover um suposto “acolhimento
do estrangeiro” — medidas estas tomadas em funcdo dos mega-eventos
esportivos que terdo lugar nos proximos anos — acabam ocasionando, em
contrapartida, o nao-acolhimento de muitos habitantes da propria cidade,
que a0 serem brutalmente removidos de suas proprias casas para dar lugar
a supostas melhorias na mobilidade urbana, veem um de seus direitos
mais fundamentais — o direito a habitagao — comprometido.

A ética de Derrida relaciona-se, portanto, a estas e outras questoes
da atualidade, questoes relativas a uma justica por vir*, questoes telativas a
possibilidade da justiga a partir de sua im-possibilidade:

“Talvez”, é preciso sempre dizer falvez quanto a justica. Ha
um porvir para a justica, ¢ s6 hd justica na medida em que
seja possivel o acontecimento que, como acontecimento,
excede ao calculo, as regras, aos programas, as antecipagoes
etc. A justica como experiéncia da alteridade absoluta, ¢é
inapresentavel, mas é a chance do acontecimento e a condi¢do
da historia. [...] Esse excesso de justica sobre o direito e
sobre o calculo, esse transbordamento do inapresentivel
sobre o determinavel, ndo pode e nio deve servir de alibi
para ausentar-se das lutas juridico-politicas, no interior de
uma instituicio ou de um Estado, entre instituicGes e entre
Estados (DERRIDA, 2010, p. 55).

Résumé: Cet article se propose d’introduire la pensée de Jacques Derrida,
dans son aspect éthique et politique, em cherchant aussi a lier sa philosophie
avec celle ’Emmanuel Lévinas. Nous présentons et analysons des notions
comme “hospitalité”, “accueil”, “cosmopolitisme”, parmi d’autres, en les
articulant autour de la question philosophique de laltérité, de la relation
avec autrui. Nous essayons de montrer comment I’éthique élaborer en

Derrida, des sa lecture de Lévinas et penser a partir de 'événement de la

* Estajustica por virdifere de umajustica futura. O porvirdestajustica pode set compreendido
como a promessa de algo que nunca ird se concretizar nisto que concebemos como
justica. Esta justica, pensada a partir do acontecimento e da desconstrucio, requereria
uma pesquisa propria.
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déconstruction, se réalise a titre d’expérience du “radicalment autre”, c’est
a dire, d’'un autre qui ne se réfere plus a une identité.

Mots-clés: accueil; déconstruction; éthique; hospitalité.
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DIiSCIPLINA, CONTROLE E AS NOVAS SERVIDOES E
SUJEICOES DO CAPITALISMO

Vladimir Moreira Lima Ribeiro’

Resumo: Este trabalho tem o intuito de discutir a relagdo entre capitalismo e
subjetividade na atualidade. Assim, a proposta ¢ realizar um percurso marcado
por dois grandes momentos do capitalismo observando a relacdo retroalimentar
que este teceu com 0s processos de subjetivacdo. De inicio, caberia explorar as
analises de Michel Foucault no que diz respeito a0 momento de consolidaciao
do capitalismo, isto é, sua necessidade de se constituir como uma “sociedade
disciplinar” e de funcionar hegemonicamente a partir de uma nova tecnologia
de poder designada como “biopoder”. Num segundo momento, acreditamos
ser importante analisar a mutacao sofrida pelo capitalismo. Com esse objetivo,
recorreremos as consideracoes do filésofo Gilles Deleuze quando este marca
a passagem das sociedades disciplinares diagnosticadas por Foucault para as
“sociedades de controle” que cada vez mais estariam se consolidando. Nesse
novo momento, constituinte de nossa atualidade, o capitalismo se apresentaria,
escrevem Deleuze e Guattari em Mi/platis, como uma espécie de “empresa mundial
de subjetivacao” que estabelece dois regimes coexistentes de funcionamento na
relacdo entre capitalismo e processos de subjetiva¢do: “serviddo maquinica” e
“sujeicdo social”. Sio estas questes que gostarfamos de apresentar, desenvolver
e discutir neste trabalho.

Palavras-chave: capitalismo; subjetividade; disciplina; controle.
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O ponto mais intenso das vidas, aquele em que se concentra
sua energia, ¢ bem ali onde elas se chocam com o poder, se
debatem com ele, tentam utilizar suas forcas ou escapar de
suas armadilhas.

Michel Foucault

O propésito deste artigo ¢ problematizar as relagdes
retroalimentares entre capitalismo e subjetividade na atualidade. Para
isso, gostaria de utilizar dois conceitos apresentados por Gilles Deleuze
e Félix Guattari, presentes no plato intitulado “Aparelho de Captura” que
faz parte do segundo tomo de Capitalismo e esquizofrenia, Mil Platds, em que
acreditamos encontrar um sintoma da maneira com que a subjetividade
e o capitalismo se entrecruzam na atualidade. Estamos falando dos
conceitos de servidio maquinica e sujeigao social. Para entender em que
situagdo estes conceitos estao inseridos, sugerimos a hipdtese de que ¢ a
luz do diagnostico realizado por Deleuze em seu texto “Post-Scriptum as
sociedades de controle” que talvez possamos entender a for¢a destes conceitos
e o quanto eles se apresentam como duas tecnologias de poder deste novo
momento do capitalismo. Porém, o capitalismo nem sempre funcionou
como uma sociedade de controle, mas desde seu inicio teceu uma relaciao
muito particular com o territério da subjetividade. Na sua emergéncia,
cle apresentava um determinado tipo de configuragao social propria
de uma sociedade disciplinar que, apds certas mutagées do proprio
capitalismo, o transformard muito mais em sociedade de controle. Sao
estas passagens que ¢ preciso se ater. Desse modo, torna-se importante
falar também deste tipo de formagdo social e de tecnologia de poder
subsequente que surge com o capitalismo em relagao com os processos de
subjetivacao. Até porque, cabe lembrar, as sociedades de controle nao sao
um desenvolvimento linear das sociedades disciplinares. Ha um corte e ao
mesmo tempo uma atualizag¢ao das tecnologias de poder das sociedades
disciplinares que culminara na formagao do conceito de sujeigao social.
Assim como o conceito de servidio maquinica ¢ um signo da atualizagao
feita pelas sociedades de controle de uma dinamica do poder presente nas

Inquietude, Goiania, vol. 4, n°12, jan/jul 2013

Vladimir Moreira Lima Ribeiro 147

formagoes dos Estados arcaicos, pré-capitalistas, que funcionavam sob a
6tica do poder soberano, que também ¢ preciso explicar.

Desse modo, para chegar até as servidoes maquinicas e as sujei¢oes
sociais proprias do funcionamento do capitalismo hoje, se faz necessario
levantar algumas questoes: como o capitalismo surge e tece sua relagdao
com o territério da subjetividade? O que ele promove de novo que ¢, no
essencial, distinto de outro tipo de formacio social? E principalmente, o
que ¢ isto que designamos como territorio da subjetividade?

Pois bem, quanto a esta ultima questdo, é fundamental perceber
que colocar o problema em termos de subjetividade, como fazem Foucault,
Deleuze e Guattari, é recusar uma concep¢ao de um sujeito humano,
dotado de uma consciéncia atemporal, que comporta estruturas, anterior a
qualquer experiéncia e que nao variam essencialmente conforme o tempo.
Colocar a questiao dos processos de subjetivacdo ¢ abandonar a crenca de
que as modificagdes que percebemos ao longo da historia, das diferentes
configuragoes dos sujeitos humanos, sdo apenas impressdes em que a
cultura, a economia, ou, por exemplo, os modos de produc¢io de uma
determinada sociedade que se condensam e marcam este sujeito humano.

No entanto, com o conceito de subjetividade o que se quer é
justamente se afastar do conceito de sujeito como algo previamente dado.
Para Deleuze, Guattari e Foucault, todo sujeito ¢ algo que emerge de
uma pratica. Trata-se de marcar que um sujeito, a maneira pela qual nos
tornamos sujeitos, assinala a emergéncia de uma forma em um campo
intensivo de forcas que, nao s6 nunca se deslocam deste sujeito como
podem sempre desestabiliza-lo. Evidenciando assim, o quanto ele ¢
constantemente trabalhado, maquinado e investido de diferentes formas
por diferentes forcas em diferentes formagdes sociais. Esse campo
intensivo de forgas, essas relagoes de forgas, nada mais sao do que o
material bruto que agita o que podemos chamar, mais apropriadamente,
de processos de subjetivagao.

Quando Foucault em O sujeito e 0 poder, texto de 1982, diz que nos
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ultimos vinte anos seu trabalho foi “produzir uma histéria dos diferentes
modos de subjetivacao do ser humano em nossa cultura” (FOUCAULT,
2001, p. 1042; tradugao nossa), ele pretendeu perceber e olhar nao
para os sujeitos, mas para as forgas que ali trabalharam para que estes
sujeitos pudessem se tornar o que eles se tornaram. Quis cartografar o
mapa de intensidade de uma formagao social, realizar um diagrama das
virtualidades, isto ¢, das relacoes de forcas. Como escreve Deleuze em seu
livro sobre Foucault:

As relagdes de forca ou de poder sdo apenas virtuais,
potenciais, instaveis, evanescentes, moleculares, e definem
apenas possibilidades, probabilidades de interacio, enquanto
ndo entram num conjunto macroscopico capaz de dar forma
a sua matéria fluente e a sua funcio difusa (DELEUZE,
2008, p. 46-47).

E concebendo o poder em termos de forca que Foucault podera
renovar completamente este conceito. O poder niao é propriedade de
uma classe que o teria conquistado. Nao esta localizado no aparelho de
Estado. Nao esta subordinado a um modo de produ¢io ou mesmo a
uma infraestrutura. Nao tem seu exercicio necessariamente na violéncia
da ideologia ou da repressao. Nao se exprime somente através da lei e,
portanto, nao ¢ uma esséncia que possui um atributo em que qualifica
aqueles que o possuem (dominantes) e aqueles sob o qual é exercido
(dominados)2. O poder ¢ relagao de forga. O poder nao é mais apreendido
apo6s a pergunta “o que é o poder?” e sim pela questao “como o poder
se exerce?”, cuja resposta é: em termos de relagoes de forgas, em que
uma forca afeta outra for¢ca e que nunca estdo sozinhas, relagoes de
dominagdes sao sempre reconstituiveis e reversiveis. O poder é a acio,
sempre relacional, da interacdo das forgas sobre agdes eventuais, acoes
atuais, ou mesmo futuras. O poder ¢ “um conjunto de a¢bes sobre agdes
possiveis” (FOUCAULT, 2001, p. 2056; traducao nossa).

Desse modo, com a molecularizagio do conceito de poder e

2 Trata-se de uma referéncia aos seis postulados do poder identificados por Deleuze
(DELEUZE, 2008, p. 34-35) na sua leitura de Foucault.
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com seu Novo estatuto positivo, que incita mais do que reprime, Foucault
pode captar os mais {nfimos movimentos do funcionamento do poder
no surgimento do capitalismo. E, diga-se de passagem, ¢é analisando as
tecnologias de poder especificas do capitalismo que Foucault precisa
reformular a categoria de poder. Nesse ponto, Foucault é extremamente
deleuziano, pois trata o conceito de poder como um todo fragmentado e
que s6 vale por suas variantes. Foucault ndo renova o conceito de poder para
engessa-lo sob a forma de sua materialidade no capitalismo, mas precisou
fazer por acreditar que as analises sobre o capitalismo, de certa maneira,
tomavam o poder segundo o modelo da repressao, da aniquilagao, da posse,
ou seja, da soberania. No capitalismo, o poder s6 reprime quando ele falha,
pois, no momento em que reprime se torna facilmente localizavel. Para
sua eficacia e produtividade ele se moleculariza, funcionando nas dobras
do corpo, incitando e promovendo mais do que restringindo, constituindo
cada percepgao, sentimento, desejo e pensamento, ele se torna uma malha
que constitui efetivamente o exercicio do poder politico.

Trata-se, em suma, de orientar, para uma concepgio do
poder que substitua o privilégio da interdi¢do pelo ponto de
vista da eficacia tatica, o privilégio da soberania pela analise
de um campo mdltiplo e mével de correlagGes de forga,
onde se produzem efeitos globais, mas nunca totalmente
estaveis, de dominacdo. O modelo estratégico, ao invés do
modelo do direito. E isso, ndo por escolha especulativa
ou preferéncia tedrica; mas porque ¢ efetivamente um
dos tracos fundamentais das sociedades ocidentais o fato
de as correlagoes de forga que, por muito tempo tinham
encontrado sua principal forma de expressio na guerra,
em todas as formas de guerra, terem-se investido, pouco a
pouco, na ordem do poder politico (FOUCAULT, 1982, p.
97).

Sob estas condi¢oes ¢ que podemos falar de um biopoder. De
um poder que toma a vida como alvo, no seu aspecto intensivo, disforme,
percorrendo uma multiplicidade de correlagdes de forgas. Contudo, como
Foucault chega a conceber essa microfisica do poder? Porque ela foi
indispensavel para o surgimento e desenvolvimento do capitalismo? E
porque, para afirmar esta microfisica do poder Foucault precisa recusar o
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modelo de analise do poder, muito presente na filosofia politica moderna,
calcada na soberania? Do que se trata, afinal, o poder soberano?

Ao invés de incidir sobre a vida, de fazer viver, o poder
soberano possufa sua poténcia em fazer morrer. Préprio das formagoes
imperiais, da realidade dos feudos e das monarquias administrativas ou
parlamentares, assinala Foucault que “o poder era, antes de tudo, nesse
tipo de sociedade, direito de apreensao das coisas, do tempo, dos corpos
e, finalmente, da vida; culminava com o privilégio de se apoderar da vida
para suprimi-la” (FOUCAULT, 1982, p. 128). A soberania investia a
vida no sentido de deixa-la acontecer caso nao atrapalhasse o exercicio
de seu funcionamento. Este exercicio fundava-se na morte como limite,
em que se mistura um castigo e uma estratégia para a reproducao de
determinada formacao social. O soberano marca seu poder na vida pela
morte. F o corpo do soberano que esti em jogo, seja ele um rei ou uma
casta extremamente restrita. Mas é preciso salientar, nao se trata de uma
populacido, nem de uma classe. A teoria da soberania centrou-se na analise
da figura do rei, isto é, de uma unidade transcendente, seja para observar
seus direitos de interven¢do adquiridos pretensamente pela forma do
contrato ou para limitar seu alcance e arbitrariedade derivados do mesmo
modo deste suposto contrato social. O rei ¢ a lei, a proibi¢ao e a repressao
transcendente. Toda analise em termos de soberania politica nao pode
captar um tipo de investimento e de funcionamento do poder que nao ¢
primordialmente definido pela lei, mas pela norma. E essa mudanca que
esta em jogo para Foucault quando diz em A vontade de saber que:

Uma outra consequéncia deste desenvolvimento do bio-
poder ¢ a importincia crescente assumida pela atuagdo da
norma, a expensas do sistema juridico da lei. A lei ndo pode
deixar de ser armada e sua arma por exceléncia é a morte;
aos que transgridem, ela responde, pelo menos como ultimo
recurso, com esta ameaca absoluta. A lei sempre se refere
ao gladio. Mas um poder que tem a tarefa de se encarregar
da vida terd a necessidade de mecanismos continuos,
reguladores e corretivos. J4 ndo se trata de por a morte em
acdo no campo da soberania, mas de distribuir os vivos em
um dominio de valor ¢ utilidade. Um poder dessa natureza
tem de qualificar, medir, avaliar, hierarquizar, mais do que se
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manifestar em seu fausto mortifero; nao tem que tragar alinha
que separa os suditos obedientes dos inimigos do soberano,
opera distribuicGes em torno da norma. Nio quero dizer
que a lei se apague ou que as institui¢Ges de justica tendam
a desaparecer; mas que a lei funciona cada vez mais como
norma, e que a instituicdo judiciaria se integra cada vez mais
num continuo de aparelhos (médicos, administrativos etc.)
cujas func¢des sdo sobretudo treguladoras. Uma sociedade
normalizadora é o efeito histérico de uma tecnologia de
poder centrada na vida (FOUCAULT, 1982, p. 135).

A lei é uma pratica de sobrecodificagao do Estado. Ja a norma ¢é
uma pratica de descodificagao do capitalismo em que o Estado sé funciona
como agente de recodificagdo sempre parcial. Porque dissemos isso? Neste
ponto, propomos uma aproximag¢ao com a genealogia do Estado feita no
platd “Aparelho de captura” por Deleuze e Guattari: o exercicio da soberania
diz respeito ao imperador-déspota, o soberano, marcado pelo surgimento
do Estado em que se realiza uma sobrecodificacao das forgas intensivas
que atuam nos processos de subjetivagao. Os sujeitos se constituem a
partir de referéncias multiplas e outras (relacio com a natureza, com 0s
animais, com as ferramentas3), e, no entanto, este poder soberano remete
todos os codigos destas referéncias para um poder central e real. O poder,
do ponto de vista legal do direito real, ndo constitufa nem investia nestas
subjetividades, nao individualizava. Servia-se dos homens como pega para
uma megamaquina. Nao fazia com que a vida cotidiana e molecular de
cada sujeito pertencesse a constitui¢ao geral da maquina. Porém, escrevem
Deleuze e Guattari, que este sujeito sera submetido

a0 poder de um imperador-déspota, proprietirio publico
unico e transcendente, mestre do excedente ou do estoque,
organizador dos grandes trabalhos (sobretrabalho), fonte de
funcoes publicas e de burocracia. E o paradigma do lago, do
né. Tal ¢ o regime de signos do Estado: a sobrecodificacio
ou o Significante. E um sistema de servidio maquinica: a

primeira “megamaquina’ propriamente dita, como assinala
Mumford (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.116).

3 Para mais detalhes desta acdo de sobre codificagio de referéncias multiplas, ver:

“Aparelho de Captura”, p. 156.
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A partir do final do século XVII, analisa Foucault, comega a se
consolidar uma nova tecnologia do poder em que o modelo da soberania em
suas duas caracteristicas mais marcantes, isto ¢, a centralizacao das analises
na figura do rei ou qualquer outra unidade transcendente e seu direito de
fazer morrer e deixar viver, nao permitiria captar a novidade de uma nova
tecnologia de poder que se anuncia conjuntamente com um novo de tipo
de formacao social. Trata-se agora de um “poder destinado a produzir
forgas, a fazé-las crescer e a ordena-las mais do que a barra-las, dobra-
las ou destrui-las” (FOUCAULT, 1982, p. 128). Esse poder que produz
realidades e sujei¢coes agira em dois polos distintos que se entrecruzam
indistintamente: um poélo individualizante e outro totalizante, designados
respectivamente por Foucault como disciplinar, que atua sobre o corpo,
e outro regulador, que atua sobre a populagao. Vemos que agora, nao se
trata da distingao entre o soberano e os suditos, mas entre governantes e
populacdes formadas por individuos. Trata-se de uma anatomo-politica
do corpo humano e de uma biopolitica das populagoes. Estas sio as duas
asas de uma formacao social que sera definida como uma sociedade de
normalizacao. Como escreve Foucault:

A velha poténcia da morte em que se simbolizava o soberano
¢ agora, cuidadosamente, recoberta pela administracio dos
corpos e pala gestdo calculista da vida. Desenvolvimento
rapido, no decorrer da época classica, das disciplinas diversas
— escolas, colégios, casernas, ateliés; aparecimento, também,
no terreno das praticas politicas e observages econémicas,
dos problemas de natalidade, longevidade, saude publica,
habita¢do e migracao; explosio, portanto de técnicas diversas
e numerosas para obterem a sujei¢io dos corpos e o controle
das populacoes. Abre-se, assim, a era de um “bio-poder”
(FOUCAULT, 1982, p. 131-132).

E neste momento que hd a ascensio da burguesia e a consolidacio
do capitalismo. O capitalismo nao sobrecodifica os sujeitos como as
formacgdes soberanas, mas os constitui através da intervencdo em todos
os processos que dizem respeito a vida. Assim, ele precisa descodificar
qualquer signo que lhe escape para reintegra-lo. Ele nao se exerce mais em
uma unidade transcendente que fabrica suas relagdes de poder de cima
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para baixo, mas conquista um campo de imanéncia em que age e se torna
muito mais perspicaz em termos de dominagao. Para Foucault:

Este bio-poder, sem a menor duavida, foi elemento
indispensavel ao desenvolvimento do capitalismo, que
s6 pode ser garantido a custa da insercio controlada
dos corpos no aparelho de producio e por meio de um
ajustamento dos fenémenos de populagio aos processos
econémicos. Mas, o capitalismo exigiu mais do que isso;
foi-lhe necessirio o crescimento tanto de seu reforco
quanto de sua utilizabilidade e sua docilidade; foram-lhe
necessarios métodos de poder capazes de majorar as forcas
mais dificeis de sujeitar; se o desenvolvimento dos grandes
aparclhos de Estado, como institui¢cdes de poder, garantiu
a manutencdo das relagdes de producio, os rudimentos
de anatomo e de bio-politica, inventados no século XVIII
como técnicas de poder presentes em todos os niveis do
corpo social e utilizado por instituicdes bem diversas (a
familia, o Exército, a escola, a policia, a medicina individual
ou a administragdo das coletividades), agiram no nivel dos
processos econdmicos, do seu desenrolar, das forcas que
estdo em tais processos e 0s sustentam; operaram, também,
como fatores de segregagdo ¢ de hierarquizagio social,
agindo sobre as forcas respectivas tanto de uns como de
outros, garantindo relagdes de dominacdo e efeitos de
hegemonia; o ajustamento da acumula¢do dos homens a do
capital, a articulacdo do crescimento dos grupos humanos a
expansao das forcas produtivas e reparticao diferencial do
lucro, foram em parte, tornados possiveis pelo exercicio do
bio-poder com suas formas e procedimentos multiplos. O
investimento sobre o corpo vivo, sua valorizacdo e a gestdo
distributiva de suas forgas foram indispensaveis naquele
momento (FOUCAULT, 1982, p. 132).

No capitalismo, a subjetividade torna-se um imperativo da
composicao politica do poder. Vemos surgir o assujeitamento, como se
referia Foucault ou, a sujei¢ao social, na formula¢iao de Deleuze e Guattari.

Ha sujeicdo quando a unidade superior constitui o homem
como um sujeito que se reporta a um objeto tornado exterior
[...] o homem, entdo, ndo ¢ mais componente da maquina,
mas trabalhador, usuatio..., ele é sujeitado a maquina, e ndo
mais submetido pela maquina (DELEUZE; GUATTARI,
1997, p. 150).
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E preciso observar que todas estas anilises nio representam
uma espécie de evolucionismo sociolégico, ou mesmo descontinuidades
puras, mas sio analises que cartografam singularidades que emergem
em determinado momento. E sob o signo da novidade que podemos
pensar, inclusive, uma coexisténcia de diversas tecnologias de poder.
Exemplifiquemos de dois modos, primeiro: o poder soberano de matar
nao desaparece na era do biopoder, porém, também nao existe da mesma
maneira com que era configurado na “sociedade de soberania”. Ele é
atualizado pelo biopoder e todo processo de atualizagdo passa por uma
diferenciacao. O velho poder de matar soberano é o racismo inerente ao
funcionamento do biopoder: racismo de Estado.

Para ver este fendmeno basta pensarmos a cidade, por exemplo, a
do Rio de Janeiro, no que toca aos mecanismos reguladores e biopoliticos
que incidem sobre o problema da habitagio. O que se passa? Com
a valorizagio do Centro comercial e politico da cidade, por conta da
especulagao imobiliaria, provida pelo capital internacional em razao dos
mais variados motivos, como a realizacio da Copa do Mundo e outros
megaeventos, a valorizagdo economica e empresarial deste Centro
demandou uma “revitalizacao” de areas que ha muito tempo sao ocupadas
pelas classes populares. Mas nesse projeto de cidade “revitalizada”, estas
classes populares nao possuem lugar a niao ser como trabalhadores
superexplorados. Todavia, para isso, ndo precisam habitar este centro
valorizado, podem ser escoados para os suburbios e periferias. Desse
modo, precisa-se abrir espaco para a hipervalorizagao destes territorios.
Inicia-se entao uma verdadeira guerra declarada contra os habitantes
das favelas e das ocupagdes urbanas que existem neste Centro através
de remogdes violentas e continuos exterminios. Ora, observamos aqui o
racismo de Estado atuando na forma do Biopoder. Pela policia carioca,
fascista e exterminadora, uma “limpeza” étnica ¢ engendrada na cidade.
Mas nao se extermina, reprime e mata porque os favelados sao uma
ameaga ao regime do soberano, de um governante, de um empresario,
ou qualquer perfil parecido. Reprime-se e mata-se em nome da vida da
populagao. Em nome do desenvolvimento produtivo e sobreprodutivo
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da cidade. Mata-se em nome da vida da cidade. De um tipo particular de
cidade que atende a constitui¢ao de determinada parcela dessa populagao.
Vemos ai, o racismo de Estado atualizado para e pelo funcionamento do
Biopoder.

O segundo modo que evidencia a coexisténcia de diversas
tecnologias de poder é a servidao maquinica prépria do poder soberano,
da articulacdo politica dos Estados arcaicos que nao desaparecem na era
da sujeicao social dos Estados-nagao da biopolitica e das sociedades de
controle. Nao deixamos de ser pe¢a da maquina s6 porque agora somos
constituidos por ela. Como diz Deleuze e Guattari, “temos o privilégio de
nos submeter, através das mesmas coisas e dos mesmos acontecimentos,
as duas operagoes a0 mesmo tempo” (1997, p. 159). No entanto, assim
como o biopoder atualiza o poder soberano diferenciando-o da servidao
maquinica na descodificacio capitalista, na imanéncia dos fluxos
descodificados, também ¢ atualizada diferenciadamente. Mas como? No
platd “Aparelho de captura”, escrevem Deleuze e Guattari:

Dir-se-4 mesmo que um pouco de subjetivacio nos distanciava
da serviddo maquinica, mas que muito nos reconduz a ela.
Sublinhou-se recentemente a que ponto o exercicio do poder
moderno ndo se reduzia a alternativa classica “repressio ou
ideologia”, mas implicava processos de normaliza¢io, de
modulagido, de modeliza¢do, de informacio, que se apdiam
na linguagem, na percepgio, no desejo, no movimento, etc.,
e que passam por micro-agenciamentos. E esse conjunto que
comporta 20 mesmo tempo a sujei¢do e a servidao, levadas
a0s extremos, como duas partes simultineas que nio param
de se reforgar e de se nutrir uma a outra. Por exemplo: somos
sujeitados a televisio na medida em que fazemos uso dela
e que a consumimos, nessa situacdo muito particular de
um sujeito de enunciado que toma mais ou menos por um
sujeito de enunciagdo (“os senhores, caros telespectadores,
que fazem a televisio...”); (...) Mas somos submetidos pela
televisaio como madquina humana na medida em que os
telespectadores sdo nao mais consumidores ou usudrios, nem
mesmo sujeitos que supostamente a “fabricam”, mas pecas
componentes intrinsecas, “entradas” e “safdas”, feed-back ou
recorréncias, que pertencem a maquina e nao mais a maneira
de produzi-la ou de se servir dela. Na servidio maquinica
ha tdo-somente transformacdes ou trocas de informacio das
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quais umas sao mecanicas e¢ outras humanas (DELEUZE;
GUATTARI, 1997, p.158-159).

Curioso observar, arriscarfamos dizer, como a servidao maquinica
e a sujei¢ao social diagnosticadas por Deleuze e Guattari e o racismo de
Estado que mostra a presenca do velho poder soberano de matar no
interior do biopoder analisado por Foucault, aparecem em um campo de
ressonancia, coexisténcia e de interagao com o problema da expulsio e
do exterminio das classes populares realizada pelo Estado, pela policia,
e ¢é preciso acrescentar, pela televisio e também pela internet ou midias
de comunicagao instantanea na cidade do Rio de Janeiro. Nio se trata
mais de marginalizar e excluir da televisio o tipo de vida das classes
populares, mas de trata-los e de constitui-los, inclusive convidando-os para
participar em uma simbiose em que os valores morais capitalistas sempre
se sobrepdem. A televisdo e a internet sao responsaveis pela entrada da
policia na favela antes mesmo dos policiais enquanto maquinas humanas
pisarem nos morros. Toda uma série conjugada de condicionamento e
constituicao subjetiva que nao reprime, mas incita-nos a acreditar que o
policial é o herdi brasileiro. Na famigerada invasio do Morro do Alemao,
o jornal local realizou uma cobertura do “acontecimento” como se fosse
um evento esportivo, com especialistas comentando e com uma duragao
que tomava a tarde inteira. Mostravam-se as pessoas da favela dizendo o
quanto os policiais levaram a paz e a tranqilidade para o local, conjurando
qualquer possibilidade de pensar o problema da violéncia social para
além de bandidos malvados e policiais bonzinhos. Ao mesmo tempo
em que isso ocorria, assistia-se via Facebook, Twitter e etc., a disseminagao
de produ¢des de comentarios e desejos fascistas em que preto, pobre,
favelado, bandido, viciado em crack e tudo que participa desta tipologia,
deve mesmo e precisa ser internado compulsoriamente ou assassinado
para que haja o triunfo da cidade perfeita e limpa. As disciplinas do
corpo, as regulagoes da biopolitica das populagbes, as sujei¢oes socials e
as serviddes maquinicas, atravessando e moldando as forgas que atuam
nos processos de subjetivaciao dentro do capitalismo, estao cada vez mais
sob a for¢a de um poder que nio ¢ de soberania, por mais que este esteja
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presente na forma do racismo de Estado. De um poder que também nao
¢ disciplinar ou somente biopolitico, mesmo que estas tecnologias estejam
inteiramente presentes e ainda reverberando no terceiro mundo. Nota-
se, entdo, a ascensao de um tipo de poder que anuncia uma muta¢ao no
capitalismo e caracteriza, cada vez mais, um tipo especifico de formagao
social. Trata-se, segundo Deleuze, de uma sociedade de controle na qual nao
temos somente “uma evolug¢ao tecnologica sem ser, mais profundamente,
uma mutagao do capitalismo” (DELEUZE, 2010, p. 227).

Isto é a sociedade de controle. A coexisténcia de diversas
tecnologias de poder atualizadas pelas maquinas cibernéticas, pela
comunicagao instantanea, pela informatica, pela telematica, ou seja, pela
comunicagao. Deleuze assinala que neste momento “nao ha necessidade
de ficcao cientifica para se conceber um mecanismo de controle que dé, a
cada instante, a posi¢ao de um elemento em espago aberto, animal numa
reserva, homem numa empresa” (2010, p. 228-229).

A sociedade de controle conjuga a serviddo maquinica com a
sujeicdao social quando reinstala um Estado arcaico em que os sujeitos
tornam-se pegas servis conectadas com as maquinas. Se as sociedades
disciplinares realizam uma moldagem do sujeito e de seu corpo dentro da
tabrica, por exemplo, e mesmo que ele fosse remodelado e enclausurado
em outro espaco de confinamento, nada se compara com a modulagao
do espago aberto das sociedades de controle sob o modelo da empresa.
Ilusao de liberdade de um trabalhador que pensa ter autonomia para
trabalhar em casa, quando, assim, ele pode ser ativado e cobrado pelo
seu gerente - nova forma do patrao - a produtividade a qualquer hora do
dia, de um feriado ou domingo. O controle se di em um espaco aberto.
Preso ao ar livre. Preso em uma eterna formacao para se tornar cada vez
mais competitivo com o intuito de ter acesso a um salario maior, também
modulado e cambiante. Como escreve Deleuze em “Post-scriptum sobre as
Sociedades de controle”:

Sem duvida a fabrica ja conhecia o sistema de prémios,
mas a empresa se esforca mais profundamente em impor
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uma modulacdo para cada salario, num estado de perpétua
metaestabilidade, que passa por desafios, concursos e
coléquios extremamente comicos. Se os jogos de televisdo
mais idiotas tém tanto sucesso ¢é porque exprimem
adequadamente a situagdo da empresa [...| a empresa introduz
o tempo todo uma rivalidade inexpidvel como si emulacio,
excelente motivacdo que contrapoe os individuos entre si e
atravessa cada uma, dividindo-o em si mesmo (DELEUZE,
2010, p. 225).

O capitalismo também nao abre mao de seu papel assujeitador. A
sujei¢ao social atua em escala global na difusio de um padriao, um modelo,
uma constante que norteia, nivela, avalia e julga a existéncia. E af que ele se
torna, segundo a expressao de Deleuze e Guattari, uma “empresa mundial
de subjetivagao” (1997, p. 157). Na descodificagao generalizada dos fluxos
em espago aberto da servidio maquinica e da sujeigao social encontramos
este axioma-modelo que constitui nossa mais infima modernidade, a
saber, o homem, branco, heterossexual, morador da cidade, falante de
uma lingua padrao, democrata, capitalista, com mais de 35 anos, europeu
etc.

Contudo, este diagndstico nao deve servir para nos desesperat.
Ao contrario, a tarefa critica da filosofia politica nio s6 nao se separa
de uma tarefa criadora como esta subordinada a ela. E o que ¢ criar se
nao resistir? Repetimos o que Deleuze assinalava de maneira contundente:
“nao cabe temer ou esperar, mas buscar novas armas” (2010, p. 224). A
sociedade de controle com todo seu processo de captura, domesticagao,
servidao e assujeitamento enfrenta muitos desafios, ja que,

O capitalismo manteve como constante a extrema miséria
de trés quartos da humanidade, pobres demais para a divida,
numerosos demais para o confinamento: o controle tera que
enfrentar nio so6 a dissipacio das fronteiras, mas a explosdo
dos guetos e das favelas (DELEUZE, 2010, p. 228).

Mas como resistit, como criar novos modos de existéncia,
como engendrar outros processos de subjetiva¢ao? Aqui, todo cuidado
¢ necessario para nao cair no tom prescritivo em que apresentariamos a
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receita de bolo ou o caminho ideal para se alcangar a liberdade. Nao se
trata disso. Se criar é resistir, cabe a experimentacao engendrar devires,
promover singularidades para produzir uma vida mais livre e alegre. Nao
¢ da ordem de um pensamento estabelecer como se cria, mas enquanto ele
cria, com suas forcas, entrar em ressonancia com outros criadores e outras
criagoes. Fazendo com que os movimentos de outras criagdes entrem no
pensamento, e assim, com que o pensamento ¢ a filosofia pertenga e nao
se dissocie de uma pratica ético-politica de resisténcia.

Ha um devir que nao pertence a histéria e que ndo permite que os
modelos de existéncia e as opressdes sejam a unica fonte de subjetivagao,
de constituicao. Ha uma guerra, generalizada, entre as for¢as da vida, da
metamorfose, da invencao e da criagao e as forgas reativas e conservadoras
da sobrevida. Para que este confronto ganhe um pouco de visibilidade,
basta pensar nos movimentos de ocupagdes urbanas no Rio de Janeiro
que enfrentam a for¢a do racismo de Estado da policia carioca através dos
préprios atos de ocupagdes, de desajolos e pressoes diversas, fazendo valer
a poténcia de uma minoria pobre demais para a divida e numerosa demais
para o confinamento. Basta pensar também nos zapatistas do México com
seus vacuolos de nao comunicagao e de siléncio que ecoam outras maneiras
de se organizar socialmente pelos municipios autonomos rebeldes. Basta
pensarnos anarquistas insurrecionarios gregos, trabalhadores sem trabalho,
sobrevivendo na ponta do endividamento social, que explodem muito
mais do que agéncia de bancos, mas sim valores de explora¢ao, dominac¢ao
e opressao capitalista. Ou ainda pensar nos indios Guarani-Kaiowd, para
ficar no presente, porque poderfamos continuar a falar de inumeros atos
de resisténcia travados pela historia e que, no entanto, escapam dela. Dos
anarquistas do século XIX aos situacionistas do século XX, dos panteras
negras a Stonewall, dos maios de 68 pelo mundo inteiro e das milhares de
vidas anonimas, infames, de todos aqueles e aquelas que ousaram afirmar
outros processos de subjetivagao aliados com uma forca de vida e de
liberdade inigualaveis. E o que ¢ esta for¢a de vida? Concluimos com o
que pensamos ser a resposta para tal pergunta. Retirada de um texto de
Foucault, % vida dos homens infames”, a resposta é que esta forca de vida

www.inquietude.org



160 Disciplina, controle e as novas serviddes e sujei¢cdes do capitalismo

constitui “o ponto mais intenso das vidas, aquele em que se concentra sua
energia, ¢ bem ali onde elas se chocam com o poder, se debatem com ele,
tentam utilizar suas for¢as ou escapar de suas armadilhas” (2001, p. 241;
tradugao nossa).

Résumé : Ce texte a I'intention de discuter la relation entre capitalisme
et subjectivité dans I'actualité. Ainsi, la proposition consiste a effectuer
un parcours qui passe par deux grands moments du capitalisme ou nous
pouvons observer la relation d’alimentation mutuelle entre les processus de
subjectivation avec le capitalisme lui-méme. Tout d’abord, nous ferons une
approche des analyses de Michel Foucault sur le moment de consolidation
du capitalisme qui a besoin de se construire comme une « societé
disciplinaire », qui est née conjointement avec une nouvelle technologie
de pouvoir qui a eté désignée comme « biopouvoir ». Dans un deuxiéme
moment, nous jugeons qu’il est tres important analyser la mutation que le
capitalisme a souffert. Avec cet objectif, il est nécessaire d’aller jusqu’aux
considérations du philosophe Gilles Deleuze quand il présente le passage
de la societé disciplinaire a la « societé de controle » qui serait de plus en
plus dans un mouvement de consolidation. Dans ce nouveau moment,
constitutif de notre actualité, le capitalisme apparait, selon Deleuze e Félix
Guattari en Mille Plateanx, comme une espéce d’« entreprise mondiale de
subjectivation » qui établit deux régimes coexistants d’opération dans la
relation entre capitalisme et subjectivité: « asservissement machinique »
et « assujettissement socialy. Ce sont des questions que nous aimerions
poser, développer et discuter dans cet article.

Mots-clés : Captalisme; subjectivité; discipline; controle.
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INTRODUCAO

Sio cada vez mais frequentes as discussdes midiaticas e
polémicas publicas que habitam termos e conceitos importados de
outros contextos teoricos. Expressoes, que nao sio apenas expressoes,
como “multiculturalismo” e “politicamente correto” ja fazem parte do
nosso cotidiano ha muito tempo. Mas se é o uso que cria o contexto,
alcando os termos a uma independéncia local, os beneficios de conhecer
a historia deles é grande. Principalmente quando compreendemos que
0 que parece no cotidiano tdo extremo e utdpico, muitas vezes cresceu
numa sala de aula universitaria, em inglés, mas com sotaque francés. As
historias que Francois Cusset nos conta enriquece a compreensao do
momento Unico, em termos de coesdo educacional, em que comegamos
a suspeitar da Histéria. O livro de Cusset tem a virtude de informar o
local de nascimento, as varias paternidades, e o contexto histérico desse
parto académico que trouxe a luz um bebé estridente e de feicdes sempre
indefinidas. A Teoria Francesa nasceu num coléquio na Universidade John
Hopkins (18 a 21 de outubro de 1966: “The Language of Criticism and
the Sciences of Man”) onde se reuniram os pensadores franceses Barthes,
Derrida, Lacan, René Girard, Jean Hyppolite, Todorov, entre outros
menos célebres. Richard Macksey e Eugenio Donato, os organizadores,
no discurso de abertura identificaram os participantes como herdeiros
de Nietzsche: “nas obras recentes de Foucanlt, Derrida, Deleuze, tudo, incluidas
as sombras, a genealogia, os espagos vazios, pertence a Nietzsche”. A ironia desse
nascimento é que a reunido destinada a apresenta¢ao do estruturalismo
em terras americanas se transformou em palco de discordancias entre
os participantes, e acusagoes contra o método de Lévi-Strauss. O texto
principal dessa critica é um chamado pelo abandono do estruturalismo,
foi escrito por Derridal e pode ser considerado o texto inaugural do pos-
estruturalismo. Nele se critica a “face negativa, nostdlgica, culpada do pensamento

1 Cf.: DERRIDA, Jacques. La structure, le signe et le jeu dans le discours des sciences
humaines. In: Conférence prononcée au Colloque international de I’Université Johns
Hopkins (Baltimore) sur Les langages critiques et les sciences de I’homme, le 21
octobre 1966.
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do jogo” e se propoe a adogdao de uma faceta nietzschiana, alegre, simples
“afirmagdo de um mundo de signos sem erro, sem verdade, sem origens’”:

[...] entre as ‘duas interpretacdes da interpretacio’, Derrida
conclui em um tom programatico que é urgente trocar
aquela que ‘deseja decifrar uma verdade [...] escapando do
jogo’ por aquela que, ao contrario, ‘afirma o jogo e tenta
ir além do homem e do humanismo’. Eis como a coisa é
entendida: esse estruturalismo altivo com suas velhas
questdes, do qual a universidade americana conhece apenas
a vertente narratolégica (Genette e Todorov), deveria de fato
ser ultrapassado por um pés-estruturalismo mais regozijante.
A expressdo s aparecerd no inicio dos anos de 1970, mas
todos os americanos presentes na John Hopkins em 1966
imaginaram ter assistido, ao vivo, seu nascimento publico.
Assim, o coléquio que deveria apresentar o estruturalismo
aos americanos serviu na verdade para inventar, com alguns
anos de intervalo, seu sucessor aberto, mais maleavel, que
apresenta a dupla vantagem de permitir uma defini¢do mais

flexivel... (CUSSET, 2008, p. 38).

A Teoria, sem duvida, ¢ uma escola hiperbdlica da suspeita —
acentua e desvirtua para uso préprio esta tradicdo em que Nietzsche é
mestre. Esse modo de explicar tudo através da dendncia tem consequéncias:

O resultado é uma ampliacio ad infinitum da propria
categoria de literatura, que permaneceu deliberadamente
imprecisa, tornando-se apenas sinénimo dessa suspeita sem
limite. Essa indefinicio garantiu sua porosidade a todos
os campos vizinhos e, mais taticamente, o éxito de suas
veleidades de avangar sobre eles. Em outras palavras, se tudo
¢ literatura, quem poderia resistir a ela? (CUSSET, 2008, p.
84).

A Teoria ¢ util para a discussdo interna (americana) sobre a
pedagogia e a crise das humanidades — os teoricos franceses serdo “lidos
obliquamente” para esse fim. Mas nenhuma apropriagdo sera maior que
a utilizagao desses tedricos para fins politicos. Em dltima instancia foi
o perigo e a maior contribuicdo da Teoria, também é o que sustenta o
livro de Cusset, no sentido de que apresenta os conceitos centrais dessa
apropriagao em seu contexto nativo, em uso. Mediante a compreensiao do
ensaio americano poderemos entender esses conceitos no uso doméstico e
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recente que alguns ativistas teoricos realizam no Brasil.

A DEFINICAO DE DESCONSTRUGAO

A primeira apari¢do da palavra, que ¢ também uma das
primeiras ocorréncias em lingua inglesa, prenuncia seus
destinos americanos. Mistura de ironia e de obstinacao,
‘desconstrucdo’ designa aqui, antes de tudo, a insisténcia
com que Derrida questiona a indiferenca de Heidegger, em
seu comentario de Nietzsche, a propésito de uma curiosa
afirmacido deste dltimo que ele nem sequer assinalou: ‘O
devir-mulher da Ideia’. A omissio como chave daquilo que
estd presente, a inversio do importante e do aparentemente
secundatio, a sexualiza¢do de um significante que se pretende
neutro, tanto mais justamente na medida em que se pretende
neutro — todos os ingredientes ja estao presentes (CUSSET,
2008, p. 109).

Aqui, o desvirtuamento se da porque a desconstrugao — original —
¢ uma critica as polaridades (progressista-reacionatia/reformista-radical),
torna possivel uma saida do politico, uma zona neutra, como indica
Cusset. Mas os radicais politicos saos os criadores da desconstrugao a
americana: “Os novos pensadores da identidade optaram por politizar
a desconstrucdo, contra seus exegetas reacionarios que preferiam
desconstruir a politica (...) forcaram a desconstrugio contra ela mesma
para produzir um ‘suplemento’ politico” (CUSSET, 2008, p. 122). Sao
esses usos e criacdes, como o politicamente correto, que originam a
reagao conservadora, os panfletos alarmistas que denunciam a decadéncia
da intelectualidade (como O fechamento da mente americana, de Allan
Bloom) e a cruzada neoconservadora pelo poder estatal e universitario:

Contra o modelo multicultural — que, no entanto, nao levou
em conta a politica linguistica dos anos de 1980 para vivificar
o modelo sociocultural americano -, eles defendem as teses
universalistas e integracionistas de uma cultura dominante,
hierarquica, a qual se deve curvar (...) “superar” no sentido
de uma refundacio unitaria, em torno de referéncias estaveis.
(...) sempre prestes a criticar o simplismo de tal discurso ou
o irrealismo de tal op¢éo — e, como ja vimos, a criar fronteiras
intelectuais em cuja vizinhanca surge a oportunidade sempre
renovada de uma distdncia tedrica, de um questionamento de
conjunto sobre seu procedimento (CUSSET, 2008, p. 160).
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Os inventores desses usos sio chamados por Cusset de “estrelas
do Campus”, e chegaram a tal posi¢io dentro do sistema universitario
americano pela rentabilidade criativa de seus inventos teéricos. Sdo eles
e suas invenc¢oes: Judith Butler e a Performance; Gayatri Spivak e a
Intotalidade; Stanley Fish e a Instituicdo; Edward Said e a Critica; Richard
Rorty e a Conversacao; Fredric Jameson e a questao poés-moderna.

Uso0s, USURARIOS E USUARIOS

Outros usuarios extrafam dali uma funcdo existencial, de
subjetivagdo e reencantamento. A teoria sera parte de uma narrativa
individual. Dentro dessa narrativa, que ajudara na formagao da identidade
‘usos e praticas que
domesticam o mundo”. Cusset, agora, apropria-se de Paul Ricoeur para
falar de uma referéncia de segunda ordem (ou referéncia desdobrada): ler

<

desse estudante, a teoria serve para a extraciao de

os signos, compreender a teoria, também ¢ participar de uma dimensao
ontoldgica — o texto nos transforma. F o que ocorre com a suspensio
da referéncia ordinaria, de primeira ordem, através do mundo-do-texto.
Ao voltarmos para o mundo-da-vida ja somos outros, habitamos mundos
através desses textos, coisas {intimas foram reveladas. Mas nao sao apenas
estudantes distraidos e ansiosos que experimentam (a teoria) pela primeira
vez — também os artistas nova-iorquinos, por exemplo, descontroen a palavra
simulagao, para politizar o que em Baudprillard ¢ apolitico, e o cinema tenta
incluir a teoria como estofo tedrico implicito em seus filmes de agao,
como Matrix e Minority Report.

...se atinge aqui um regime de dispersio, de fragmentacio, de
circulagdo superficial e aleatéria de simples tragos de teoria
francesa; ha uma grande distdncia da institui¢do universitaria,
que normalmente regula seu uso e sua linguagem, agora
nas engrenagens dessa maquina porosa e indefinidamente
maleavel que ¢ a industria cultural americana (CUSSET,
2008, p. 234).

A diferenca entre as teorias originais dos autores franceses
e a leitura americana é um esfor¢o de compreensao que busca diminuir a
distancia entre a autonomia de uma obra e a sua utilidade. Assim, para se
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utilizar do conceito de desconstrucao se ignora a minucia de Derrida. O que
era para ele uma pequena pista do ausente torna-se, na dialética grosseira
de seus usuarios, uma técnica de transformar o texto descontruido no
oposto do que foi lido. Como observa Cusset sobre esse modo de gestao
do texto, “um forte contraste ¢ bem mais operante” (CUSSET, 2008, p.
251). Na Franga, a teoria, por assim dizer, nao colou. Tradicionalmente
autossuficiente no campo intelectual a influéncia francesa foi diminuindo
até ser somente uma parte de seu “injustificavel complexo de superioridade
intelectual”. A partir de 1974, com o caso Soljenitsin, retoma-se a questao
do estado totalitario e os herdeiros das utopias revolucionarias, ou seus
entusiastas, passam a responder por suas imprudéncias politicas. E hora
de “novos filésofos” como Bernard-Henry Lévy, André Glucksmann,
e outros “que denunciam o pensamento revolucionario e colocam os
direitos humanos no centro do debate” (CUSSET, 2008, p. 276). O livro
de Luc Ferry e Alain Renaut, Pensamento 68, ¢ considerado por Cusset
“a ultima estocada”. Mas até eles reconhecem a utilidade da teoria, pela
sua suspeita sistemadtica, de terminar com certas ilusdes ingénuas do
humanismo antigo.

Nos Estados Unidos, Sokal foi quem expos a “orgia tedrica
(...) a dissolug¢ao conceitual e discursiva da teoria”, buscando defender
“um territério disciplinar, o das ciéncias exatas” (CUSSET, 2008, p. 280).
Cusset parece concluir que os Estados Unidos estavam imaginativamente
preparados para transformar e permutar textos exigentes em tudo que
pragmaticamente fosse necessario transformar, seja uma erdtica, uma
telenovela, uma contradicio.
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SOBRE ESTA TRADUGAO

Esta ¢ uma traducdo parcial da versaio em inglés das
correspondéncias elaborada por Jonathan Bennett, a quem agradeco
por autorizar esta traducdo para o portugués. Segundo suas palavras,
esta versao tem propositos didaticos e nao substitui a original, visando
“principalmente apresentar o conteudo filosdfico das correspondéncias”.
Com essa finalidade, foram feitas omissdes, adaptagoes, adicdes e uma
formatacdo peculiar. “: Pontos: pequenos encerram o material que
foi acrescentado, mas que pode ser lido como se fosse parte do texto
original. Marcadores ocasionais, e também o recuo de passagens que
nao sao citagoes, visam auxiliar a apreensdao da estrutura de uma frase
ou pensamento. Toda sequéncia de quatro pontos . . . . indica a omissao
de uma passagem breve que parece apresentar mais dificuldade do que
convém”. Na presente traducao, as omissoes mais longas e as explicacoes
editoriais foram indicadas em notas de rodapé. As versoes em inglés deste
e também de varios outros textos do perfodo moderno estao disponiveis
no site www.earlymoderntexts.com.
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ELISABETH ESCREVE EM 6 DE MAIO DE 1643:

Quando ouvi que vocé planejava me visitar alguns dias atras, fiquei
ecufdrica com sua disponibilidade gentil de dividir-se com uma pessoa
ignorante e cabega-dura, e *entristecida pelo infortinio de perder uma
conversa rentavel dessas. Quando M. Pollot' me conduziu pelas solugoes
que voce lhe tinha dado para algumas obscuridades na fisica de Regius,
o meu arrependimento de té-lo perdido aumentou, pois teria aprendido
melhor diretamente de vocé. E o contato direto teria me dado algo mais.
Quando o professor Regius esteve aqui em Haia, fiz-lhe uma questio que
ele disse que seria mais bem respondida por vocé. Fico envergonhada de
meu estilo desordenado de escrita, devido ao qual nao lhe escrevi antes
pedindo esse favor.?

Mas hoje M. Pollot deu-me essa garantia de sua boa vontade
para com qualquer um, e especialmente para comigo, que superei minha
inibi¢ao e vim diretamente com -a questao que fiz ao professor, a saber:

Dado que a alma de um ser humano ¢ apenas uma substancia
pensante, como ela pode afetar os espiritos corporais, de modo a acarretar
acoes voluntarias?

‘A questio surge* porque parece que o modo como algo se
move depende apenas (i) do quanto ¢ impulsionado, (i) da maneira
que ¢ impulsionado ou (iii) da textura superficial e forma daquilo que o
impulsiona.” Dessas [alternativas], as duas primeiras exigem contato entre
as duas coisas, e a terceira exige que algo causalmente ativo seja extenso.
Sua nogiao de alma exclui inteiramente a extensao, e parece-me que uma
coisa imaterial esta impossibilitada de #ocar qualquer outra coisa. Assim,
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peco-lhe uma defini¢do da alma que conduza mais completamente a sua
natureza do que aquela que vocé oferece nas suas Meditagies, isto é, quero
uma defini¢do que caracterize o que ela *é, enquanto distinta do que ela
faz (a saber, pensar). Parece que as almas humanas podem existir sem
pensar — por exemplo, em uma crianga nao-nascida ou em alguém que
tem um grande desmaio —, mas, ainda que nio seja assim, e a natureza
intrinseca da alma e seu pensamento sejam tio inseparaveis quando o sao
os atributos de Deus, podemos ainda chegar a uma ideia mais perfeita
de ambos, considerando-os separadamente. - Ao escrever-lhe deste modo-
estou lhe expondo livremente a fraqueza das especulacbes da minha
alma; mas sei que vocé é o melhor fisico para a minbha alma, e espero que
observe o juramento hipocratico e forne¢a-me os remédios sem torna-los
publicos.* ®

' Um amigo de Descartes e da princesa.

* Na préxima frase, a ptincesa baseia-se em uma teotia sobre a alma-no-corpo de acordo
com a qual os pensamentos da alma sdo transmitidos aos ‘espiritos’ — componentes do
corpo — que entio causam comportamentos corporais manifestos. Ver também a nota 5.

? Essa versio de (i) ¢ uma suposicio, baseada na suposicio de que a pulsion devetia ter
sido zmpulsion.
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* Ela est4 se referindo a um juramento tradicionalmente associado a Hipdcrates, um
pioneiro da medicina no IV séc. a.C., que inclui isto: ‘De tudo aquilo que pode chegar
20 meu conhecimento no exercicio da minha profissio ou nos negocios didrios com os
homens, o que nio deve ser espalhado, manterei em segredo e nunca revelarei’.

> A palavra francesa para os ‘espititos’” corporais referida nesse pardgrafo é espriz. Essa
palavra também pode significar ‘mente’ e é traduzida assim nesta versiao onde quer que
seja apropriado, por exemplo, na referéncia de Descartes a ‘mente incomparavel” da
princesa na carta de 21 de maio. Quando ele ou a princesa estd escrevendo sobre a
mente em um modo carregado teoricamente — por exemplo, discutindo a interacio entre
a mente e o0 corpo — eles no usam egprif mas dme, usualmente traduzida por ‘alma’. A
ligagdo entre dme e ‘alma’ sera preservada ao longo desta versiao; mas lembre que esses
usos de ‘alma’ tém pouco, se algum, conteudo teolégico e sio, quase sempre, apenas
maneiras extravagantes de dizer ‘mente’.
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DESCARTES ESCREVE EM 21 DE MAI1O DE 1643:

Sem duvida vocé notou isso, e gentilmente quis me ajudar
deixando os tracos dos seus pensamentos no papel®.Entio os li varias
vezes € me acostumei a pensar sobre eles, do que resultou que de fato
estou menos deslumbrado, mas proporcionalmente me admirando mais
quando vejo que esses pensamentos parecem engenhosos a uma primeira
leitura e parecem crescentemente sensatos e solidos na medida em que os
examino mais.

Em face de meus escritos publicados, a questio que mais
corretamente se pode levantar é justamente a que vocé me coloca. Todo
o conhecimento que podemos ter da alma humana depende de dois fatos
a seu respeito: (1) o fato de que pensa e (2) o fato de que, estando unida
a0 corpo, pode agir sobre e receber a acdo dele’. Eu nio disse quase nada
sobre (2), focando-me inteiramente em tornar (1) mais bem entendido.
Isso porque meu objetivo principal era mostrar que a alma ¢ distinta
do corpo, e (1) foi util para mostrar isso, enquanto (2) poderia ter sido
prejudicial -obscurecendo a questio, e distraindo o leitor. Mas ndo posso
omitir nada de uma visdo tao fina quanto a sual Entdo tentarei explicar
aqui como concebo a unido da alma com o corpo e como tem o poder de
mover O corpo.

Inicio me concentrando no fato de que temos certas nogoes
basicas que sao como modelos, sobre o padrio das quais formamos todo o

¢ Ele inicia louvando o favor da princesa de escrever-lhe. Quando se encontraram, diz
ele, estava tdo deslumbrado com sua combinagio de inteligéncia e beleza que ndo pdde
conversar direito. E continua [com o que segue].

7 Para ‘agit’, o francés tem agir e, para ‘teceber a agdo de’, tem pdtir, para os quais nio hd
verbo equivalente em inglés. O par de verbos agir — patir
esta ligado ao par de substantivos
‘agent’ [agente] — ‘patient’ [paciente]
em um sentido hoje obsoleto de ‘patient’, e ao par de substantivos
‘action’ [agao] — ‘passion’ [paixdo]
em um sentido hoje obsoleto de ‘passion’, e ao par de adjetivos
‘active’ [ativo] — ‘passive’ [passivo]
com significados que sdo ainda atuais.
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restante do nosso conhecimento. Ha muito poucas dessas. Em acréscimo
as mais gerais —

(1) as nog¢oes de ser, numero, duragio etc.

— que se aplicam a tudo o que podemos conceber, temos para o corpo,
em particular,

(2) apenas a nogao de extensao, da qual se seguem as no¢oes de
forma e movimento;

e para a alma sozinha

(3) apenas a nogao de pensamento, que inclui as nog¢des das-
percepgdes do entendimento e as inclinagoes da vontade;

e, finalmente, para a alma e o corpo juntos

(4) apenas a nogao da sua uniao, da qual depende a nogao do poder
da alma de mover o corpo e o poder do corpo de agir na alma causando
suas sensagoes e paixoes.

Observo em seguida que todo conhecimento humano seguro,
disciplinado, consiste apenas em manter essas nog¢oes bem separadas
umas das outras, e aplicar cada uma delas apenas as coisas para as quais
sao corretas.” Quando tentamos explicar alguma dificuldade mediante
uma no¢ao que nao ¢é correta para ela, estamos fadados a nos dar mal;
exatamente como estamos quando tentamos explicar -ou definir- uma
dessas nogoes em termos de outra, pois cada uma delas ¢ bdsica e, assim,
pode ser entendida somente através de si mesma. O uso dos sentidos
tornou nossas no¢oes de extensiao, formas e movimentos muito mais
familiares a nés do que nossas outras nogoes, e, simplesmente por
isso, a principal causa de nossos erros se encontra em nossas tentativas
ordinarias de usar essas nogoes para explicar coisas para as quais Nao sao

% Ao longo dessa carta, expressdes sobre uma nogio ser ‘cottreta para’ X traduzem os usos
franceses de appartenir 4, que significam literalmente que a nogao pertence a x.
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corretas. Por exemplo, quando tentamos usar a imagina¢ao para conceber
a natureza da alma, ou quando tentamos conceber como a alma move o
corpo em termos de COMoO um corpo move um corpo.

Nas Meditagoes, que vocé foi bondosa o bastante em ler, tentei
tornar concebiveis (3) as no¢des que sao corretas apenas para a alma,
distinguindo-as daquelas (2) que sdo corretas apenas para o corpo. Assim,
a primeira coisa que devo explicar agora é como conceber (4) as nogdes
que sdo corretas para a unido da alma com o corpo, separadamente de (2)
e (3). Parece-me que o que escrevi ao final das minhas respostas as Sextas
Objec¢odes pode ajudar com isso. Pois nao podemos buscar essas nog¢oes
simples em qualquer lugar, exceto em nossa alma, a qual naturalmente
contém todas elas, embora nem sempre (i) as distinga umas das outras ou
(ii) as aplique aos objetos aos quais devem ser aplicadas.

Assim, penso que até agora (i) confundimos a no¢ao do *poder
da alma de agir sobre o corpo com o *poder do corpo de agir sobre outros
corpos, e (ii) as aplicamo (nao a alma, pois ainda nao conheciamos a alma,
mas) a varias qualidades de corpos — peso, calor e assim por diante —,
as quals imaginamos serem reais, isto ¢, terem uma existéncia distinta
daquela do corpo que as possui-, e, assim, serem *substancias, apesar de
as termos chamado de *‘qualidades”. Ao tentar entender o peso, o calor
e o resto, *por vezes lhes aplicamos nog¢des que temos para conhecer o
corpo e *por vezes nogdes que temos para conhecer a alma, dependendo
de se lhes atribuimos algo material ou algo imaterial. Tome como exemplo

’ Descartes usa aqui ‘real” — réelles, que vem do Latin res = ‘coisa’ — como uma maneira
de dizer que imaginamos que essas *qualidades fossem *coisas. Aqui ele estd se referindo
desdenhosamente a uma teoria filoséfica que implica coisas com esta: Quando um x frio é
colocado sobre um y quente, alguns dos calores de y passam para x. Nao ¢é simplesmente
que y esfria tanto quanto x esquenta, mas a mesma instancia individual de calor que y tem
¢ adquirida por x. Essa teoria distingue trés itens:

um particular concreto: a placa y quente

um universal abstrato: calor

um particular abstrato: o calor de y.
Descartes sempre rejeitou essa teoria das ‘qualidades reais’, dizendo que, ao tratar um
pacote individual (por assim dizer) de calor como sendo possuido primeiro por y e
depois por x, o estamos tratando como uma coisa, uma substancia.
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0 que acontece quando supomos que o peso ¢ uma ‘qualidade real’ sobre
a qual ndo sabemos nada, exceto que tem o poder de mover o corpo que
o possui em dire¢ao ao centro da terra. *Como pensamos que o peso de uma
pedra move a pedra para baixo-? Nao pensamos que isso acontece através
de um contato real de uma superficie contra a outra ‘como se 0 peso
fosse uma mao empurrando a pedra abaixo'! Mas niao temos nenhuma
dificuldade em conceber como ele move o corpo, nem como o peso e
a pedra estido conectados, porque descobrimos a partir da nossa propria
experiéncia interna que ‘j4* ferz20s uma NOGao que proporciona exatamente
essa conexao. Mas acredito que estamos fazendo mau uso dessa nog¢ao
quando a aplicamos ao peso — o qual, como espero mostrar na minha
Fisica, nao é uma coisa distinta do corpo que o possui. Pois acredito que
essa no¢ao nos foi dada para conceber como a alma move o corpo.

Se prolongo essa explicagdo, estarei cometendo uma injustica
contra sua mente incomparavel, a0 passo que, se me permito pensar que
o que escrevi até agora lhe sera inteiramente satisfatorio, serei culpado
de vaidade. Tentarei seguir ao meio de ambos dizendo apenas isto: se
posso escrever ou dizer alguma coisa que lhe poderia agradar, tomarei
sempre como uma grande honra apanhar uma caneta ou ir a Haia"’ com
esse proposito. . . . Mas nao encontro aqui ‘em sua carta: nada que traga
a tona o juramento hipocratico ao qual vocé me submete, pois tudo na
carta merece ser visto e admirado por todos. -Mesmo assim, obedecerei
o juramento-! Sua carta me ¢ infinitamente preciosa, e a tratarei da forma
como 0s avarentos tratam seus tesouros: quanto mais os valorizam, mais
os escondem, relutando que o resto do mundo os veja e colocando sua
suprema felicidade em contempla-los. . . .

' Lugar onde Elisabeth vivia nessa época.
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ELISABETH ESCREVE EM 10 DE JUNHO DE 1643:

Sua bondade ndo se mostra apenas em seu apontamento e
corre¢ao das falhas no meu raciocinio (como era de esperar), mas também
em seu uso de falsos elogios. . . .de modo a tornar-me as falhas menos
angustiantes. Os falsos elogios nao eram necessarios: a vida que levo aqui.
.. .tornou-me tao familiar com as minhas falhas, que pensar nelas nio me
taz sentir nada além do desejo de remedia-las.

Assim, nao fico envergonhada em admitir que encontrei em
mim mesma todas as causas dos erros que vocé menciona em sua carta,
e que ainda ndo os posso banir inteiramente. Isso porque a vida que sou
obrigada a levar nio me deixa livre tempo suficiente para adquirir um
habito de meditagao em acordo com suas regras. Os interesses da minha
casa (os quais nao devo negligenciar) e as conversas e obrigacoes sociais
(as quais nao posso evitar), infligem tanto aborrecimento e tédio nesta
‘minha* mente fraca, que ela ndo serve para mais nada por um longo
tempo subsequente''. Espero que isso desculpe minha incapacidade
estupida de apreender ‘o que vocé quer que eu apreenda’. Nao vejo como

(1) a ideia que vocé costumava ter sobre o peso
possa nos guiar para

(2) a ideia que necessitamos para julgar como a alma (inextensa e
imaterial) pode mover o corpo.

‘Para colocar tornar a minha dificuldade mais concreta‘: nao vejo
por que deverfamos nos persuadir de que

""Pot ‘minha casa’ ela quer dizer a familia semirreal 2 qual pertence. Seu pai subiu em 1620
de sua condigdo semirreal ao titulo de Rei de Boémia, e depois, em questao de meses,
perdeu seu reino (para o Santo Império Romano) e outras terras que tinha governado
(para a Espanha). Ele e alguns de sua familia se refugiaram em Haia, onde se juntaram a
Elisabeth e alguns de seus irmaos no final da década de 1620. Seu pai morreu em batalha
(lutando em nome do rei da Suécia) em 1632. A familia 61fa exilada era de algum modo
politicamente engajada e proeminente; nio era rica.
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(a) um corpo pode ser empurrado por uma coisa imaterial
a partir do

(b) *suposto* poder de conduzir o corpo para o centro da terra,
o ‘poder’ que vocé costumava atribuir erroneamente ao peso, o qual vocé
tomava ‘erroneamente’ como uma qualidade -real-;

antes de ser confirmada a opiniao de que

(c) um corpo nao pode ser empurrado por algo imaterial,

pela demonstraciao que vocé promete em sua fisica de que
(d) o modo como o peso opera nao ¢ nada semelhante a (b).

A ideia antiga sobre o peso pode ser uma fic¢ao produzida pela
ignorancia do que realmente move as pedras em direcdo ao centro da
terra (ela nao pode reivindicar a veracidade especial assegurada a ideia de
Deus!). -E, se vamos tentar teorizar sobre a causa do peso,” o argumento
poderia ser como este:

Nenhuma causa material ‘do peso* se apresenta aos sentidos, de
modo que esse poder tem de se dever ao que é contrario ao que ¢ material,
isto é, 2 uma causa imaterial.

Mas nunca pude conceber ‘o que é imaterial’ de qualquer outro
modo que nao "o negativo vazio* ‘o que nao é material’, e esze ndo pode
entrar em relagdes causais com a matérial

Tenho de dizer que consideraria mais facil conceder matéria e
extensao a alma do que conceder que uma coisa imaterial poderia mover e
ser movida por um corpo. Por um lado, se a alma move o corpo mediante
information'*, os espiritos teriam de pensar, e vocé diz que nada de género
corporal pensa. Por outro lado, vocé mostra em suas Meditacoes que o

12 Palavra francesa.
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corpo poderia mover a alma, e ainda assim ¢ dificil entender que uma alma
(como vocé descreveu as almas), tendo se tornado apta e acostumada a
raciocinar bem, pode perder tudo isso por causa de alguma condigao
vaporosa do corpo; e que uma alma que possa existir sem o corpo, e que
nao tenha nada em comum com o corpo, seja governada assim por ele.

Mas, agora que vocé se encarregou de me instruir, cogito essas
opinides apenas como amigos cuja amizade nao tenho a expectativa de
manter, assegurando a mim mesma que voce explicard a natureza de
uma substancia imaterial e a maneira como age e recebe a agido do corpo,
fazendo nisso um trabalho tdo bom quanto em todas as outras coisas que
vocé se encarregou de ensinar.
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DESCARTES ESCREVE EM 28 DE JUNHO DE 1643:

Sou muito grato por sua boa vontade de me ouvir pacientemente
em um assunto que apresentei tdo mal na minha carta anterior, dando-
me uma chance de preencher as lacunas daquela carta. As principais, me
parece, sao estas duas: (1) Apos distinguir trés tipos de ideias ou nocoes
basicas, cada uma das quais é conhecida do seu préoprio modo especial
e nao por uma comparagao as outras — isto ¢, nossas nog¢des da alma,
do corpo e da uniao da alma com o corpo —, deveria ter explicado as
diferencas entre esses trés tipos de nog¢des e entre as operagdes da alma
mediante as quais as temos, ¢ ter dito como tornamos cada uma delas
familiar e facil para nds. (2) Apds dizer por que fiz a comparagio com
o peso, deveria ter esclarecido que, embora poderfamos desejar pensar a
alma como material (o que, estritamente falando, ¢ simplesmente conceber
sua uniado com O corpo), isso nao nos poderia impedir de reconhecer que
a alma ¢é separavel do corpo. Penso que isso cobre tudo o que vocé me
solicitou em sua carta.

Primeiro, entdo, noto esta grande diferenca entre estes trés tipos
de nogoes: *A alma é concebida somente pelo intelecto puro; *o corpo —
isto ¢, a extensdo, formas e movimentos — também pode ser conhecida
pelo intelecto sozinho, mas o conhecimento é muito melhor quando o
intelecto ¢ auxiliado pela imaginag¢io; e, finalmente, o conhecimento que
obtemos *do que pertence a unido da alma com o corpo é um assunto
muito obscuro quando vem do intelecto (quer sozinho ou com o auxilio
da imagina¢io), mas é muito claro quando hi envolvimento dos sentidos®.
E por isso que as pessoas que nunca abordam as coisas de uma maneira
tedrica e usam apenas seus sentidos nao tém nenhuma davida de que a
alma move o corpo e que o corpo age sobre a alma. Elas tratam a alma
€ O Corpo como uma coisa unica, isto é, concebem sua unido. ‘Eu sou

B ‘Obscuro’ e ‘claro’ traduzem advérbios relacionados aos adjetivos obscure clair. Traduzit
o ultimo como ‘claro’ é geralmente errado: isso d4 um sentido pobre a muitas coisas que
Descartes diz usando clair, mais notavelmente de ter dito que a dor é sempre c/azr, sendo
isso uma explicacdo do que duir significal Sua famosa énfase em ideias que sdo claires et
distinctes pede por ideias que sao vividas e claras (nessa ordem).
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igual a elas-, pois conceber a unido entre duas coisas ¢ concebé-las como
uma unica coisa. Os pensamentos metafisicos, que exercitam apenas o
intelecto, servem para nos familiarizar com a nog¢ao da alma; e o estudo da
matematica, que emprega principalmente a imagina¢ao (ao pensar sobre
formas e movimentos), nos acostumam a formar no¢oes muito claras do
corpo. Mas o que nos ensina a conceber a uniao da alma com o corpo é
*0 curso ordinario da vida e da conversa, e *zd0 meditar ou estudar coisas
que exercitam a imaginagao.

Por favor, nao pense que estou brincando; tenho e sempre terei
muito respeito por vocé para fazé-lo. E realmente verdade que a principal
regra que mantenho em meus estudos — a regra que penso mais ter me
ajudado a ganhar um pouco de conhecimento — tem sido esta:

Nunca gasto mais do que poucas horas por *dia em pensamentos
que envolvem a imagina¢ao, ou mais do que poucas horas por *ano em
pensamentos que envolvem apenas o intelecto. Eu deixo todo o restante
do meu tempo ao descanso dos sentidos e ao repouso da mente.'

Conto entre as atividades que envolvem a imaginacdo todas as
conversas sérias e qualquer coisa que se necessite fazer com atencio. E por
isso que me retirei para o campo [country]. Na cidade mais movimentada
do mundo, eu poderia ter tantas horas para mim quanto as que emprego
agora no estudo, mas nao poderia fazer esse bom uso delas quando minha
mente estivesse cansada pela aten¢do que teria de dar aos emaranhados
agitados da vida cotidiana. Tomo a liberdade de lhe contar isso como uma
homenagem admirada a sua habilidade — em meio a todos os negdcios e
preocupagoes que chegam a pessoas que combinam grandes mentes com
um nascimento nobre — de aplicar sua mente as *meditagcOes necessarias
para apreciar a distingao da alma em relacao ao corpo.

‘Escrevi desse modo porque- julguei que foram essas *meditagoes,

' Descattes escreve sobte dar tempo ao reldche des sens, o que podetia significar ‘descansar
os sentidos’, mas provavelmente signifique ‘descansar de maneiras que envolvam os
sentidos’.
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antes que aqueles outros pensamentos intelectualmente menos exigentes,
que lhe levaram a encontrar obscuridade em nossa nogao de sua uniao;
pois parece-me que a mente humana #do pode conceber

(a) a distin¢ao da alma em rela¢do ao corpo e (b) sua unidao com
o corpo,

concebendo-as muito claramente e ambas ao mesmo tempo.
E por isso que nos é exigido concebé-las como (b) uma tnica coisa e,
20 mesmo tempo, como (a) duas coisas, o que ¢ contraditorio. -Quando
escrevi minha carta,” pensei que vocé ainda tinha em mente as razoes
que provam que (a) a alma ¢ distinta do corpo; e nao lhe queria solicitar
deixa-las de lado para trazer a tona a nogao de (b) sua unido, a qual todo
mundo sempre experiencia em si mesmo sem filosofar — -simplesmente*
por saber que é uma pessoa singular que tem tanto corpo e pensamento,
cujas naturezas sao tais que esse pensamento pode mover o corpo e pode
sentir o que acontece com o corpo. B por isso que em minha carta fiz
uma comparagdo com o peso e as outras qualidades que comumente
imaginamos estarem unidas a alguns corpos, tal como o pensamento estd
unido ao nosso. Foi uma comparaciao imperfeita, pois o peso e aquelas
outras qualidades nao sio ‘reais’, embora as imaginemos como sendo
assim'"; mas nio fiquei incomodado com isso porque pensei que vocé ja
estava completamente convencida de que a alma é uma substancia distinta
do corpo.

Mas, dado que vocé observa que é mais facil atribuir matéria e
extensao a alma do que lhe creditar a capacidade de mover e ser movida
pelo corpo sem ter matéria, por favor, sinta-se livre para atribuir essa
matéria e extensao a alma — porque é isso que é concebé-la como unida ao
corpo. Uma vez que tiver formado uma concepgao propria disso e tiver,
vocé mesma, a experienciado, achara facil reconhecer que

*a matéria que tera atribuido a um pensamento nao é o proprio

1> Ver a nota 9.

www.inquietude.org



184 Correspondéncias de 1643 entre Descartes e Elisabeth

pensamento, €

*a extensao dessa matéria ¢ de uma natureza diferente da extensao
desse pensamento (porque a primeira esta presa a uma localizagao definida
que ocupa, de modo a manter-se separada de qualquer outra extensiao
corporal, 0 que nio é o caso com a ultima).

Entio vocé nio achara dificil retornar ao conhecimento da
distin¢do da alma em relacido ao corpo, apesar de ter concebido sua uniio.'s

Acredito que é muito necessario ter propriamente entendidos os
principios da metaffsica *uma vez na vida, pois sio o que nos fornece
conhecimento de Deus e da nossa alma. Também penso que -alguém-
focar frequentemente seu intelecto neles seria muito prejudicial, pois o
incapacitaria de manipular bem as fun¢oes da imaginacao e dos sentidos.
O melhor curso, penso, é confortar-se em manter na memoria e no sistema
de crencgas as conclusdes que uma vez foram extraidas dos principios
metafisicos, e, entdo, empregar o restante do tempo de estudo nos
pensamentos em que o intelecto coopera com a imaginagao e os sentidos.

Minha grande devog¢ao ao seu servico me faz esperar que minha
franqueza nao lhe desagrade. Teria escrito mais, tentando esclarecer de
uma vez por todas as dificuldades que vocé levantou, nio fosse..."”

' Quatro notas sobre a passagem pretendida acima. *A transicio de ‘alma’ para
‘pensamento’ é de Descartes; poderia lhe agradar pensar em por que ele a fez. *A
passagem pode explicar por que Descartes falou de ‘atribuir matéria a alma’ antes de,
mais naturalmente, ‘atribuir materialidade a alma’. A passagem pretendida poderia ser
re-escrita de modo a néo precisar do substantivo concreto ‘matéria’ *O que Descartes
diz sobre ‘a extensdo dessa matéria’ é o que diria sobre a extensdo de gualguer matéria.
*Descartes esta dando a entender que pensamentos tém uma extensao, (mas as outras
coisas extensas nio: Ah!?) mas nio o tipo de extensio que os corpos tém? [O original
desta ultima frase é: “Is Descartes implying that thoughts do have extension, though not
the Other extended things: Keep out! Kind of extension that bodies have?”, provavelmente
usando um recurso retorico para destacar a estranheza envolvida em distinguir tipos de
extensao.|

7 Entdo ele descteve as distracées de um problema legal decorrente de uma disputa
publica que teve com Gisbertus Voetius, um teélogo holandés que atacou Descartes e
arranjou uma dendncia formal de sua filosofia na Universidade de Utrecht, da qual era
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ELISABETH ESCREVE EM 1° DE JULHO DE 1643:

Presumo que o alto valor que confiro aos seus ensinamentos,
e meu desejo de beneficiar-me deles, ndo lhe tenham causado tantos
problemas quanto a ingratidao de pessoas que privam a si mesmas de seus
ensinamentos e deles querem privar a raca humana. Nio lhe iria enviar
‘minha dltima carta® — novo indicio de minha ignorancial — até ouvir que
tivesse concluido com esses dogmaticos obstinados; mas o Sr. Van Bergen
concordou gentilmente em permanecer aqui na cidade até que pudesse ter
‘e levar-lhe: uma resposta a sua carta de 28 de junho — que me fornece
uma perspectiva clara dos trés tipos de nog¢des que temos, seus objetos e
como deveriamos usa-las —, e isso me obrigou a seguir em frente.

Constato -a partir da sua carta® que os sentidos me mostram gue
a alma move o corpo, mas, a respeito de como o faz, os sentidos nao me
dizem nada, nada mais do que o intelecto e a imaginagao dizem. Isso
me leva a pensar que a alma tem propriedades que nao conhecemos —
as quais poderiam derrubar sua doutrina, da qual estava persuadida por
seus argumentos excelentes nas Meditagoes, de que a alma nio ¢ extensa.
Essa duvida parece apoiar-se na regra que voce da la para tratar questoes
de verdade e falsidade, ‘dizendo: que todos os nossos erros advém de
formarmos juizos sobre coisas que nao percebemos suficientemente
bem. Embora a extensdo nao seja necessaria ao *pensamento, também
nao ¢é inconsistente com ele; assim, pode proceder de *alguma outra coisa
que a alma faca que [a extensao] ndo lhe seja menos essencial "do que
o pensamento-.”® Ao menos isso — -a tese de que a alma é extensa: —
destréi a doutrina -auto--contraditoria dos escolasticos de que a alma é
inteiramente presente no corpo todo e inteiramente presente em cada
uma de suas partes. Quanto a tese em si mesma, declaro-me culpada por

o diretor.

'8 Nessa frase, ‘proceder de’” é uma conjectura. O otiginal tem duire 4, que nao é francesa.
Os grandes editores de Descartes, Adam e Tennery, conjecturam que #z#ire d = ‘confrontar
com’, mas isso inverte o que claramente parece ser o elemento principal do que a princesa
esta dizendo.
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ter confundido a no¢ao da alma com a do corpo pela mesma razio que
o vulgo o faz; mas este ‘reconhecimento de erro* ainda me deixa com a
duavida inicial, -isto ¢, meu pensamento de que talvez, no fim das contas,
a alma seja extensa-, e se vocé — que sozinho evita que eu seja uma cética
— nao dissipar essa davida, a qual meu primeiro raciocinio me conduziu,
perderei a esperanca de alguma vez estar certa sobre algo.

Devo-lhe esta confissao. . . ., mas acharia muito imprudente se ja
nao soubesse — pela minha propria experiéncia e por sua reputagao — que
sua gentileza e generosidade sdo iguais ao restante de seus méritos. Voce
nao poderia completar sua reputacio de uma maneira mais gentil do que
pelas clarificagdes e conselhos que me tem dado, os quais prezo entre os
maiores tesouros que poderia tet."”

9 As cartas de novembro de 1643: nenhuma resposta de Descartes 2 carta precedente
foi encontrada.

Ele enviou a princesa um determinado problema de geometria; ela lhe deu uma solugio
da qual Descartes foi informado; ele escreveu longamente, explicando por que sua
primeira solugdo era menos elegante do que se disse que a dela era; ela enviou sua propria
solucdo, a qual Descartes proclamou ‘muito parecida com uma que propus na minha
Geometria’; e escreveu longamente sobre as vantagens da elegincia e economia nas provas
matematicas.

Isso tudo evidentemente aconteceu em novembro de 1643; algumas das cartas envolvidas
foram perdidas; as trés que sobrevivem — duas dele, e uma dela — foram omitidas desta
versio das Correspondéncias.
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Figura 1: Starchild — Cena do filme 2001 Uma odisseia no espago

“UMA HISTORIA HEROICA DA MODERNIDADE”

COMENTARIOS SOBRE O EU IMPERTINENTE DE JOSEF FRUCHTL

ParTE III: O Eu HIBRIDO, NIETZSCHE, FOUCAULT, A POS-MODERNIDADE
E O FILME DE FICCAO CIENTIFICA

Carla Milani Damido', Edson Lenine G. Prado?
Fernando Ferreira da Silva®, Peterson Pessoa* e Talita Trizoli®
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Assin o além-do-homem (Ubermensch) se tornou cult, em termos seculares:
tornon-se o objeto de uma projecao coletiva de um futuro melhor.'

APRESENTACAO

Na série de artigos sobre o livro de Josef Frichtl - O Eu impertinente.
Umea historia heroica da modernidade - apresentados nesta sessao especial da
Revista Inguietude pelo Grupo de Estudos Kinosophia 7, desenvolvemos
a exposi¢ao das divisdes internas da obra relativa a trés camadas da
modernidade.

O propésito geral do autor se apresenta como uma observagao
critica das teorias de Habermas, Lyotard e Derrida no tocante ao tema
da subjetividade moderna e busca como base de sua justifica¢ao a ideia
hegeliana de subjetividade ambivalente, uma ideia recomposta por
Adorno como o “Eu declinante”, marcada pelo carater paradoxal da

" FRUCHTYL, J. Das unverschamte Ich. No original: “So wurde auch der Ubermensch zum
Kult, sikular gesprochen: zum kollektiven Projektionsobjekt einer besser Zukunft”,
2004, p. 346/2009, p.181.

* Catla Milani Damiio ¢ doutora pela UNICAMP, professora de Estética na Faculdade
de Filosofia da UFG e coordenadora do Grupo de Estudos Kinosgphia.

? Edson Lenine G. Prado ¢é Bacharel em Filosofia pela FFLCH-USP e aluno do Mestrado
em Filosofia da Faculdade de Filosofia da FAFIL-UFG.

* Fernando Ferreira da Silva é aluno da graduacio em Filosofia na FAFIL~ UFG e bol-
sista PIBIC na area de Estética.

* Peterson S. Pessoa ¢ doutorando em Artes, Mestre em Artes — ECA-USP e professor
da Faculdade de Artes Visuais (FAV) da UFG.

¢ Talita Trizoli ¢ doutoranda em Estética e Educagio na USP, Mestre em Estética e His-
toria da Arte pelo PGEHA da USP e Professora na Faculdade de Artes Visuais (FAV)
da UFG.

7 O Grupo de Estudos Kinosophia foi formado em 2011 e desde entio coordenado pela
Prof* Carla Milani Damido. A escrita deste artigo é conjunta, bem como a traducio feita
da tradugio do texto de Friichtl para o inglés. Nas citagdes em que aparece o texto ofi-
ginal em alemaio, edicdo de 2004, a traducio foi feita diretamente do original ou cotejada
com o texto original em alemao, trabalho sob responsabilidade de Carla M. Damizo.
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impossibilidade da subjetividade ser reconstituida como unidade.

Niao exatamente indiferente a discussao que polariza o conceito
de modernidade ao de pés-modernidade, Frichtl pretende mostrar em
sua argumentagao que as trés camadas da modernidade - apresentadas
por ele sob uma perspectiva estético-filosofica, historico e cultural, ao
utilizar o filme como objeto de anilise e justificagao filoséfica -, possuem
um carater de prospeccao investigativa capaz de mostrar o solo denso
e fértil do que ele considera ser o termo correlato da modernidade: a
subjetividade.

E neste sentido que ele compde a figura do heréi moderno
marcada pela ambiguidade e expressa em trés modalidades e associag¢oes:
1. A dimensao auto-justificada do Eu na filosofia de Hegel relacionada
ao género do filme de western, dimensio que compoe a ideia do Eu que
se sabe dividido, mas que busca sua reconciliagdgo com o mundo no
entrelacamento do subjetivo e do objetivo, criando uma relagio também
de intersubjetividade, ao buscar estabelecer leis, normas e padroes; 2. A
dimensio da auto-contradi¢io do Eu no Romantismo Alemao, associada
aos filmes de gangsteres, dimensao que confere ao Eu um principio de
divisdo agonistica, caracterizada pela nio conciliagio dos elementos de
sua divisdo interna. Esta dimensao se caracteriza pela recuperagao do
tragico no contexto da modernidade, ao qual se acrescenta o elemento
coo/ da ironia; 3. A dimensdo de hibridizacio do Eu em Nietzsche e nas
teorias pos-modernas, das quais se desprende um elemento ladico, capaz
de mostrar nas figuras que se compoem no género de filme de ficcao
cientifica, um carater ambiguo, marcadas a0 mesmo tempo pelo orgulho
e pela deficiéncia.

Este artigo tem por objetivo a dltima dimensao caracterizada pelo
hibridismo do Eu. Nosso comentario seguira a ordem de apresentagiao
do texto que compreende uma interpretacio do conceito de Ubermensch
em Nietzsche como base de entendimento para a constituicdo do herdi
do género da ficcdo cientifica. A revisao deste conceito revelara um
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entendimento original deste, que tem por mérito sugerir acréscimos na
forma como costumamos traduzir e conceituar o termo alemao para o
portugues.

O projeto de superag¢ao da humanidade associado a criagao ou
criatividade artistica sera o elemento de ligagao entre a filosofia de Nietzsche
e os filésofos da pés-modernidade. As teorias de Foucault, Derrida e
Deleuze serao consideradas, sobretudo, com uma énfase particular: o
corpo. Por meio da afirmacao do corpo como “dltima fronteira” do Eu,
recuperaremos a ideia de fronteira, de limiar, presente desde a primeira
associagao entre Hegel e o (far)oeste. Por fim, a ideia do hibridismo do
Fu associada ao filme de ficcdo cientifica sera caracterizada menos como
“utopia” (o Eu substituto da conquista da Terra Prometida) e mais como
“heterotopia”, ao considerarmos um campo teodrico que lida com certas
acepgoes, tais como: “discurso da diferenca”, “identidade-patchwork” e
“cultura da hibridizagio” (Cf. FRUCHTL, 2004, p. 382 / 2009, p. 208)

Os filmes Matrix, Exterminador do Futuro 2, Blade Runner ¢ 2001
— Uma odisseia no espago, objetos de andlise de Friichtl na associa¢ao das
teorias, serdo expostos ao final de maneira a revelar um entendimento
menos “encantado” e mais critico e associativo, em relacio ao que
acostumamos ouvir sobre esses filmes que se constituiram como material
de reflexdo nos cursos de filosofia desde que foram lancados no mercado
ha algumas décadas.
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PARTE I — CARACTERIZAGAO DO HEROI DA FICGAO CIENTIFICA

Antes quando se olhava para mares distantes, dizgia-se Deus;
agora, entretanto, eu vos ensino a diger: Ubermensch!®

“Herdéis em uma era sem deus” é o subtitulo do capitulo
intitulado “Individualismo heroico e metafisico” que indica nao apenas a
concepg¢ao moderna de herdi, mas a concep¢ao que surge da ideia de um
“individualismo heroico”. Esta ideia tem como fundamento a aceitacio do
sofrimento como parte da existéncia tragica da vida, especialmente daquele
que se vé apartado do amparo divino. Friichtl considera alguns autores,
entre os quais Horkheimer e Adorno, para enfatizar a importancia do
tragico na modernidade, cuja “liquidagao”, conduziria a padronizagao da
existéncia na sociedade racionalmente administrada. E volta a Nietzsche
para expressar a radicalidade do individualismo heroico em sua teoria:

A motivacdo de Nietzsche, no entanto, vai além disso
[da wvalorizagdo do tragico]. Ele atribui uma fungio
a0 individualismo heroico que pertence ao extensivo,
entretanto, ainda vazio, projeto pos-metafisico, e é realmente
um “projeto”, um esbo¢o, um plano. Deus esta morto e deve
ser substituido por novos deuses, novos valores, uma nova
fé, mas isso nio deve ser uma fé na ciéncia, no progresso,
ou em outros ideais mais exaltados no século XIX. Um ideal
elogiado por Nietzsche ¢ o do individuo como um heréi. O
heréi é necessario para ajudar a preencher a lacuna deixada
pela morte de Deus. Como em tempos arcaicos, ele proprio
se torna uma espécie de deus. Ele carrega o pesado fardo da
metafisica, da criacdo de significado dentro de um mundo
que, devido a sua consistente capacidade de “desmitificagio”
e esclarecimento, aboliu o significado, este nido é mais

$ Nietzsche, Alo sprach Zaratustra, 1988, p. 102. No texto original lemos: “Einst sagte man
Gott, wenn man auf ferne Meere blickte; nun aber lehrte ich euch sagen: Ubermensch!”.
Cf. J. Fruchtl, 2004, p. 353/2009, p. 185.
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garantido por um corpo transmundano e transindividual

(FRUCHTL, 2004, p. 341/2009, p. 179).

A recuperagao de um carater de culto ¢ retomada na configuracao
de trés tipos de herdi: o super-homem (Supermdnner), o além-do-homem
“uma religido
substituta para combater a falta de sentido em tempos seculares”
(FRUCHTL, 2004, p. 346/2009, p. 181).

(Ubermensch)’ e os cyborgs. O culto, diz o autor, torna-se

Friichtl enraiza o pensamento de Nietzsche em sua época para
afirmar “como para a maioria de seus contemporaneos, a perda de fé e
o culto dos heréis andam de miaos dadas” (FRUCHTL, 2009, p. 182).
Como filho de seu tempo, também Nietzsche molda sua figura de herdi
com base numa ambivaléncia caracteristica do século XIX que retne,
de um lado, a figura do guerreiro (nacionalista), e de outro, a do artista
(romantico). Mais do que repetir essa composi¢ao a ele contemporanea,
contudo, Nietzsche cria a ideia de que o herdi deve ser transformado,
transmutado no Ubermensch — o “além-do-homem?”, aquele que renuncia
20 querer e mostra uma existéncia estética.

Tendo isto em mente, a doutrina do além-do-homem
formula niao mais do que o ideal ético-estético de
autocomando brincalhdo que ndo ¢ sujeito a um controle
rigido, mas relaxante, dominado. Isto esta de acordo com o
modelo desenvolvido por Kant no contexto do juizo estético

? A tradugio brasileira mais referenciada de Ubermensch é de Rubens Rodrigues Torres
Filho, no volume da Cole¢ao Os pensadores, dedicado a obra de Nietzsche com selecdo de
fragrnentos realizada pelo tradutor e Gérard Lébrun. O tradutor exphca o por que tra-
duzir Ubermensch por “além-do-homem” e nio por “Super-homem” como se costumava
traduzir anteriormente também no espanhol. Ha toda uma discussio sobre a origem
da palavra no alemio e na tradicdo classica que supostamente teria inspirado Nietzsche
na criagdo deste conceito, das quais citamos duas: Luciano de Samésata (séc. II) e seu
“Hiperanthropos” e a observagdo na nota escrita por Rubens R. Torres Filho de que o
termo viria de Herder e Goethe (no poema Zueignung e em Fausto — Parte 1, verso 490).
Walter Kaufmann, em Nieszsche: Philosopher, Psychologist, Antichrist (Prlncenton Princenton
University Press, Paperback Ed., 1974, pp. 307-308), indica a origem do uso do termo
em Heinrich Miller (Geistliche Erqwbémgw‘%deﬂ, de 1664), por ].G. Herder, Jean Paul e
Goethe. Existe também uma referéncia a Lord Byron e o personagem de “Meditacao
de Manfredo”, de 1872, com base no qual Nietzsche compds uma musica e chamou o
protagonista de “Ubermenschy”.
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como um jogo entre razao oposta a fantasia, imaginacio e
a racionalidade subsumida, imagem e conceito (FRUCHTL,
2004, 354/2009, p. 186).

Ao relacionar Nietzsche com a tradicio da Estética moderna,
Friichtl mostra a substitui¢ao do artista, do “génio”, por aquele que é capaz
de criar a “humanidade a partir de si mesmo” por meio do Ubermensch. “O
Ubermensch é a arte que deu um passo adiante, ou um passo atras em direcio
a vida”. O modelo de heréi que se constitui no Ubermensch é relacionado
ao modelo do belo do Idealismo classico, posto que o belo exige ficar
com os “musculos relaxados” [...] quando um ‘podet’ perceptivo, ou em
termos kantianos neutros, quando um fenéomeno ¢é ‘gracioso’ ou ‘belo”™

(FRUCHTL, 2004, p.354/2009, p.186).

O autor lembra também do contexto histérico posterior a
Nietzsche em que esta figura do Ubermensch, num misto de recuperagio
da tradigdao e adogdo da figura heroica na frente de combate da Primeira
Guerra Mundial, foi oferecida como leitura aos soldados a fim de encoraja-
los, perdendo apenas para a Biblia em numero de cépias (mais de 150
mil cépias do Zaratustra foram entregues aos soldados nos campos de
batalha). Posteriormente, a ideia teria sido incorporada tanto ao nazismo
quanto ao socialismo, seja na condi¢ao de um “alivio catartico da guerra
e da bravura” assim como da construcio do ideal de uma raga pura,
no primeiro caso, quanto na condi¢do de uma “funcio integradora em
utopias sociopoliticas, uma ficcao secular social, um plano de vida interior
abrangente do mundo” (FRUCHTL, 2004, p. 348/2009, p. 182).

O entrelagamento dessa “fic¢ao secular” com o género da fic¢ao
cientifica - meio de experimenta¢ao dessas figuras hibridas, nas quais ha
algo de humano na maquina e algo de maquina no humano — sera também,
na interpretacio de Friichtl, o Ubermensch. A marca de composicio de
personagens que se tornou muito popular e reconhecida nesta dimensao
do futuro projetado em imagens que configura o heréi como Ubermensch
em diferentes sentidos:

O terreno experimental mais popular para a figura
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Ubermensch, ou mais especificamente neste contexto, o ser
humano artificial, é o género literario e cinematografico da
ficcao cientifica. O mundo da fic¢io cientifica, e com ele a
“imagem de cinema” do ser humano artificial recai “em duas
visGes complementares”: coisa que se a “de alguma parece
com um ser humano, mas na realidade ¢ uma maquina”,
e a “de algo que se parece com uma maquina, mas pode
pensar e até mesmo sentir como um ser humano”. A ultima
categoria nos ¢ familiar na forma de 70bds ou computadores,
sendo os exemplos de filmes mais famosos HAL, em 2007
— Unma odisseia no espago; Robby, em Planeta esquecido; ¢ o par
adoravelmente engracado, C3P0 e R2-D2, em Star Wars.
Representantes da categoria anterior sdo conhecidos como
andrdides, replicantes, ¢yborgs; sdo uma invengao mais recente
e, por razdes 6bvias, uma invenc¢do mais perigosa e podem
set vistos no famoso Blade Runner e no Exterminador do Futuro
(FRUCHTTL, 2004, p. 361/2009, p. 190).

Para Friichtl, além do cenario, da iconografia caracteristica ao
género da ficgdo cientifica, das naves espaciais, vestimentas, construgoes,
entre outros elementos cénicos, a figura do homem artificial ¢ o que deve
ser destacado, ao lado do entendimento de que esse género recupera o
espirito das utopias classicas e o espirito de descoberta da Terra Prometida.
Por isso, o filme de ficgao cientifica “aparentemente toma o lugar da busca
por um mundo novo dentro de sua estrutura mais adequada. A razdo
disso “é porque o filme é em si capaz de apresentar o mundo (novo)
melhor do que qualquer outro meio estético”, dada sua capacidade de
nos apresentar uma ilusao convincente de realidade (FRUCHTL, 2004, p.
362/ 2009, p. 191).

Como medida de aprofundamento passaremos a expor as relagdes
teodricas do texto, iniciando justamente por Nietzsche assim como por
uma interessante compreensao do Ubermensch em diferentes perspectivas.
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PARTE II — NIETZSCHE, FOUCAULT E A POS-MODERNIDADE:
RELACAO DAS TEORIAS COM O GENERO DA FICGCAO CIENTIFICA

1. NIETZSCHE E A CONCEPCAO DE UBERMENSCH: “‘0S HEROIS DO FUTURO”

Frucht!' admite dois sentidos para o prefixo #ber do termo
alemao Ubermensch: uma dimensio vertical caracteriza o primeiro sentido
como “supet” (Supermanner), e uma horizontal, possivel de ser traduzida
pelo “além-do-homem”, seguindo nossa tradicao interpretativa do
conceito desde sua tradugao por Rubens Rodrigues Torres Filho. Em vista
do costume interpretativo desta tradugao, o primeiro sentido pode soar
polémico aos ouvidos dos leitores brasileiros de Nietzsche, acostumados
a entender Ubermensch como o “além-do-homem?”, tradugio que funciona
como uma chave explicativa ao proprio conceito' e que estabelece uma
forte distingao com a traduc¢ao tida como equivocada de “super-homem”.
Seguiremos o raciocinio de Friichtl nesta defini¢ao, citando-o diretamente:

Em primeiro lugar, ha uma dimensio vertical, apontando
para cima, para um apice que ¢é estatica (completa) e
diametralmente oposta a base. A traducdo inglesa de
Ubermensch como “super-homem” (Superman), expressa esse
significado mais claramente. Ela converge com o ponto de
vista eleito pela biologia evolutiva. De acordo com esta teoria,
o super-homem ¢ visto como o mais alto nfvel dentro do
desenvolvimento do processo. Nietzsche repete este ponto
de vista, nao sé em Zaratustra. Os fundamentos da teoria de
Darwin incluem os humanos como descendentes de macacos
e vermes, um processo iniciado pela base. Nietzsche também
insiste sobre a validade dessas proposicGes, passando a dirigir

19 A titulo de observagio gostarfamos de sublinhar que nas andlises que se seguem sobre
o conceito de Ubermensch, Friichtl baseia-se, em grande medida, nas indica¢des feitas
pot Annemarie Pieper no attigo “Zarathustra als Verkiinder des Ubermenschen und als
Fursprescher des Kreises”. In: Friedrich Nietzsche. Also sprach Zarathustra, Ed. V. Gerhardt.
Berlin, Akademie, 2000, pp. 93-122.

"' Cf. Nota nimero 8 deste artigo.
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uma pergunta retorica e acusatoria a raga humana: “Todos os
seres até agora criaram algo além de si mesmos”, o verme
criou o macaco, e para nos sentirmos livres para interpretar
suas palavras, o macaco cria o homem. “E v6s”, ... entdo
Nietzsche continua, “preferes retornar a besta do que superar
0 homem?” (NIETZSCHE, 1988, Vol. 4, p.14, 1. 15-20, apud
FRUCHTL, 2004, p. 350/ 2009, p. 183).

Pensando no rigor da defini¢ao, o autor alerta sobre o risco de
que a mesma possa incorrer em uma ‘““falacia naturalistica”, se niao se
aplicar uma norma ética a ideia de evolugao. “Concluir um ‘dever’ de um
‘ser’ sO ¢ interessante se o ‘ser’ ja contiver um ‘dever ser’ a0 menos latente”
(FRUCHTL, 2004, p. 351/2009, p. 183). O principio de criagio deve set,
portanto, legitimado ao lado da investigagao moral.

A segunda linha de interpretagio do conceito de Ubermensoh
¢ a horizontal. Ela significa um movimento horizontal, atravessando a
distancia da base para cima, uma dinamica visando nao para cima, mas
para a frente, expressa em inglés como “overman”. Nao se trata ainda do
sentido dado a tradugao em portugués do além-do-homem, mas como um
movimento de auto-superacao.

O que conduz ao segundo sentido ¢é a afirmac¢ao da superacao do
homem como auto-superagao, que subentende uma “forma de vida que
pudesse ocupar o lugar vago de um 6rgao supremo de certeza”, a saber,
Deus. Uma tarefa que se apresenta como afirmagao ontologica e que sabe
que nao pode efetivamente empreender tal substitui¢ao. Neste sentido,
Frichtl diz:

Apesar desta estrutura do eterno retorno, Nietzsche, ndo
obstante, escolhe apresentar a auto-superagio almejada
como afirmagio ontoldgica, em vez do ser factual; em outras
palavras, a afirmacdo de um devir que inclui a afirmacio e
a negacdo, posi¢do e nega¢do, em uma estrutura também
passo a passo. No entanto, isto ndo é uma contradi¢io, pois
a estrutura do eterno retorno nio se estabelece até o degrau
mais alto. Neste grau “a evolugdo como um acontecimento
linear termina”, conduzindo aquela “auto-referéncia” que
Nietzsche ndo interpreta idealisticamente, mas de acordo
com a teoria da vontade de poder, como um “querer ter
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poder sobre si mesmo”, e materialista, como “a grande
razdo do corpo”. Esta auto-referéncia “absorve a dindmica
do além ao substituir o desenvolvimento linear vertical por
um movimento circular, e através da atividade de criagio-
além-de-si-mesmo esfor¢a-se a0 maximo por esticar o Ser
eternamente”'? (FRUCHTL, 2004, p. 353/2009, p. 184-185).

Friichtl se atem a andlise do primeiro dos discursos de Zaratustra
— “Das trés metamorfoses™" —
dos dois primeiros passos — o “tu deves” (Dzu-solls?) e o “Eu quero (Ich
will)’ —, para chegar a afirmacao do “dizer sim” (Ja-sagen). A crianca
inocente corresponde a0 novo comego, ao “sagrado dizer sim” (ein heiliges
Ja-sagen), ou a etapa do espirito da qual emerge o movimento novo de
criagao pelo jogo: “A crianga caracterizada por novos comeg¢os ¢ pelo
brincar, por afirmar a criagdo, é o emblema do Ubermensch” (FRUCHTTL,

2004, p. 353/2009, p. 185).

, a fim de explicar o que seria a superacao

O eterno retorno compde uma resultante do cruzamento
entre as linhas vertical e horizontal, como ponto de intersec¢ao entre
as duas dimensées consideradas. O grau de afirma¢do mais elevado de
superagao, que surge como movimento e devir, tem por fundamento
nao um acontecimento linear finito, mas um movimento, conduzido pela
auto-referéncia, como “um querer ter poder sobre si mesmo”, ou seja,
um querer fundado na teoria da vontade de poder, e por uma visio nao
idealista da superacdo, pois se da “materialisticamente” como “a grande
razao do corpo”. “Esta auto-referéncia “absorve a dinamica do além [iiber]
ao substituir o desenvolvimento linear vertical por um movimento circular,
e através da atividade de criacio-além-de-si-mesmo [Ubet-sich-hinans-
Schaffens], o Eu esforca-se a0 maximo por expandir-se infinitamente”'*.

2 Annemarie Pieper, “Zarathustra als Verkiinder des Ubermenschen und als Fiirspre-
scher des Kreises”. In: Friedrich Nietzsche. Also sprach Zarathustra, EA. V. Gerhardt. Betlin,
Akademie, 2000, p. III.

B F Nietzsche, “Von den drei Verwandlugen”. In: Also sprach Zarathustra, I-IV, p. 29-
31. Edigdo critica organizada por G. Coli e M. Montinari. Minchen, Deutscher Tas-
chenbuch Verlag, 1993, 3* Ed.

" Trata-se de uma referéncia ¢ citacio da autora Annemarie Pieper, “Zarathustra als
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Friichtl considera ainda que no entendimento de Ubermensch
recupera a tradi¢ao da estética alema, o que inclui no projeto de superagao
dos “Ideais” anteriores, nao s6 a superagao de fildésofos e santos, mas
também a superagio do artista. Com o Ubermensch, que substitui o
“génio”, a arte da um “passo adiante, ou um passo atras em direcdo da
vida” (FRUCHTL, 2004, p. 354/2009, 185). Trata-se aqui da suposi¢io
de uma “estética da vida”, que encontraremos também em Foucault, para
quem a arte se torna um espaco de expressio do dizer verdadeiro'

A “dltima auto-conquista” do Eu heroico, consiste, portanto,
dar a sua vida um sentido estético, de maneira a permitir a
passividade entrar em sua atividade propulsora e dindmica,
um elemento que em Derrida, na tradi¢do de Heidegger,
¢ enfatizado, ou mesmo super enfatizado, e que Rorty,
para citar um exemplo atual contrastante, é criminalmente
negligenciado em sua concep¢do nietzschiana da auto-
criacdo. Assim como uma experiéncia estética nio pode ser
forg:ada também a felicidade nio pode ser forcada na vida.
O “além-do-her6i” (Uber-Held) é mais do que um herdi,
porque cle se abstém de fazer exatamente as coisas que
normalmente caracterizam um heréi: ir além do querer, do
buscar, do lutar'® (FRUCHTL, 2004, p. 354/2009, p. 186).

Para “dar um estilo para sua vida” é necessario primeiro aprender
a negar o “dever-ser”, aprender a “querer”, para depois colocar o novo
a frente. Outro conceito filiado a tradicio da estética kantiana serve a
Friichtl para completar o entendimento do conceito de Ubermensch como

auto-ctiacdo ou existéncia estética, trata-se do principio do “como se”'’:

Verkiinder des Ubermenschen und als Fiirsprescher des Kreises”. In: Friedrich Nietzsche.
Also sprach Zarathustra, EA. V. Gerhardt. Berlin, Akademie, 2000, p.I11.

5 Cf. Ernani Chaves, Foucanlt: Coragem da verdade ¢ arte moderna (no prelo), Cap I11: Coragoes
a nu. Cf, também Cap. I: O dizer verdadeiro’ e a ‘estilistica da existéncia’.

16 Cf. Nietzsche, 1988, vol, 10, p.503, apud FRUCHTL, 2004, p. 354/2009, p. 186.

'7 Para alguns tedticos o “como se” (als 0b) kantiano representa o ponto “mais alto” da
filosofia transcendental, ao pressupor uma possibilidade de “encenar” um conhecimento
onde nio ha conhecimento légico possivel, tendo em vista conceitos que nao encontram
nenhum objeto correspondente na realidade. O “als 04”, no entanto, permite pensar sob
o ponto de vista da simulagdo diante da falta de alcance teérico e pratico destes. No re-
gistro do “como se”, pode-se criar analogias, conotag¢oes, sem que exatamente se corra o

Inquietude, Goiania, vol. 4, n°12, jan/jul 2013

Carla Damiao, Edson Prado, Fernando da Silva, Peterson Pessoa e Talita Trizoli 205

Para colocar de outra forma, o Ubermensch vive o principio do
‘como se’ (als ob), ressaltado por Kant como a regra heuristica
da ciéncia, bem como, e em particular, a regra constitutiva de
avaliagdo estética e legitimado pelo préprio Nietzsche desde
o inicio no Nascimento da tragédia como uma ficgdo que rege
o conhecimento e a a¢do, ou, em termos tradicionais: como
uma ilusdo permitida de vida. O Ubermensoh sabe tomar todas
as coisas e acontecimentos cozo se ele mesmo quisesse que
eles fossem exatamente como eles sio Neste sentido ele
realmente consegue mudar o “é assim” em um “eu queria

assim”. (FRUCHTL, 2004, p. 358/2009, p.186)

Importante perceber que, segundo Friichtl, mesmo que se pense
no Ubermensch como Super-homem , nio se pode associi-lo ao tipo de
utopia “locada” no futuro, pois nao ¢ dessa modalidade temporal que
se fala e sim de um momento no qual se realiza — “apenas e somente
momentaneamente, a histéria de um individuo”.

Por mais seja verdade, por um lado, que o além-do-homem
s6 pode ser entendido “como um tornando-se”, “nunca
como um estado ja alcangado como set”, que ele “¢ e
continuard a ser utdpico”, é igualmente verdadeiro, por
outro lado, que esta afirmagao categdrica requer precisio: o
além-do-homem nunca pode ser entendido como um estado
definitivamente alcancavel no ser, mas pode ser entendido
como um estado znstantaneamente possivel no ser, que nao
se produz “em cada caso agora na realizacio individual
de uma auto-transcendéncia imanente, momentanea, nao
permanente”.” Assim, Nietzsche admite: ‘Objetivo: alcangat/
efetivar o além-do-homem por um instante”'®. Alcancar isso
significa ter reconhecido por um momento o significado da
propria vida, o “sentido da terra”, do qual fala Zaratustra
desde o inicio, “terreno” slgmﬁca nao localizado em um
futuro. Este sentido pode, no entanto, nio pode nunca ser
temporario porque o movimento “horizontal” de auto-
transcendéncia e, portanto, gerador de sentido, ndo pode

acabar. (FRUCHTL 2004, p. 357/2009, p. 187).

Fruchtl relaciona esse momento de “reconhecimento do sentido
como realizacio do além-do-homem no homem” como uma referéncia

risco de criar ficgGes vazias ao se pensar em sua aplicacdo pratica.
'8 Annematie Piepet, 2000, pp.125-127 apud Josef Fruchtl, 2009, 187/2004, p. 357.
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ao nivel estético da experiéncia em Nietzsche, embora ndo se encontre a
associagao entre estes de maneira clara. A relagdo é composta por Friichtl
a0 lembrar a adog¢ao que Nietzsche faz de Schopenhauer - particularmente
da ideia da “estrutura temporal do repentino” -, presente em O Mundo como
Vontade e Representacio, que apareceria de forma explicita em O Nascimento
da Tragédia.

Ao encontrar uma justificacdo estética para o conceito de
Ubermensch, Friichtl enfatiza que essa justificacio s6 ¢ possivel em vista
da ideia do corpo como a base de criagdo para a construgio do artista,
0 que no contexto da estética classica e em Schopenhauer consistiria na
categoria do “génio”, mas que em Nietzsche assume a figura paradoxal,
marcada pela tensio entre os dois tipos possiveis de interpretagdo do
Ubermensch: a dimensio vertical e a dimensio horizontal. O conceito que
redne, a seu ver, essa tensao interna ¢ o “da grande razao do corpo”. E a
grande razdo é, neste contexto, “uma grande a7e do corpo”. (FRUCHTL,

2004, p. 358/2009, p. 190).
2. FOUCAULT: O CORPO COMO ULTIMA FRONTEIRA

O filésofo que auxiliaa desenvolver esta questao ¢ Michel Foucault,
lembrado por Friichtl, ao optar nessa dltima grande parte do livto em
trabalhar com ficgao cientifica por duas razoes: ao identificar nesses filmes
uma repeticao iconografica referente ao corpo humano como um espago
de transcendéncia dos limites humanos, que oscila ora como um territorio
armado e ainda sagrado, ora dissociado deste campo. O corpo, cravado
nesses dois pontos, permanece permanentemente dissociado.

Essa incongruéncia em relagao ao corpo humano como ultimo
territdrio, dltima fronteira a ser rompida”, s6 é possivel na modernidade
ocidental devido a uma complexa configuragao social que poe em xeque
uma série de normas e premissas tanto em relagao ao corpo como signo,
como ao corpo como significado.

' Cf. o tema da fronteira em nosso primeiro artigo publicado na Revista Ingquietnde.
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A triade apresentada por Friichtl, que disserta a respeito dessa
complicada relagao do sujeito moderno e o corpo (e consequentemente
sua subjetividade), é de certo modo, a mesma que Foucault: a religiao
cristd, a ciéncia iluminista e a antropologia burguesa — objetos esses de
largo interesse e pesquisa pelo filésofo francés ao longo de sua trajetéria
reflexiva (Cf. FRUCHTL, 2009, p. 195).

No caso do primeiro item da trfade, a religido cristd, parece
evidente que as interdi¢bes em relagdo ao corpo humano nao ocorrem
apenas por uma necessidade de controle das pulses sexuais, mas concerne
a0 elemento da blasfémia, do pecado original, pois ao interferir e cria-
lo a partir do “nada” ou de partes “mortas”, implica um destronamento
da capacidade no corpo humano divina de criagio. Em outros termos, o
sujeito moderno, com seu impeto criador de fetos, clones, androides, seres
artificiais e outros tantos icones cinematograficos largamente explorados,
poe-se na condi¢ao de Deus.

Ja no seguinte item, a ciéncia iluminista, o que ocorre segundo
Friichtl, é uma sede desenfreada de conhecimento que ultrapassa limites
morais e éticos como um movimento metédico e obrigatério e que anseia
penetrar metafisicamente no cerne dos fenémenos, mas que oblitera as
demais grandes narrativas ocidentais formadoras da modernidade nessa
triangulacao.

Por fim, Frichtl aponta que o terceiro e ultimo item da triade, a
perspectiva antropologica burguesa, apresenta uma manifestagao miségina
de repudio a maternidade. Com efeito, o sujeito criador, pleno de impetos
cientificos de exploracdao e criagdo, ao tomar o lugar do Criador e dar
vida a um “ser artificial”’, ndo rompe apenas com a ordem divina e social,
mas também bioldgica e afetiva. Friichtl identifica nesse dltimo item
uma manifestagdo de inveja masculina em relagio a concepgiao e parto,
elementos estritamente femininos até o advento das fertilizacoes 7 vitro,
dos transplantes, da robotica, resvalando em uma reproducio autarquica,
ou seja, um homem que cria a partir de si, solitariamente, outro homem
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(FRUCHTL, 2009, pp. 196-197)

Um exemplo caro citado por Friichtl é o romance Frankenstein
e suas inumeras adaptagoes cinematograficas. Escrito por uma mulher,
Mary Shelley, a narrativa evidencia tanto o fascinio masculino por um
monismo viril, de criar vida com as proprias maos, superando a dualidade
heterossexual e até mesmo o tabu da necrofilia, como aponta uma estrutura
edipiana de desejo e morte que cerca a relagao paternal: o monstro, ainda
que confuso e infantilizado, deseja a noiva de seu Pai/Criador, deseja uma
continuidade de vida que seu Pai nega e rejeita de diversas maneiras, tanto
por uma tardia crise de consciéncia ética como pela condigao de monstro
abominavel e ndo-natural que ¢ sua criatura, o que desencadeia tragédias
na narrativa. Neste sentido, Friichtl afirma que “O desejo de criar vida de
uma forma nao-natural ¢ uma ‘fantasia masculina’ certamente mais antiga
do que a sociedade burguesa do século XIX, mas foi durante esse periodo
que ela se popularizou, permanecendo fortalecida até os dias de hoje”.
(FRUCHTL, 2009, p. 197).

Esse fascinio da criagdao da vida por um tnico sujeito nao ocorre
apenas em vista da trfade discutida acima, mas também por razoes de
epistemologia filosofica; Neste ponto passamos a verificar mais de
perto a referéncia a Michel Foucault. Em seu livro As palavras e as coisas,
Foucault investiga a formacao das ciéncias humanas da Renascencga at€ a
Modernidade. Enquanto na Renascenca, a formacio do conhecimento
ocorria pela via da similaridade, ¢ na chamada “Era Classica da
Racionalidade”, ocorre pela representacao, imaginac¢ao ou ilustragdo, o que
caracteriza o contexto da Modernidade, neste a episterne é constituida pela
duplicidade da representagao, a simultaneidade entre signo e significado e
pela ambivaléncia do sujeito.

Como exemplo, Friichtl sintetiza os comentarios de Foucault
sobre a pintura “As Meninas”, de Diego Velasquez, obra do barroco
espanhol, locada no Museo de/ Prado, em Madri. Largamente conhecida, a
pintura apresenta um jogo de percepgao entre os objetos representados e
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os observadores, seguindo a tradi¢ao do #rompe /veil flamenco, sobretudo
de Jan Van Eyck, o qual influenciou Velasquez em momentos diversos.

e

Figura 2: As meninas, de Diego Velasquez
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E possivel encontrar nessa tela os trés niveis de representacio
afirmados por Foucaultem As palavras e as coisas, e sintetizado no ensaio “Isto
nao ¢ um cachimbo™: o objeto material, sua representa¢ao e seu conceito
que se sobrepdem nas técnicas artisticas de criacao, proporcionando entao
ao objeto de arte seu carater de simulacro e de espago libertario.

Na interpreta¢ao foucaultiana, segundo Frichtl, ndo interessam
os dados historiograficos e estéticos presentes na pintura de 1656, mas
sim sua poténcia semibtica que subjuga as relagdes entre autor, objeto e
representacao, e oferece destaque maior ao que se encontra sugestionado
fora do quadro do que necessariamente nele. Frichtl pontua: “¢ a posigao
do Eu-observador, simultaneamente dentro da imagem, isto ¢, empirica,

e fora da imagem, isto é, transcendental, simultaneamente representada e
representante” (FRUCHTL, 2009, p. 200).

A pintura de Velasquez seria entio um enorme espelho, no qual
¢ possivel ver tanto a pequena infanta com sua corte, o casal real refletido
de modo desfocado num pequeno espelho ao fundo, quanto o préprio
artista, que, assim como o restante dos integrantes da tela, encara seu
objeto de estudo e também a nds, espectadores/voyenrs. Esses sujeitos
estdo e nao estdo na tela. Sdo observadores e objetos de representagao
simultaneamente que transcendem a concep¢ao de unidade identitaria
justamente por sua dualidade de existéncia.

Essa condicao dual da subjetividade presente na tela de Velasquez
¢ apresentada por Foucault como a subjetividade moderna, algo fugidio,
efémero, como uma face na areia, ou uma sombra na fumaca — ela é
inconstante justamente porque seu territério de formacdao também o
é, o que lhe proporciona esse carater de inacabamento, de constante
construcao e sem origem.

Tal postura parte da critica foucaultiana a filosofia de Nietzsche,
pautada pelo pano de fundo histérico do romantismo e o exarcebamento
da identidade e, subsequentemente a descoberta do inconsciente pela
metapsicologia, que levou a uma nova concepgao de subjetividade,
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pensada enquanto poténcia criativa infinita, e que reclama autonomia em
relacao a Deus e a Natureza .

No caso de Foucault, esse ser criativo manifesta-se em seus
ultimos trabalhos nas explanagdes sobre a “estética da existéncia” e
seus desdobramentos politico-estéticos. No entanto, Friichtl afirma
que tais problematicas manifestam-se inicialmente no trabalho de Hans
Blumenberg, de 1957, intitulado “Imitation of nature’. Towards a prebistory
of the Idea of creative being’, obra na qual se postula a ideia de que a
subjetividade moderna reclama historicamente sua possibilidade criativa
com consideravel intensidade, pois precisou romper com poderosas
concepgoes estaticas de si, no caso ontologias e teologias, principalmente
no ambito da mimese artistica (FRUCHTL, 2009, pp. 200-201). O veto a
criagao, ao inédito, ao original permaneceu de modo intenso na historia
da humanidade, e quando surge na modernidade sua possibilidade
de superagdo, a subjetividade criadora al¢a voo a plenos pulmdes,
principalmente na area artistica.

E uma transicio que ocorre dentro do paradigma mental da
subjetividade, mas que eminentemente zuda seu significado,
pois a subjetividade agora admite ter duas faces, por ser,
simultaneamente, a solu¢do para todos os enigmas e um
enigma para si mesma. O enigma da solug¢do do enigma
deve permanecer sem solugdo. Como um romantico tardio,
Nietzsche também incorpora isso no seu Ubermensch, o ser
humano que incessantemente (maniacamente) excede suas
proprias capacidades, porque ele constitutivamente nao pode
saber quem ele é, em sentido substancialista. (FRUCHTL,
2009, p. 201).

Frichtl identifica essa figura heroica de Nietzsche como uma
“possibilidade utépica em decadéncia”, mas com intensas possibilidades
éticas no que concerne as relagdes do sujeito com seu corpo — e eis
novamente a razao do corpo ser a ultima fronteira a ser rompida, submetida
a vontade de criagao humana: o corpo se torna espago para um projeto de
futuro evoluido, onde o Ubermensch o reconfigura a seu bel prazer, em sua
pura afirmagao de set.
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3. AAFIRMA(;AO DA SUBJETIVIDADE E DA MODERNIDADE COMO CRIATIVIDADE:
O MODERNO DA POS-MODERNIDADE

A auto-superacio constante proposta pelo Ubermensch de
Nietzsche, portanto, permanece inacabada, incompleta, pois nao atinge
o grau de satisfacio da plenitude, sendo ela apenas possivel pelo auto-
conhecimento pleno. A elevagdo moral da subjetividade sobre as
problematicas mundanas ¢ algo invidvel ao Ubermensch. Dessa forma, a
subjetividade moderna perdura em sua condi¢io dual, incompleta e
inconstante, pois essas duas faces do sujeito “sendo simultaneamente a

solugao para todos os quebra-cabegas, permanece ainda como ainda um
quebra-cabeca”. (FRUCHTL, 2009, p. 201).

Apesar das reticéncias de Foucault ao criticar Nietzsche e seu
impeto romantico criativo da subjetividade que se anunciava nas entrelinhas,
¢ ainda com o romantismo que ¢ possivel pensar essa subjetividade
ativa, criadora, positiva e seu respectivo anseio e necessidade de saber
e, consequentemente, de poder. O projeto da modernidade é o campo
exato onde ¢ possivel fomentar e salientar tal condigao, independente das
consequéncias fragmentadoras em relagao a esse sujeito esfomeado por
conhecimento.

Para Fruchtl, a subjetividade moderna, segundo Foucault,
recai no relativismo estruturalista, que nao consegue fugir dos circulos
intermitentes da linguagem, como uma “dupla aporia”. Segundo afirma,
a fixagdo foucaultiana a respeito das relagbes de poder e seus sutis
desdobramentos que desembocam em aporia do discurso e do poder,
impediram-no de atestar a produtividade criativa oriunda desse impeto
de podet, que consequentemente realoca-se no desejo de criar/dominar.

Essa nova subjetividade em Foucault passa entao a ser discutida
e analisada pelo viés da linguistica e das filosofias da consciéncia, ainda
em um processo de disseca¢ao e compreensao de sua natureza, limites e
possiveis desdobramentos e recuos identitarios. Mas mesmo nessa virada
linguistica nao desviamos das preocupagdes e conclusdes de Foucault em
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relacdo ao sujeito e sua proposicao estruturalista.

Para Friichtl, sio autores como Richard Rorty e Chatles Taylor
- e sua aproximagao com a concepg¢ao de subjetividade criativa -, que
efetivamente se aproximam da factual condi¢ao do sujeito moderno, pois
para Foucault:

A subjetividade criativa estética ndo ¢ apenas um elemento
flexivel de forma aleatéria dentro do poder disciplinar,
nem mais um exemplo de disciplina de subjetivagdao, nem
uma alternativa fundamental, a Grande Recusa, ou até
mesmo o “totalmente outro”. E mais um daqueles casos de
“resisténcia” que Foucault desenvolve implicitamente em
todas as suas obras, mas raramente nomeia. (FRUCHTL,

2009, p. 206)

Em contrapartida, Friichtl identifica nos trabalho de Michel
Foucault um dltimo félego ao discorrer justamente sobre essa relagao
entre poder, forga e resisténcia: é na relagao entre esses trés conceitos que
reside justamente a capacidade de superacdo tdo necessaria a criagao, uma
forca que resiste a outra e que consequente cria algo - apesar do proprio
autor francés nao evidencia-la, mas que Nietzsche ja sinalizava: “Tudo é
poder”. (FRUCHTL, 2009, p. 207).

Apesar das valoragoes acerca das particularidades subjetivas e seu
processo circular de formagao dentro das cadeias de forga e disciplina, as
argumenta¢oes de Foucault direcionam-se para uma critica aos projetos
utopicos da modernidade, justamente por indicar que mesmo as politicas
da diferenca podem temerariamente se tornar autoritarias e restritivas, a0
valorizarem apenas a diferenca, ao abandonarem a ansia de estabilidade —
algo ja vislumbrado por Deleuze e Guattari, autores que, segundo Friichtl:

Estdo cientes de que a critica da identidade, da compulsiva
atribuicdo de significado, ndo ¢ em si livre de ser criticada,
mas este fato foi perdido na recepgao de suas obras. Portanto,
deve-se enfatizar novamente: mesmo uma cultura que vé
sentido em uma combinacio descontrolada de elementos,
mesmo uma modernidade hibrida, ndo ¢ solugdo para todos
os problemas suscitados pela idade moderna (FRUCHTL,
2009, p. 208).
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O hibridismo que marca as personagens no ultimo género
filmico analisado, a ficcdo cientifica, leva-nos a reencontrar o reflexo da
reorganiza¢ao do paradigma da subjetividade no sentido da criatividade:
“da imitagdo para a imagina¢ao”’, ou ainda da “natureza mimica a produg¢ao
dela, da mimesis a autopoiesis’. (FRUCHTTL, 2009, p. 209).

A ordem das coisas torna-se agora uma tarefa “sobre-humana”,
nao no sentido literal, mas no sentido nietzschiano. Nao ¢é super-humano,
porque tenta se alcancar o impossivel de uma maneira rebelde-heroica
e torna-se submersa em sua arrogancia (hybris), mas porque se aceita o
pensamento pos-metafisico e pos-transcendental, deve ser - seguindo
a logica da justificagdo -, sem fundamento, crendo-se capaz de tornat-
se pronto para a “morte de Deus”, o fim das certezas independentes da
experiéncia e livre de contexto, puramente através do Eu mortal, com seus
poderes de criacio e o desejo de configuracio. (FRUCHTL, 2009, p. 203).

A subjetividade, o Eu (I¢h), no entanto, continua, segundo Friichtl,
“a ser o0 herdi da filosofia, mas criando-se uma e outra vez em linha com
exemplos artisticos e romanticos, livte do fardo de ter que resgatar a
verdade através de si” (FRUCHTL, 2009, p. 203).

Tornar visfvel o invisivel por meio da arte, em particular, pelo
género filmico da ficgao cientifica, pode ser uma solugao diante de um
epistemologia enfraquecida, para que a for¢a discursiva que permanece
ativa possa pensar o invisivel.
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Parte III — Analise dos filmes

Redimir o passado e transformar tudo, ‘foi’ num ‘assim en o quis!’ —
§0 isto significa redencio para mim! >

“A vontade”, assim falou Zaratustra referindo-se a redencio,
“é o emancipador” e, desse modo, é uma for¢a mental que caracteriza o
heréi. No entanto, “a propria vontade ¢ ainda um prisioneiro”, pois ela
nao pode “romper o tempo”, ¢ “impotente para o que foi feito”. Segundo
Frichtl, desde os anos oitenta a ficcio cientifica, tanto na forma literaria
como na forma cinematografica, tem buscado apresentar essa redengao
da vontade tendo em vista diferentes personagens, ou ainda, varios tipos
de heréi tém sido criados pela ficgdo cientifica na sua busca pela figura
do redentor. Entre esses tipos, trés sio marcadamente importantes: o
filésofo, o guerreiro, o artista. Eles podem ser ilustrados em detalhes por
trés filmes: Matrix, Excterminador do futuro 2 ¢ Blade Runner.”'

1. Matrix

O filme Matrix, é o primeiro a ser analisado por Frichtl nessa sua
caracterizagao dos tipos de herdi presentes contemporaneamente na ficgao
cientifica cinematografica. Segundo ele, neste filme vemos ser erigido como
heréi um personagem associado a figura do “pensador”. Talvez, também

X NIETZCHE, E Also Sprach Zarathustra, Patte 11 — “Von der Etlosung”, p. 179. No
original alemao: “Die Vergangnen zu erlésen und alles ‘Es war” umzuschaffen in ein ‘So
wollte ich es!” — das hiesse mir erst Etlésung!”

! Esses trés filmes sdo interpretados por Friichtl em seu livto. Em nossa recuperagio
da interpretagdo, inserimos um quarto filme, comentado pelo autor em outro texto, ao
qual ele faz referéncia ao longo desta parte, mas que nio se torna objeto de andlise em
separado. Trata-se do filme 2007- Uma odisseia no espago de Stanley Kubrick.
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por isso, logo que foi lancado em 1999, Matrix rapidamente tornou-se
um filme ¢e#/t nd0 apenas adorado por fas de ficgao cientifica e filmes de
acao, mas também assistido no meio intelectual, em particular filoséfico,
tornando-se objeto de inimeras reflexdes e debates. Como explica Friichtl,
o caso ¢ que os espectadores bem versados em filosofia foram capazes
de reconhecer “o problema epistemoldgico e socio-critico” inscrito na
trama do filme, “apresentado numa elegante combinagdo, de um lado,
de Descartes e Putnam e, de outro, de Adorno e Foucault” (FRUCHTL,
2009, p. 210). Em resumo, de uma maneira muito prépria, o filme
retoma a duvida radical que ocupou o pensamento de René Descartes
enquanto filésofo e fundador do principio da subjetividade na origem da
modernidade, questao essa que, recentemente, foi atualizada por Hilary
W. Putnam em sua analise do experimento do “cérebro numa cuba”.
Se Descartes, a partir da davida cética e da ideia de que podemos estar
sendo enganados por um “génio maligno” de propor¢des divinas, coloca

<

em xeque nossa certeza sobre a existéncia do mundo material, inclusive
N0Ss0s COrpos - assim como os ensinamentos das ciéncias até as certezas
matematicas -. Putnam, por sua vez vai mais longe, e postula a possibilidade
de nossos cérebros estarem suspensos em tanques cheios de uma solu¢ao
nutriente enriquecida com suas terminagdes nervosas conectadas a um
super computador suprindo-os tio perfeitamente por meio de impulsos
eletronicos que estarfamos iludidos, pelo pensamento, que tudo o que
nos ocorre acontece de modo completamente normal. Sendo assim,

22 Em filosofia, o “cérebro numa cuba” é um elemento utilizado em uma variedade de
experimentos mentais destinados a extrair ou testar certas caracterfsticas de nossas idéias
acerca do conhecimento, da realidade, da verdade, da mente e do significado. Em geral,
¢ considerado como uma versio moderna do argumento de René Descartes (Cf.: I, §§
9-13, Meditagies Sobre Filosofia Primeira), que gira em torno da possibilidade de existéncia
de um demonio que sistematicamente nos engana. O “cérebro numa cuba” é baseado
em uma ideia, comum a muitas histérias de ficcio cientifica - e Matrix é uma delas -, de
que um cientista maluco, uma maquina ou outra entidade poderia retirar o cérebro do
corpo de uma pessoa, suspendé-lo em um tanque com um liquido de sustentagio da vida
e conectar por meio de fios seus neurénios a um supercomputador que itia fornecer-lhe
os impulsos elétricos idénticos aos que o cérebro normalmente recebe. De acordo com
essas historias, o computador poderia, entdo, simular a realidade e a pessoa com o cére-
bro “desencarnado” continuaria a ter experiéncias conscientes perfeitamente normais,
sem que estas possam ser relacionados a objetos ou eventos no verdadeiro mundo.
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no6s serfamos capazes de “ver” e “sentir” nosso corpo ou de ter qualquer
tipo de “experiéncia” como comer, andar de bicicleta, ir ao cinema, etc.,
sem que estivéssemos realmente fazendo essas coisas. Segundo Friichtl,
as consequéncias socio-teoricas dessa hipotese epistemolédgica foram
abordadas por Theodor W. Adorno e Michel Foucault que postularam
que a dominagao, para ser mais ou menos total ou totalitaria, o poder
deve ser “tdo onipresente quanto intangivel”, assim como acreditaram
que o Iluminismo, em sua inten¢do de tornar-se universal, acabou

13

por transformar-se numa “ ‘cegueira universal’, e somente individuos
dissidentes, sejam eles esotéricos ou mentes anarquicas, sio capazes de

ver através e de romper” (FRUCHTL, 2009, p. 211).

Figura 3: Cena do filme Marrix

Matrix, portanto, leva as hipéteses de Descartes e Putnam as
ultimas consequéncias, afirmando-as na trama como absolutamente
possiveis. Mas para além do que esta em jogo nas argumentagdes desses
autores no sentido tigorosamente filoséfico®

b

o importante, segundo

» Frichtl examina mais detidamente as estratégias de Descartes ¢ Putnam no desenvolvi-
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Frichtl, é notar que ambas argumentagoes “correspondem aquelas
encontradas no filme” e que “nesse dualismo entre mundo aparente e
mundo real” ¢é inquestionavelmente propagada “uma forma obsoleta
da metafisica”, pois ele emprega o conceito de poder de Foucault, “tao
naturalmente como ele ignora a empresa de desconstrucao de Derrida” e,
sendo assim, em vez de “quebrar o contraste proeminente entre aparéncia
e realidade, ilusao e verdade, em diversos pequenos pares regenerados
internamente de opostos, ele reforca” (FRUCHTL, 2009, p. 213).

Feitas essas primeiras aproximagoes entre a trama do filme e o
contexto filoséfico requisitado por ela, analisemos agora mais detidamente
a trama do filme. Como se sabe, o protagonista do filme chama-se Neo
e trabalha como programador de soffware numa empresa de programagao.
Além de ter essa profissao, Fruchtl ressalta que ele é apresentado como
alguém que possui “algumas feridas tipicamente filoséficas”, como alguém
“que nao pode livrar-se do sentimento de que algo nao esta bem com
o mundo”, de alguém, enfim, “que esta sofrendo de davida cartesiana”,
“incapaz de ter certeza se esta acordado ou sonhando e que, finalmente,
segue o grito de guerra do Iluminismo: Acorde!” (FRUCHTL, 2009, p.
213).

No filme, esse acordar ¢ operado pela interferéncia de um outro
personagem cujo nome ¢ Morpheus — mesmo nome de um antigo deus
grego - , que sabe o que esta errado no mundo e deseja passar esse
conhecimento a Neo. Logo no primeiro encontro Morpheus fala a Neo
da existéncia de um mundo imaginario no qual somos levados a acreditar
para que, todavia, fiquemos distantes da verdade. Esse mundo, segundo

mento de suas hipéteses, mas nao achamos necessario reproduzir em detalhes aqui. (Cf.:
FRUCHTL, 2009, pp. 211-212).

O set, explica Fruchtl, “¢ dividido em dois” e compreende dois tipos incompativeis
de entidade: “para Platdo a ideia (arquétipo) e a imagem; para Aristételes a forma e o
material; para Descartes, a res cogitans e a res extensa; para Kant o inteligfvel e o empirico.”
Todavia, essa forma bindria de metafisica encontra ainda um poder cultural equivalente
na religido cristd que, também, terd consequéncias em Matrix. (FRUCHTL, 2009, p. 213).
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Morpheus, ¢ com uma prisao a qual nio podemos tocar ou sentir o cheiro,
e que no mundo dos computadores é chamada de “matrix” - uma rede
de pontos de intersec¢ao no meio dos sinais eletronicos. Nas palavras de
Frichtl:

O mundo cotidiano presente é, portanto, uma ubiqua matrix
que nossos sentidos nio conseguem agarrar, um substituto
tecnologico para o Deus cristio ou o seu diabdlico adversario,
tdo onipresente quanto ausente. O mundo gerado por
computador é uma ‘prisdo’ na qual pessoas somente acreditam
estar vivendo suas vidas de forma auto-determinada. Mas na
verdade nio passam de escravos (FRUCHTL, 2009, p. 213).

Ora, Morpheus vai entdo apresentar a Neo essa via de um
Iluminismo tedrico a partir de aspectos praticos bastante complexos. E
isso diz respeito ao ambito espiritual assim como da experiéncia fisica,
ou ainda, uma dimensao espiritual onde estiao ligadas uma atitude fisica
e a outra ética. Fazendo referéncia ao mito da caverna de Platio, Frichtl
explica que assim como os habitantes da caverna devem libertar-se de uma
“maneira dolorosa expondo-se a verdade”, Neo também devera submeter-
se 20 mesmo processo uma vez que ele “precisa ser liberto dos campos de
geracdo de seres humanos, do imprevisivel e vasto sistema de redes que
bloqueia (conecta e drena) os corpos humanos por meio de tubos e os
explora como fontes de energia” (FRUCHTL, 2009, p. 214). Temos, pois,
que Neo tem que reelaborar a relagio homem-maquina que esta invertida,
uma vez que no mundo da matrix, os seres humanos transformaram-se
em baterias alimentadoras do sistema e das maquinas, ou seja, sem sequer
perceber, eles proprios estdo colaborando com o “casulo da ilusdo” que
0s mantém prisioneiros.

Mas como se configura o conceito de Iluminismo em Matrix?
Em grande medida, o filme ndo parece definir de modo razoavel ou
univocamente esse conceito, ja que, em ultima analise, o Iluminismo ¢
retratado nele como um projeto idealista que envia de volta a fé religiosa.
Nesse aspecto, segundo Frichtl, podemos fazer mais uma vez uma
conexao com a teoria platonica e sua descricao de uma esfera ontologica
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de tipo essencial (uma “realidade atual”), em contraponto a uma sensual
realidade perceptiva caractetizada como imitacao (wimesis, imitatio). Nesse
sentido, diz Frichtl, também em Marrix, “percebemos a realidade como
‘simulac¢ao, ou ‘projecao mental™”, apesar de que essa “verdadeira realidade”
nao sera apresentada, como em Platiao, “como um puro e abstrato reino
das formas”, mas, diferentemente, pelo sombrio, o sujo, o feio, ou ainda,
como um “deserto”? (FRUCHTL, 2009, p. 214). Em resumo, Morpheus
tenta mostrar a Neo que aquilo que ele tem por realidade nio é outra coisa
que sinais eletronicos que a mente interpreta, mas que sao transmitidos
para as pessoas por meio do sistema e, nesse sentido, a realidade ¢ uma
dupla construgdo: “uma construgao da mente assim como da maquina”,
ou ainda, ela é gerada mentalmente e por computador (FRUCHTTL, 2009,
p. 214).

Tendo em vista isso, Neo vai entao assimilar o conhecimento de
Morpheus de um modo idealista e também construtivista: se um programa
de computador esta atras da realidade, entao trata-se de buscar “reescrever”
o programa no sentido de alcangar uma nova realidade. Como Neo ¢
a reencarna¢ao de um homem que nasceu quando a matrix foi criada,
ele tem por isso, segundo Morpheus, a habilidade de “mudar o que ele
quiser”. Aqui temos entdo a questdo do retorno a fé religiosa que Friichtl
sinaliza ao buscar entender o conceito de Iluminismo veiculado no filme.
Se Neo pode “re-formar” a matrix de acordo com seus desejos, podemos
dizer, em outros termos, que nesse mundo governado pelas aparéncias
ele é um ser proximo ou comparavel a Deus. E nesse sentido (ou por
isso mesmo), sera ele quem vai libertar os seres humanos, desconectando-
os da vasta maquina da ilusao. Como explica Friichtl, o filme Marrix,
portanto, fornece “uma resposta mitica e religiosa para a questao que tinha
ficado nao respondida na analogia da caverna de Platao, a saber, aquela
do primeiro libertador. O personagem principal é claramente destinado
a ser um redentor” e seu proprio nome deixa isso muito claro: Neo, ou

» Segundo Friichtl, ao relacionar ou associar o mundo verdadeiro, o real, a imagem
do “deserto”, Morpheus estaria indiretamente fazendo referéncia ao anti-platonismo de
Nietzsche (FRUCHTL, 2009, p. 214).
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seja, 0 novo, o que esta chegando, ou ainda, na lingua inglesa, o anagrama
do “um” (“One”), isto é, “o escolhido”, o herdi “como um pensador no
qual a divisdo entre as ciéncias e as artes se fecha” (FRUCHTL, 2004,
p-392/2009, p. 215).

I
i
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PN S

Figura 4: Cena do filme Marrix

No que concerne aos aspectos miticos presente no filme, é o
proprio personagem Neo que, ao ser caracterizado, retrata uma afinidade
entre a ciéncia da computagao e o misticismo. Como explica Friichtl:

O misticismo insiste que os zzsights s6 podem set realizados por
meio das experiéncias pessoais e no simplesmente por meio
de ensinamentos e da apresentac¢do de provas. Essa forma de
ensino mistico, que hoje é encontrado principalmente dentro
da cultura asiatica, é um elemento tiao existente em nossa
compreensio atual da experiéncia como historicamente na
filosofia antiga. O homem sabio ou mestre, inspirado como
resultado da pratica, ndo é um pensador no sentido tedrico.
Mais que isso, ele percebe o pensamento, a filosofia, como
a mais alta forma de vida. Este elemento mistico, em que
alguém tem que criar o conhecimento de si mesmo, funciona
como um elo entre a ciéncia, o senso comum, a religido, o
discurso argumentativo, a experiéncia pratica cotidiana e a fé
incondicional” (FRUCHTL, 2009, pp. 215-216).
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Quanto ao tipo de religido que o filme exalta, por sua vez ele pode
ser entendido, nas palavras de Frichtl, “como um “wixtum composituns de
varias religides existentes e suas tendéncias: tais como o Budismo Tibetano
e o Zen Budismo, o Gnosticismo e o Cristianismo” (FRUCHTL, 2009, p.
216). Numa rapida sistematizagao, podemos dizer que o Budismo, entre
outras coisas,

“envolve uma atitude de categorizar a percep¢do como
uma ilusdo e sinaliza uma atitude de libertagdao do espirito,
dando énfase num continuo treinamento para chegar a esse
objetivo, com a crenga na reencarnagio do Buda. A Gnose,
por sua vez, também, vé a ignorancia e a crenga na ilusdo (ndo
no pecado), como problemas humanos fundamentais, mas
também cultiva uma firme separacdo — totalmente estranha
20 Budismo -, entre bom e mau, luz e escuridio. Em termos
politicos, essa visao de mundo da Gnose ¢ equivalente a teoria
da conspiracdo”, ou ainda, como o equivalente, em termos
psicanaliticos, a teoria do superego como um “onipotente
controlador do corpo” (FRUCHTL, 2009, p. 216).

Se por um lado esses aspectos religiosos e miticos sdo recorrentes,
todavia, ha que se ressaltar - e Frichtl sublinha isso -, o filme nao vai
levar completamente a sério tais elementos o tempo todo. Uma prova
disso é que, quando no fim do filme as leis da gravidade na matrix e no
pseudo-mundo nio se aplicam mais a Neo, se por um lado isso poder
ser entendido como a “ascensdo de Cristo”, por outro lado, ironicamente
ele também pode ser entendido como “o Super-Homem, o Ubermensch
num sentido vertical, superlativo” (FRUCHTL, 2009, p. 216).

Em relagio a perspectiva da critica ideolégica ou do
desconstrutivismo, um outro aspecto interessante do filme, também
notado por Frichtl, diz respeito ao fato que nele niao se concebe o futuro
puramente como uma extensao do presente, mas isso, todavia, “requer
uma dimensao que nao submete o pensamento dedutivo a uma cadeia
de provas onde uma ligagdo esta claramente ligada a proxima”, o que
remete “a dimensao atribuida pelos romanticos ao reino da imaginagao”
(FRUCHTL, 2009, pp. 216-217). Nas palavras de Friichtl:
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A imaginacio produz imagens, mitos e utopias. A alteracio, a
criagio de um outro mundo ocorre de acordo com regras que
ndo podem ser as ja existentes. Este tltimo seria reproduzir
principalmente a mesma coisa uma e outra vez. Em imagens,
mitos e utopias, estas regras sio progressivas, inacabadas,
experimentais, exageradas e vagas. Essas duas faces podem ser
vistas em Matrix FRUCHTTL, 2009, p. 217).

A titulo de conclusio, podemos dizer, portanto, que o mito
central reavivado no filme Matrix ¢ o da liberdade da vontade e do espirito.
Apesar do que ¢ reivindicado pelos materialistas e naturalistas — sendo
La Mettrie, entre eles o mais proeminente entre eles -, o ser humano nao
¢ determinado, nao ¢ uma maquina. Dai o herdi da era matrix ser um
“pensador”. E isso nao apenas no espirito do ocidente, mas ainda da
antiguidade e do mundo asiatico, como também para aquele do idealismo
e do construtivismo, para quem “o mundo ¢ dividido em vontade e
representacdo — nao Schopenhauer, mas Fichte -, e para quem as unicas
coisas que sao reais sao aquelas mentalmente construidas de acordo com
certas regras.” (FRUCHTL, 2009, p. 217).

De uma parte, isso implica a mensagem metafisica e religiosa
ocidental conhecida de que o espirito deve libertar-se das coisas materiais.
Nesse contexto, lembra Friichtl, “o agente Smith expressa uma verdade
geral quando descreve o quanto enojado ele é de corpos humanos”
(FRUCHTTL, 2009, p. 217). Mas isso implica, também, uma mensagem
cientifica e matematica segundo a qual fendémenos sensualmente
petceptiveis sao em realidade construidos de acordo com uma regra clara
ou série numérica:

Num mundo artificial gerado por computador, a
superioridade ndo pode, portanto, ser provida fisicamente,
mas somente mentalmente. Assim, o naturalismo gera um
novo, ingreme idealismo. Neo (a0 menos na primeira parte
da trilogia), completou a ultima etapa no seu processo de
aprendizagem em seu confronto final com os agentes,
com programas inteligentes, com os protetores da matrix e,
especialmente, com o agente Smith, ele reconhece que tudo
¢ codigo, uma afirmacdo ontolégica, uma série numérica
ordenada. Como um treinado programador de computador
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ele é capaz de ver através do corpo do agente, vendo-o como
uma fluorescente coluna verde de nimeros. O oposto do seu
corpo torna-se uma espécie de tela de computador. Agora
que o cédigo pode ser lido, ele também pode ser quebrado. O
corpo em que Neo mergulha em uma dltima tentativa de ser
libertado nada mais ¢ do que um programa de computador

(FRUCHTT,, 2009, pp. 217-218).

Temos assim algo como um “rebentamento de um oposto para
além do interior”, o que, para um especialista em computador, significaria
introduzir um virus para destruir o programa. Em Matrix, uma dltima
vitoria para o humano ¢é assim realizada. Segundo Frichtl, é o préprio
agente Smith que nota que o virus ¢ o organismo que mais tem em comum
com o ser humano, ou ainda, o ser humano, sendo “uma doenca decadente
no sentido nietzscheano”, usa a doenga “para superar a si mesmo de uma
maneira super-humana”, ja que essa fraqueza ¢ também a sua forca: “as
maquinas gostariam de elimina-lo como um virus, mas como um virus ele
¢ finalmente e inversamente triunfante sobre seus destruidores virtuais
(potenciais e artificiais)” (FRUCHTL, 2009, p. 218).

Temos, enfim, na contraparte dessa tradicional metafisica, a ideia
de que o futuro nao pode ser previsto, mas somente criado. Sendo assim,
conclui Fruchtl:

A tradi¢do romantica pode ter demonstrado, a partir de sua
origem, que o pathos da criagdo baseia-se na perda de uma
distin¢do certa entre o verdadeiro e o falso, a palavra real e
a imaginaria, mas pode, também, como Matrix mostra, ser
ligado a uma distingdo mantida entre essas palavras. Nao
esta claro se Neo ¢ o escolhido até que ele acredite por
si mesmo, a saber, precisamente no momento em que ele
concentra todas as suas energias mentais em salvar seu amigo
Morpheus. O futuro, de acordo com a mensagem hiper-
ideolégica e, portanto, ambivalente do filme, ¢ uma profecia
auto-realizavel. A sugestiva mensagem ¢é: “Tudo o que vocé
tem a fazer ¢é acreditar no que vocé quer que o futuro aporte’.
Essa crenga nao pode simplesmente ser o equivalente de uma
mensagem religiosa sobre o ato de salvagao, e isso é crucial
para todos aqueles que véem a histéria como uma dimensio

da possibilidade (FRUCHTTL,, 2009, p. 218).
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2. Exterminador do Futuro 2

A férmula nietzscheana da redencio encontra-se entranhada em
diversos filmes do género fic¢do cientifica, mas € no filme O Exterminador
do Futuro 2, lancado em 1991, que o aspecto da tradi¢ao judaico-crista
se torna mais evidente. Tendo como subtitulo a expressao “Dia do
Julgamento”, torna-se possivel vincular a saga heroica de John Connor, de
sua mae Sarah Connor e o ¢yborg da primeira narrativa reprogramado, com
a propria construcao do imaginario da cristandade judaica, relacionado
com as nogoes de redengao, culpa, afeto e ascese.

A filosofia com influéncia da tradi¢ao judaica — segundo Friichtl
tendo em vista seus representantes mais paradigmaticos: Benjamin,
Horkheimer e Adorno — possui como um de seus objetos de investigagao
justamente a atividade humana conectada com a infelicidade, o medo, o
arrependimento e o softimento, além da profunda relagio com a memoria
€ a histéria, ora como dispositivo de superagao dos aspectos sombrios
e negativos do sujeito, ora como meio discursivo de permanéncia dos
mesmos valores propulsores da cultura ocidental (FRUCHTL, 2009, p.
219).

Figura 5: Cena do filme O Exterminador do Futuro 2
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A prépria narrativa de viagem no tempo, de retornar ao passado,
seja por curiosidade, seja ansiando a modificagao do futuro, indica essa
relagado dual com a memoria e o impeto moderno de divinizagao das
acoes humanas, de afronta ao Destino. Friichtl pontua que tal condi¢ao se
manifesta principalmente na pratica historiografica, ja que o olhar para o
passado permite vislumbrar o futuro e talvez modifica-lo — uma maxima
cara aos teéricos da modernidade, se considerarmos Antoine Compagnon
e sua metafora comparativa de um Anao nos ombros de um Gigante com
as praticas artisticas modernas e sua relacio com a consciéncia historica™.

No caso de O Exterminador do Futuro 2, o que verificamos
nao sio apenas esses elementos de afronta ao destino, mas também o
desdobramento filmico de valores burgueses no seio da organiza¢ao dos
personagens centrais. Como Frichtl afirma, John e Sarah sio nomes
biblicos que remetem as grandes narrativas religiosas do ocidente: ascensao
de um lider obliterado pela sociedade, resisténcia cultural e sacrificio.

Devido a uma série de eventos apenas sugestionados de modo
fragmentado no filme, verificamos que esse nucleo familiar ¢ desajustado,
pois Sarah encontra-se internada em um manicomio, apés um periodo
de transito e busca por treinamentos de sobrevivéncia para si e seu filho,
e John vive a entrada de uma adolescéncia marginalizada no suburbio
americano (FRUCHTL, 2009, p. 220).

E com a chegada de um ¢yborg de tiltima geracio, com capacidades
mutacionais de sua estrutura e matéria, que a figura paterna e ambigua do
¢yborg interpretado por Arnold Schwarzenegger, grande vilao aterrorizante
do primeiro filme, retorna a narrativa, mas nao mais como a maquina
assassina do filme de 1984, mas “renovado”, reprogramado para proteger
o futuro lider-salvador do mundo.

Schwarzenegger é essa figura paterna protetora, mas também
ameacadora. Nao apenas por ser uma maquina, um constructo humano

2% COMPAGNON, Antoine, 2010, p. 18.
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que almeja a superioridade e a perfei¢ao acima de seu criador, ainda que
criado a sua imagem e semelhanca, mas por ser a pega-chave do destino
humano e sua ascensao ensandecida por avangos tecnoldgicos. Ele é o
ultimo chip de uma revolugdao robdtica que pode ainda desencadear a
rebelido das maquinas, grande mote da saga do filme. Todavia, por ter
sido programado para defender o jovem John Connor — cujas iniciais
propositalmente sao J. C., as mesmas de Jesus Cristo —, o ¢yborg se sacrifica
no fogo de uma caldeira de industria, quase que num rito de purificagao
de sua raga, de seus criadores e do futuro, numa tentativa de romper com
utopias tragicas, temerosas, mas possiveis.

Esse ato de imolacio do Pai-herdi, do Deus-maquina
“contaminado” de moralidade humana por seu filho, um renegado de
seu tipo, mas redimido, pontua também a sobrepujan¢a do livre-arbitrio
“humano” sobre o destino, em uma conexao latente com o impulso de
criagao defendido por Friichtl como principal elemento caracteristico da
subjetividade moderna — ironicamente, ¢ no Deus-maquina que reside tais
elementos éticos e afetivos, ao passo que nos humanos permanecem as
imperfei¢oes e inconstancias.

Figura 6: Cena do filme O Exterminador do Futuro 2
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E preciso pontuar aqui as relagdes de género contidas nos
personagens e sua saliente escolha conservadora de tipos. Enquanto o
heréi, o Deus-maquina, possui todos os elementos e simbolos de um hiper-
macho, de uma supra-masculinidade, vemos seu opositor, com capacidade
mutantes, sendo apresentado como um andrégino, indicando uma ponte
de estranhamento de sua sexualidade. O hibridismo que compde homem
e maquina - algo de humano na maquina e algo de maquina no humano -,
neste caso, se compde como hibridismo de género também (FRUCHTTL,
2009, pp. 221-222).

Essa reificacdo do modelo heterossexual de identidade ocorre
também com os humanos da narrativa: John é o jovem problematico e
perdido quebuscaum referencial masculinode forcaelideranga, e o encontra
no ¢yborg Schwazenegger. E sua mae, Sarah, é a fémea masculinizada, que
abandona toda sua feminilidade fisica e comportamental, pois compreende
que para sua sobrevivéncia, ela precisa se masculinizar. No entanto, niao ha
exatamente um elogio no filme sobre a figura de Sarah, nao ha a Amazona
em seu perfil, ou ainda, “ela nio ¢é suficientemente Amazona”, pois apesar
da resisténcia fisica e seus conhecimentos bélicos, emocionalmente ela
¢ retratada ainda “como a mulher histérica”, desequilibrada, por isso é
preciso acorda-la, chama-la de volta a razao, o que eu feito por seu proprio
filho, um futuro lider. (FRUCHTIL, 2009, p. 220).

O binémio tecnologia e violéncia que é apresentado no filme O
Excterminador do Futuro 2, mas também em Matrix, pode ser estendido por
dois outro termos de carater foucaultiano, se quisermos ler nas entrelinhas
o que conclamam essas narrativas filmicas nos espagos de lazer e fantasia
que sao as salas de cinema: controle e utopia como lugares-comum na
pos-modernidade. A utopia, no entanto, esta combinada com a distopia
neste filme de uma maneira nao libertaria, mas confusa. Segundo Friichtl
o limite entre utopia e distopia ¢ ambiguo ao empregar o mesmo meio do
que critica: tecnologia e violéncia:

O filme alimenta-se muito sobte o que ele mesmo
condena: tecnologia e violéncia. Um medo de que o
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desenvolvimento tecnolégico se torne independente,
bem como sua violéncia furiosa, estd ligado a um desejo
incessante de tecnologia e violéncia. Distopia e utopia estdo
intimamente interligadas. Nessa medida, o filme demonstra
uma contradi¢io performativa: 0 que se propaga como
conteudo, ele refuta em seu desempenho. A mensagem nio
¢ relegar o desenvolvimento da tecnologia para si mesma,
nem a pesquisa logica das ciéncias correspondentes, mas
submeter a tecnologia aos limites morais. No entanto, o filme
nao pode, especialmente como um filme de ficgao cientifica,
transmitir esta mensagem sem reivindicar precisamente
0 que esta contrariando. A contradicio performativa, ou,
em termos pés-modernos, o paradoxo, consiste no fato de
que um filme do género de fic¢io cientifica, que sobrevive
gracas ao fascinio pela tecnologia e que emprega toda uma
avalanche de efeitos especiais, esta rejeitando seu proprio
aspecto técnico. Isso equivale, pelo menos, ao desejo de
destruir o fascinio de suas proprias imagens (FRUCHTL,
2009, p. 223).

3. BLADE RUNNER

Entre os diversos filmes de ficcao cientifica existentes, Blade Runner
¢ considerado, ainda hoje, um dos mais complexos, sensiveis ¢ inteligentes
do género. O filme narra a jornada de Deckard, um cacador de androides,
numa remissao ao “bounty Hunter” — cagador de recompensas dos filmes
de western, recebe a tarefa de localizar e eliminar um grupo de replicantes
que retornou a Terra sem permissao. Esses seres artificiais ndo apenas sao
fisicamente idénticos aos seres humanos como sao tao inteligentes quanto.
O tnico método existente para diferenciar o humano do andréide consiste
na avaliagdo das reagdes emocionais que se manifestam nos olhos, a partir
de questdes capciosas dirigidas ao sujeito. Como Friichtl observa, esse
exame performativo na busca pelo verdadeiro, tem como caracteristica
inverter os papéis do original (humano) e da cépia (androide). Os humanos
se colocam em uma posigao cinica, executando o teste de forma mecanica
e impessoal. Aquele que ¢ testado, por sua vez, tende a ficar exposto,
submetido a condi¢ao de ser vitima da incerteza, da tensao e do medo.
“Quanto mais as pessoas artificiais mostram seus sentimentos, mais dificil
¢ vé-los, reconhecé-los como algo diferente do humano. Ao contratio,
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os seres humanos, com sua indiferen¢a e cinismo, parecem maquinas’
(FRUCHTTL, 2009, p. 226).

Figura 7: Cena do filme Blade Runner

Conforme novos fatos se somam a cacada dos androides,
percebe-se que as diferencas entre humano e replicante vao sendo
apagadas, trazendo Deckard para questionamentos a respeito daquilo que
o caracterizaria como humano.

Mas, durante sua cagada ele [Deckard] se torna cada vez mais
inseguro sobre o que estd fazendo, porque as criaturas que
ele esta cagando, ndo somente lhe parecem tio humanas
quanto ele e os outros cagadores, como também o forcam a
colocar a questdo da identidade, questdo antropologicamente
fundamental e crescente da época moderna: Como posso
saber que eu sou eu? (FRUCHTL, 2009, p. 225).

O grupo de replicantes que Deckard caga é composto por cinco
espécimes: trés masculinos e dois femininos. Usados como escravos no
espaco sideral, o grupo foge para a terra a fim de conseguir com seu criador
mais tempo de vida. Por conta de sua superioridade fisica e da aparéncia
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humana, os androides sio programados para viver apenas quatro anos
apos sua ativagao e $d0 proibidos de vir a Terra, sob pena de “retirada”,
expressao utilizada para designar a elimina¢ao do androide (trabalho que
¢ feito por Deckard). Liderados por Roy, o grupo busca nao apenas um
incremento de tempo no nivel quantitativo, mas também qualitativo,
pois uma vida que pode se extinguir a qualquer instante ¢ uma vida em
permanente medo da morte. E com esse intuito que Roy se aproxima de
Dr. Eldon Tyrell, deus da biomecanica, grande génio, arquiteto do projeto
dos androides. Baseada nessa relacio entre criador e criatura, Frichtl
aponta algumas das ligagoes religiosas presentes no filme:

A pomba subindo pode ser uma referéncia simbdlica para
o Espirito Santo, mas o céu que se abre para (e sobre) o
replicante é o do Ubermensch. O teplicante representa
Cristo como um rebelde, um “filho prodigo” — como ele
chama a si mesmo em alusio ao Novo Testamento — que
matou seu “pai”, o “Deus da Biomecinica” |[...], porque ele
recusou lhe dar a vida que ele desejava (FRUCHTL, 2009,
p. 228).

!
Figura 8: Cena do filme Blade Runner
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Segundo Fruchtl, o lider dos replicantes, Roy, ¢ “um exemplo
nietzscheano de auto-disciplina e inteligéncia predatéria” (FRUCHTL,
2009, p. 226). A superioridade, nao apenas fisica como também moral,
fica demonstrada nas ultimas cenas do filme, quando Roy podia matar
facilmente Deckard na cena de persegui¢iao, ou mesmo deixar que ele
morresse com a queda eminente. Entretanto ele nao o faz. Ao contrario,
na perseguicao ele oferece um intervalo de tempo de vantagem, no qual
ele presta seus sentimentos a companheira morta, Pris. Roy também salva
Deckard da queda e, em seguida, demonstra novamente seus sentimentos
em suas ultimas palavras, sua vontade de viver mais e viver melhor.

As ultimas palavras de Roy estio carregadas de uma
melancolia metafisica porque elas citam a individualidade
de uma existéncia que inerentemente tem sua prépria visio
do mundo, como uma das moénadas de Leibniz, uma visao
inevitavelmente perdida dessa existéncia. Ao mesmo tempo,
no entanto, essa metafisica do individualismo é minada por
uma suspeita poés-moderna, ou melhor, hibrido-moderna.
Por isso, é possivel que as memorias de Roy, como as de
Rachel, sejam apenas implantes, partes deslocadas que
podem ser obtidas de uma ou mais fontes e entdo usadas em
outros replicantes. Roy, em particular, é caracterizado por um
conflito que a era moderna ajudou a construir, emprestando-
lhe singular expressdo em sua versdo romantica e hibrida:
a pretensdo a particularidade como um ser dependente da
humanidade em geral. Para ser um “eu”, o eu precisa de
outros, mas a0 fazé-lo sempre corre o risco de negar um lado
de si mesmo, a saber, a individualidade pelo bem do outro
lado, isto ¢, a equidade. Em vez de ser um original, torna-se
uma mera copia (FRUCHTTL, 2009, pp. 228-229).

Diferentemente do ¢yborgdo Exterminador do Futuro 2, os androides
de Blade Runner possuem uma proximidade mimética maior ao homem,
uma copia mais fiel que reclama por uma extensiao de sua sobrevivéncia,
por uma memoria, por um sentimento e, principalmente, pelo espago e
afirmacio da subjetividade moderna, reclamando pela igualdade. O sinal
de perfeicao da criacdo hibrida é, a0 mesmo tempo, seu contrario, os
defeitos — a “abastardizacao” da criatura — revela-se em seus limites e
na luta romantica por alcancar a igualdade. E neste sentido que, embora
superior em muitos aspectos (fisica, intelectual e moralmente), o humano
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artificial que Blade Runner mostra, € fragil:

O ser humano artificial ¢ como o Eu da era “pés-metafisica”,
“p6s-moderna”, hibrido-moderna: criado com uma dura¢io
fixa, determinado a partir de fora, mas também de dentro; com
vantagens Obvias, mas também com deficiéncias embutidas;
nio como um todo, mas composto de varias partes, uma
forma de vida que tem um reconhecfvel antecessor no
monstro de Frankenstein e um reconhecivel ponto de fuga
no “Schizo” de Deleuze-Guattari (FRUCHTL, 2009, p. 229).

Do ponto de vista do qual partem Deleuze e Guattari, a
esquizofrenia é resultado de uma “incompatibilidade entre o eterno,
romantico ‘desejo de desejar’ ou, em épocas anteriores, ‘cobicatr’ e a
(linguistico-simbolica e capitalista) lei que exige a cristalizagdo de um
eu uniforme” (FRUCHTL, 2009, p. 229). Um eu que deve se formar de
maneira homogénea, mas deve igualmente suportar a dinamica de um
querer que sempre se renova.

4. 2001 — UMA ODISSEIA NO ESPACO (COMENTARIO ANEXADO A EXPOSICAO
DO EU IMPERTINENTE. UMA HISTORIA HEROICA DA MODERNIDADE)

Este comentario tem por base uma aula inaugural de Josef Friicht
para o Curso de Filosofia da Universidade de Amsterda, conferida em
2007%. Incluimos a analise parcial do filme 2007. Uma odisseia no espago
de Stanley Kubrick, pela aproximac¢ao com o conteudo, principalmente,
com o Zaratustra de Nietzsche e alguns conceitos centrais tratados, que
ilustram, por exemplo, a dimensao vertical do Ubermensch, bem como a
dimensao de intersec¢do que caracteriza o eterno retorno na figura pura
do planeta-crianca. Sem ser uma adaptacao literal, sabe-se da influéncia
de Nietzsche na concepgido da histéria de Arthur Clarke e no roteiro do
filme. Organizamos a apresentacao de partes da conferéncia por meio de
citacoes.

7 Josef Fruchtl, Enlightened Barbarian Modernity and the Project of a Critical Theory of Cultnr.
Vaossinspers, Universidade de Amsterdam (UvA), Amsterdam, 2007.
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Poderfamos verificar na histéria do cinema alguns filmes que
seriam a fonte — quase literal — da concepc¢ao de 2007 — Uma odisseia no
espago, e que revelam virtualidades intelectualmente mais interessantes,
embora sem os mesmos recursos imagéticos, como € o caso de Alphaville
de Jean Luc Godard. Friichtl, no entanto, parece considerar nado apenas
os filmes em si mesmos, mas o alcance e impacto destes sobre os
espectadores, considerando-os massivamente e nao como publico especial
de salas especiais. 2007 — Uma odisseia no espago para ele é o filme que, neste
sentido, inventa um novo padrao estético na recepgao. A primeira citagao
diz respeito a esta afirmagao, do surgimento de um novo padrio estético —
nao como norma a ser seguida -, mas como espago de recepg¢ao da criagio

cinematografica:

Refiro-me a um filme que estreou nas salas de cinema em
1968 [2007 Odisseia no Espago], um ano dramatico em termos
politicos e que imediatamente estabeleceu novos padroes
estéticos. O cinema estd escuro, a tela vazia. O publico é
obrigado a esperar. Uma classica abertura de um espetaculo:
o publico ndo vé nada, mas pode ouvir algo ligeiramente
dissonante, escorregando lentamente, telescopicamente, sons
esféricos, notas orquestrais profundas, crescendo, tornando-se
mais estridente e entdo morrendo lentamente. Um pouco
assustador. A musica podetria ter surgido de um estidio de
gravacio moderna. A melodia muda no momento em que
as trombetas come¢am a tocar um tema, que é hoje um dos
mais famosos na histéria da musica. E um anuncio, claro
sombrio, o anuncio de uma majestade, a majestade que ¢ o
sol. Com o primeiro toque de trombeta aparece uma imagem
na tela, o cose-up de um planeta. Atras dele um segundo
planeta, em forma crescente vem lentamente a vista, apos
0 que — primeiro grande pequeno e depois cada vez maior
— surge o sol ao som da musica, aumentando em cadéncias,
tornando-se cada vez mais poderosa, impulsionada pelo
bater dos tambores. Com as ondas da musica e o nascer do
sol, aparecem os créditos: Metro-Goldwyn-Mayer apresenta - Um
filme de Stanley Kubrick 2001: Uma Odisséia no Espago. Com o
titulo do filme, a musica atinge o seu climax ‘radiante’. O
uso de “radiante” do termo se justifica plenamente, com
ambas as imagens e a fonte literaria fornece a conotagio, o
som da musica irradia tio claramente como o brilho do sol

(FRUCHTL, 2007, pp. 8-9).
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Nesta citacdao o autor ressalta a intima relacdo entre a trilha sonora
inicial e a obra de Nietzsche Assim falon Zaratustra, dois meios — livro e
musica — aparentados desde o inicio por indicacio do proprio fildsofo
e também compositor. A referéncia a metafisica da luz em Platdo ¢é, nao
apenas pertinente, mas consequente, em vista da imagem composta tanto
por Platao quanto por Nietzsche do jogo de luz e sombra, do movimento
que percorre o caminho da socializagao ou do isolamento do filésofo. Em
1895/96 Richard Strauss escreveu uma sinfonia baseada em Assin falon
Zaratustra de Friedrich Nietzsche. A escolha parece 6bvia, considerando
que o proprio Nietzsche disse que “talvez” essa obra pudesse ser contada
como uma musica.

O livro abre com um discurso de Zaratustra para o sol
nascente, como uma alegoria da felicidade decorrente da
abundancia. Foi Platdo quem introduziu a analogia do sol e
do Bem no pensamento ocidental, e a luz tem sido enobrecida
metafisicamente desde entio. Neste contexto, Platio
também prescreveu o destino do filésofo, que arduamente
sobe para ver a luz da verdade, mas que entdo, como um
bom cidadio da Cidade-Estado, tem que descer de volta para
a caverna da vida cotidiana, sabendo que nio ser a felicidade
de um individuo ou as vantagens de uma classe particular
mais importante dentro do Estado, mas o Bem de todos. La
embaixo na caverna, as pessoas estio ‘acorrentadas’ em uma
direcdo (a errada), capazes de enxergar apenas as sombras da
realidade na parede, preparados para matar qualquer um que
deseje liberta-los em nome da verdade. Zaratustra, também,
quer e precisa ‘descet’, descer para as massas e talvez até
morter no processo, porque ele também estd convencido
de que a felicidade ndo é nada sem as outras pessoas para
compartilha-la. Felicidade - até mesmo a felicidade - s6 faz
sentido dentro de um contexto intersubjetivo. Nietzsche
funde queda e ascensdo, morte e nova vida, de acordo com
sua teoria metafisica do eterno retorno. O filme de Kubrick e
suas cenas finais podem ser interpretados da mesma maneira.
Mas sua fusao da modernidade e da barbarie, esclarecimento
e mito, ¢ abundantemente clara. Como o préprio diretor
admite, 2001: Uma Odisséia no Espago é “um documentario
mitolégico”. (FRUCHTL, 2007, pp. 8-9).

Além da inusitada abertura do filme, intimamente composta com
a trilha sonora, este filme teria inventado o corte mais ousado da historia
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do cinema, fornecendo um dos melhores exemplos para entendermos a
posicio vertical do Ubermensch que analisamos no inicio deste artigo: do
homem primitivo, ja homo erectus e agressivo, ao astronauta. E isto, num s6
corte:

Figura 9: Cenas do filme 2007 — Uma odisseia no espago
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A passagem da barbarie ou universo primitivo a civilizagdo é
apresentada na classica montagem do corte seco como um corte temporal
de longuissima distancia. O autor demonstra a importancia da concepgao
linguistica do filme na representacao desta ruptura, nao exatamente a fim
de demonstrar um progresso humano, mas um progresso tecnolégico,
posto que em ambas as esferas - no mundo primitivo e no civilizado — o
inexplicavel se apresenta até mesmo na mesma forma.

Uma cena paradigmatica une a civilizagio e a pré-historia
barbara naquilo que se constitui, provavelmente, como o
mais famoso corte-salto [jump-cut] na histéria do cinema: o
homem-macaco aprendeu a usar um 0$so como uma arma;
esse conhecimento lhe deu o poder sobre seus congéneres.
Um representante alfa-macho primitivo, gritando e ja quase
marchando na posi¢ao vertical, joga o pedaco de osso para o
ar que gira lentamente através do céu, tornando-se de maneira
muito surpreendente, uma nave espacial branca na escuridao

do espaco. O progresso da arma arcaica para a viagem
espacial ¢ mostrado em [um unico] corte (FRUCHTL, 2007,

pp- 8-9).

A odisseia do herdi-astronauta, Gnico sobrevivente da tragédia
tecnologica, cumpre silenciosamente a tarefa indicada por Zaratustra
aos seus leitores postumos: a transvaloracio de todos os valores que
constituiram a histéria humana desde o universo primitivo ao auge de seu
esclarecimento. O além-do-homem sé pode ser representado pela crianga
— pela Starchild — transformada apds a imersao — psicodélica-energética -
no desconhecido (formato como bloco monolitico preto e brilhante) e na
supera¢ao da temporalidade na qual se insere o humano.

No final de 2007 Odisséia no espago de Kubrick, a nave é puxada
para um espago, uma espécie de portal celeste [S7argate], uma metafora
para uma nova dimensio no espaco e¢ no tempo. O astronauta, unico
sobrevivente, encontra-se dentro de um interior do periodo Luis XVI,
a idade do Iluminismo e a, a mao, sempre, a guilhotina. O astronauta
observa-se envelhecendo e morrendo. A logica das imagens sugere que ele
serd reencarnado. Uma vez mais, a arvore do conhecimento de Kubrick
aparece, um negro, brilhante e metalico monolito, que se transforma em
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uma porta, através da qual podemos re-adentrar no espago. Mais uma
vez, ouvimos os compassos de abertura de Zaratustra, mas desta vez nao
acabaremos olhando para o sol, mas para os olhos grandes e intrigantes de
um feto, em érbita no espaco, ao lado dos planetas. E a criagio da “estrela
bailarina”, um planeta-crianca ($7archild), criado no espirito de Zaratustra
de Nietzsche, uma imagem do eterno retorno e ao mesmo tempo do
homem que ultrapassa a si mesmo, vertical e horizontalmente, um supet-
homem e um além-do-homem” (FRUCHTL, 2007, pp. 16-17).

CONSIDERACOES FINAIS

Nesta dltima parte de sua obra, que buscamos apresentar passo
a passo no presente artigo, Friichtl continua sua argumentagao sobre a
relevancia do conceito de subjetividade para a modernidade, pontuando
que apesar de todo o entusiasmo em torno de tal questdo, existe um
aspecto sombrio na concep¢ao de construcao do particular, de manufatura
multipla do Eu. Tendo como referéncia inicial as discussoes da teoria
cultura a respeito dos sistemas de controle e dos principios epistémicos,
o autor estabelece um diilogo inicial préximo a Nietzsche, de forma a
continuar em um longo didlogo com Michel Foucault, tendo por base
nas obras A ordem do discurso e As palavras e as coisas, a explicagio dos
principais elementos epistemolégicos que permitem revelar a ascensao
da subjetividade como uma forga construtora criativa, muito embora se
constitua como um processo perigoso ao poder resvalar em um profundo
relativismo. O principal meio elucidativo dessa discussao é o género
filmico de ficcao cientifica, no qual se apresenta a figura do Eu hibrido,
hibrido nao s6 porque se compde de maneira mista — maquina e homem;
criagdo e criatura -, mas porque é composto igualmente pela arrogancia,
pela desmedida (hybris).

O autor encerra seu livro de forma a mostrar o caminho utilizado
para validar sua tese sobre a modernidade, qual seja, o “herofsmo” da
subjetividade moderna que subsiste — com toda sua ambivaléncia — no
contexto da chamada pds-modernidade, com uma for¢a “impertinente”,
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de forma a revelar uma fragilidade epistemolégica das teorias (em
referéncia principalmente as teorias de Richard Rorty e de Charles Taylor),
20 nao perceberem que recuperam da tradi¢io romantica seus principais
pressupostos. Ele realiza nesse empreendimento argumentativo uma
reflexdo filoséfica sobre o meio do filme, meio este capaz de representar
nas narrativas e imagens, a impertinéncia do Eu em trés diferentes
apresentacoes da subjetividade moderna: a classica, a agonistica e a hibrida.

Em relacao a este artigo, assim como os dois anteriores publicados
pelo Grupo Kinosophia também na Revista Inquietude, gostarfamos de
ressaltar que apesar de todo esforco empregado, eles tém ainda o carater
de apresentagdo e comentario da obra de Josef Friichtl na qualidade de um
work in progress, uma vez que muitos aspectos deixaram de ser abordados
e varias interpretagoes ou interpretagdes mais elaboradas poderdo ser
feitas a partir da composicao desses trés artigos. Estes ndo visavam
empreender o trabalho de interpretacdo e critica, mas visava desenvolver
uma compreensao do texto que ¢ profundamente marcado por um carater
intra-textual, capaz de, por um lado, indicar as fontes de dialogo, de debate
e critica, e, por outro lado, de mostrar a complexidade de fontes utilizadas,
tornando a leitura um desafio ao lidar com tantas referéncias.

O trabalho de leitura, de traducdo e de realizacdao de ciclos de
filmes indicados no texto, constituiu-se como importante trabalho de
discussio do Grupo de Estudos Kinosophia, grupo este que mantera suas
atividades na discussao de Filosofias do Filme. Nosso agradecimento a
Revista Inguietnde pela oportunidade de publicar nossa reflexdo conjunta
e divulga-la aos interessados neste assunto recém-nascido na Histéria da
Filosofia e a todos os participantes das atividades do Grupo Kinosophia, seja
na recepgao e organizacao dos ciclos de filmes, no comentario e discussao
destes — entre os quais o aluno-bolsista do Curso de Filosofia Iure Maciel
-, seja na escrita dos artigos, cujos colaboradores diretos foram: Jadson
Teles Silva e Joyce Neves de Campos — nos dois primeiros artigos, Edson
Lenine G. Prado — nos dois ultimos artigos, Fernando Ferreira Silva e
Peterson Pessoa — colaboradores do dltimo artigo e Talita Trizoli — que
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acompanhou as atividades desde o inicio e auxiliou na composi¢ao dos trés
artigos. O grupo ganhou uma extensio na analise e discussao conjunta do
filme 2007- Uma odisséia no espago realizada como trabalho final do Curso
de Doceéncia do Ensino Superior da UFG, composto pelos professores
Diones Ferreira Correntino (Escola de Musica e Artes Cénicas), Eliesse S.
Teixeira Scaramal (Faculdade de Historia), Leizer de Lima Pinto (Instituto
de Informatica), Rafael Saddi Teixeira (Faculdade de Histéria) e Thiago
Suman Santoro (Faculdade de Filosofia).

Agradecemos também e, especialmente, ao professor Josef
Friichtl que se mostrou um autor presente, em constante dialogo com o
grupo desde o inicio e durante todo o percurso dessa investigagao.
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