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Editorial

Prezadas/es/os leitoras/ies/es,

A Inquietude tem o prazer de comunicar a comunidade filosofica a sua mais nova edi¢cdo. O
conjunto de trabalhos apresentados nesta edi¢do convida a uma reflexdo profunda sobre as
maltiplas formas de experienciar o humano — do corpo ao pensamento, do mito a estética, do

sofrimento a criagdo. O erotismo, analisado por Ana Carolina Borges de Lacerda, revela-se ndo

apenas como forca vital, mas também como campo de tensdo entre desejo e interdicdo,
iluminando a face psiquica da angustia moderna. Essa dimensao subjetiva dialoga com a leitura

nietzschiana de Ellen Cristina Rodrigues Correia e Kelvin Felipe Weschenfelder, que

identificam a possibilidade de se enxergar uma fusdo dos principios apolineo e dionisiaco nas
obras de Cartier-Bresson, o que revela a capacidade da fotografia de capturar tanto a ordem e a

beleza quanto o caos e a intensidade da vida. Falando em caos da vida, Enzo Franciso Torrecilha

Queiroz expde as estratégias criticas, voluntérias e criativas de Camus ante os absurdos da

experiéncia humana. No mesmo espirito critico, Leticia Machado Spinelli desafia o canone

filoséfico e propde um curriculo descolonizado por meio de uma problematizacdo das bases
eurocéntricas do canone filoséfico tradicional e seu reflexo nos curriculos de filosofia. A ética

do retorno, discutida por Lara Passini Vaz-Tostes, propde-se a realizar uma reflexdo filosofico-

literaria sobre o gesto do retorno como estrutura simbolica e ética, enquanto Rafael Eros
Oliveira Rocha expande o horizonte para a natureza e o cosmos, via Feuerbach e Coccia,

sugerindo uma ampliacdo das possibilidades de rela¢do entre o humano e a totalidade cosmica
da natureza. O problema do mal, a partir da perspectiva de Ricceur, é o objeto de analise de

Vinicius Araujo da Silva Nascimento, para o qual a possibilidade do erro e do engano séo

condigdes fundamentais do homem. Por fim, Guilherme Bezerra realiza uma tradugéo brasileira

do texto Etapas da estética estrutural de Charles Lalo, importante figura que teria papel de
destaque na fundacdo de uma “estética sociologica”. Em conjunto, os textos reafirmam a
urgéncia de se pensar criticamente a cultura, a subjetividade e as relagdes humanas, propondo

uma filosofia que &, a0 mesmo tempo, critica, sensivel e transformadora.

Cordialmente,

A edicdo.
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Reflexdes sobre o erotismo e sua relacdo com

sofrimento psiquico na modernidade

Ana Carolina Borges de Lacerda®

RESUMO

Este trabalho se propde a apresentacdo das discussdes sobre erotismo e sofrimento psiquico,
cujo inicio se deu no Projeto de Ensino da Universidade Estadual de Goias — Nucleo de Estudos
sobre Subjetividade e Sofrimento Psiquico: Sofréncia. A relevancia do erotismo se apresenta
em Bataille como a definicdo da experiéncia humana. Essa experiéncia tem marcas das
interdicGes para o estabelecimento do laco social, porém ela apresenta furos a partir das
transgressdes. No ato da transgressao, € possivel vislumbrar a angustia, a ndusea, o horror frente
ao desejo e o medo relacionados ao prazer intenso. O sofrimento psiquico se instaura nos
interditos (morte e funcdo sexual), na angustia persistente e nas tentativas de refrear o desejo
por via do trabalho e dos processos de socializa¢do. Esse ensaio tedrico tem orientacdo nos
textos O erotismo (Bataille, 2023) e Patologias do social: arqueologias do sofrimento psiquico
(Dunker; Safatle; Silva Junior, 2021). O objetivo geral é compreender a relacdo do erotismo
com o sofrimento psiquico. J& os objetivos especificos sdo: conceituar o erético como um
aspecto da experiéncia humana e relacionar o erotismo com o sofrimento psiquico. O método
de pesquisa é pesquisa tedrica ou conceitual e estrutura um ensaio tedrico. Os resultados se
apresentam em uma reflexdo sobre o erotismo para a praxis psicoldgica, seja nos processos
clinicos ou psicossociais.

PALAVRAS-CHAVE

Erotismo; Subjetividade; Sofrimento psiquico.

1 Mestre em psicologia pela Universidade Federal de Goias (UFG). Lattes: 3352505616854456. E-mail:
carolborgeslacerda@gmail.com. ORCID: 0000-0003-1014-8204.
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Reflections on eroticism and its relation with

psychological suffering in modernity

ABSTRACT

This work proposes to present discussions about eroticism and psychological suffering, which
began in the Teaching Project of the State University of Goias — Center for Studies on
Subjectivity and Psychological Suffering: Suffering. The relevance of eroticism is presented in
Bataille as the definition of human experience. This experience bears the marks of interdictions
for the establishment of social ties, but it presents holes due to transgressions. In the act of
transgression, it is possible to glimpse the anguish, nausea, horror of desire and fear related to
intense pleasure. Psychic suffering is established by prohibitions (death and sexual function),
by persistent anguish and by attempts to curb desire through work and socialization processes.
This theoretical essay is guided by the texts [The eroticism] (Bataille, 2023) and [Pathologies
of the social: archaeologies of psychic suffering] (Dunker; Safatle; Silva Junior, 2021). The
general objective is to understand the relation between eroticism and psychological suffering.
The specific objectives are: conceptualizing eroticism as an aspect of human experience and
relating eroticism to psychological suffering. The research method is theoretical or conceptual
research and structures a theoretical essay. The results are presented in a reflection on eroticism
for psychological praxis, whether in clinical or psychosocial processes.

KEYWORDS

Eroticism; Subjectivity; Psychic suffering.
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Introducéo

Este ensaio tedrico é fruto de discussdes do Projeto de Ensino da Universidade Estadual
de Goias — Nucleo de Estudos sobre Subjetividade e Sofrimento Psiquico: Sofréncia. As
constituicOes afetivas determinadas pelo modo de producéo capitalista, ou seja, o sistema
capitalista capturou a nossa objetividade e subjetividade no mais intimo. Seguindo adiante nas
discussbes, compreendeu-se que os embates das relacbes envolviam as dimensdes sociais,
individuais, bioldgicas, espirituais, sexuais e eroticas. E necessério falar sobre o negativo, a
laténcia ou suprassumido (aufheben)?, em que se apresenta o erotismo.

Para isso, realiza-se o recorte em um estudo conceitual e tedrico para investigar ao longo
de obras sobre a relacdo entre erotismo e sofrimento psiquico. Esses conceitos em interacdo se
tornam poténcia. Cibele Laurenti e Claudio Lopes (2016) apresentam a nocdo de pesquisa
tedrica, base da metodologia desse ensaio tedrico. Os autores apontam a auséncia de
desenvolvimento na area de pesquisa conceitual, devido as consideragdes sobre a ciéncia e seu
desenvolvimento. As Ciéncias Humanas necessitam de métodos mais condizentes para
compreensdo de seus objetos de estudo. Para isso, é necessario reformulacdo ou proposicao de
novos métodos, por exemplo, a pesquisa tedrica ou conceitual.

Os niveis de andlise da pesquisa conceitual sdo restritos, sisttmicos e conceituais. O
nivel restrito tem a centralidade em conceitos fundamentais da teoria, ou seja, esse nivel elucida
0s conceitos e seus possiveis significados. O nivel de analise sistémico compreende a relacdo
dos conceitos com outros elementos da mesma teoria ou de outras &reas de conhecimento, de
forma que h& um resgate epistemoldgico ou andlise historica do conceito.

As diretrizes metodoldgicas seguem 0s seguintes passos: selecdo de textos;
interpretacdo conceitual do texto e suas etapas; sistematizacdo dos resultados. O primeiro
momento da pesquisa se configura com a sele¢do dos textos, de forma que envolve uma
retomada do texto na lingua original para interpretacdo e aprofundamento do conceito. A
selecdo dependera do nivel de anélise da pesquisa, por exemplo, o uso do conceito. O segundo
passo € o procedimento de interpretacdo conceitual do texto (PICT). Esse procedimento
subdivide-se em: levantamento dos principais conceitos do texto; caracterizacdo das teses do

texto; elaboragcdo dos esquemas e sintese interpretativa. Para finalizar, a sistematizacdo dos

2 Bataille faz mencéo ao termo hegeliano aufheben e a tradugdo para esse termo no livro foi “suprimir’, com o
sentido de “superar mantendo” (2023, p. 59).
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resultados € uma organizacdo final, de forma que responda a pergunta inicial e o cumprimento
dos objetivos da pesquisa (Laurenti; Lopes, 2016, p. 45).

Esse ensaio propde o estudo do conceito de erotismo, desenvolvido por Georges Bataille,
e a relacdo com o sofrimento psiquico na modernidade. O objetivo geral é compreender a
relacdo do erotismo com o sofrimento psiquico. Os objetivos especificos sdo: conceituar o
erético como um aspecto da experiéncia humana e relacionar o erotismo com o sofrimento
psiquico. Os resultados se apresentam em uma reflexdo sobre o erotismo para a praxis
psicoldgica, seja clinica ou nos processos psicossociais. As obras selecionadas foram O
erotismo, segunda edicdo (Bataille, 2023), e Patologias do social: arqueologias do sofrimento
psiquico (Dunker; Safatle; Silva Junior, 2021). Essas duas obras tém um ponto de interseccao,
no sentido de que elas se preocupam com o mal-estar da Modernidade desde aspectos corporais,
individuais, sociais e culturais (destaque para moralidade). O erotismo se encontra na dimensao
individual, principalmente corporal. Ele atinge também aspectos culturais, no que se refere a
moralidade e aos modos de relagdes afetivas.

Primeira secéo

O (n&o) lugar do erotismo na Modernidade

Para iniciar a discussdo, é necesséria a conceituagdo do erotismo. Bataille define: “[...]
0 erotismo em seu conjunto ¢ infracdo a regra dos interditos: é uma atividade humana” (2023,
p. 118). Isso consiste em: o erotismo diferencia os seres humanos dos animais, de forma que
ele define a experiéncia humana desde a vida até a morte. O autor discorre acerca da reproducéo

e sua aproximacao (e distanciamento) com o erotismo:

a consideracdo que introduzo se refere a vida da maneira mais intima: refere-se a
atividade sexual, encarada desta vez a luz da reproducdo. Eu disse que a reproducao
se opunha ao erotismo, mas se é verdade que o erotismo se define pela independéncia
do prazer erético e da reproducgdo como fim, o sentido fundamental da reproducéo néo
constitui menos a chave do erotismo. A reproducao coloca em jogo seres descontinuos
(2023, p. 36).

A descontinuidade no ser remete ao processo, de modo que ele ndo se apresenta como
linear. Bataille disserta que: “entre um ser e outro, ha um abismo, hd uma descontinuidade”
(2023, p. 36). Com isso, a descontinuidade € algo que apresenta a historicidade e a contradicao,
ao invés de uma ldgica linear ou pragmatica. De certa forma, o erotismo é desamparo e se

defronta com a morte, pois se encontra no ‘“entre” (alternancia de continuidade e

10
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descontinuidade). Bataille apresenta a visdo de descontinuidade e sua relagdo com a morte da

seguinte forma:

mas ndo posso evocar este abismo que nos separa sem ter logo o sentimento de uma
mentira. Este abismo é profundo, e ndo vejo como suprimi-lo. Somente podemos, em
comum, sentir a sua vertigem. Ele nos pode fascinar. Este abismo, num sentido, é a
morte, e a morte é vertiginosa, fascinante. Tentarei agora mostrar que, para nds que
somos seres descontinuos, a morte tem o sentido da continuidade do ser: a reproducéo
leva a descontinuidade dos seres, mas ela pde em jogo sua continuidade, isto €, ela
esta intimamente ligada a morte. E falando da reprodugao dos seres e da morte que eu
me esforgarei para mostrar a identidade da continuidade dos seres e da morte que sdo
uma outra igualmente fascinante e essa fascinagdo domina o erotismo (2023, p. 37).

A dinamicidade se apresenta na aproximacao do erotismo com a morte, pois se relaciona
com o sentido de poténcia ou de um vir a ser. O autor expde: “0S seres descontinuos que 0s
homens sdo se esforcam por perseverar na descontinuidade. Mas a morte, a0 menos a
contemplacdo da morte, devolve-os a experiéncia da continuidade” (2023, p. 107). Essa relagao
entre erotismo e morte ganha significado na religido. O autor descreve ritualisticas que expde
essa relagdo, como cerimonias de enterro, orgias rituais, sacrificios e ritos agrarios. Com isso,
0 erotismo encontra sua existéncia nesse meio ambiguo: enquanto a religido no Ocidente
estrutura interditos e tabus, ela também consente transgressdes via ritual. Bataille expde a
maxima: “ndo ha interdito que ndo possa ser transgredido” (2023, p. 87). Isso € um
questionamento na Modernidade.

Antoine Compagnon anuncia a Modernidade como uma tradi¢do, tornando-a um
paradoxo. Segundo o autor: “falar de tradicdo moderna seria, pois, um absurdo, porque essa
tradicdo seria feita de rupturas” (1999, p. 10). A sentenca do autor demonstra a contradicdo
presente na Modernidade, pois hd afirmacdo e negacdo nesse bojo. Compagnon aponta: “a
alianca dos contrérios revela 0 moderno como negacdo da tradicdo, isto é, necessariamente
tradicdo da negacdo; ela denuncia sua aporia ou seu impasse 1lo6gico” (1999, p. 10). O erotismo
precisou de formas mais especificas para atender as demandas da Modernidade, ao passo que
ele ndo rompe com as tradigdes. Isso é possivel atraves da experiéncia religiosa, por meio de
suas ritualisticas.

Compagnon disserta que a tradicdo moderna é uma trai¢do, por apontar a ambivaléncia

desse cenario emergente. O autor apresenta cinco paradoxos para a Modernidade:

focalizarei aqui cinco paradoxos da modernidade: a supersticdo do novo, a religido do
futuro, a mania tedrica, o apelo a cultura de massa e a paixdo da negacdo. A tradicdo
moderna vai de um a outro impasse, trai a si mesma e trai a verdadeira modernidade,
que se tornou o saldo dessa tradicdo moderna (1999, p. 12).

11
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O autor se refere a Theodor Adorno para ressaltar o paradoxo da Modernidade, de forma
que a histdria se apresenta como uma producdo em massa. Esse argumento apresenta que
qualquer elemento é reconhecido como um produto. Com isso, 0 NOVo ndo é necessariamente
novo, de modo que a tradicdo se torna uma traicdo. A diferenca entre tradicdo e traicdo € a
negacao.

Vladimir Safatle apresenta uma nogdo de sociedade consonante aos paradoxos da
Modernidade. Segundo o autor: “uma sociedade pode ser analisada com um sistema de normas,
valores e regras que estruturam formas de agdo e julgamento em suas aspira¢des de validade”
(2021, p. 7). O erotismo adequou suas demandas a Modernidade, principalmente nos furos no
sistema de normas, valores e regras compostos na sociedade. Com isso, 0 erotismo esta sujeito
aos paradoxos da Modernidade, de modo que o sofrimento emerge na dindmica erética —
interditos e transgressoes.

O (n&o) lugar do erotismo na Modernidade localiza o paradoxo da vida e da morte, ou
seja, na continuidade e na descontinuidade presentes na existéncia humana. Esse movimento é
a marca do erotismo, em que ele se torna a diferenca entre o ser humano e os animais. O
erotismo é fundante do ser humano, em que ele se estrutura em uma dinamica essencial entre
interditos e transgressdes. O (ndo) lugar escapa constantemente da percep¢do humana, mas a
atencdo do(a) observador(a) destina-se a ambivaléncia ou movimento. A Modernidade
estruturou os modos de subjetivacédo e sistemas produtores e gestores de sofrimento (Dunker;
Safatle; Silva Junior, 2021). Além disso, o0 mundo do trabalho refreia o erotismo, em que o
trabalho estrutura a organizacédo social. O proximo topico apresenta uma discussdo da relagédo

erotismo e sofrimento psiquico na Modernidade.

Segunda secéo

Lacos da Modernidade entre os interditos e as transgressdes

Ulrich Beck e Elisabeth Beck-Gernsheim (2017) dissertam sobre a constru¢do do amor
na Modernidade, a partir da familia e da liberdade, de forma que a sociedade determinara os
modos de subjetivacdo. Observa-se a transformagéo social a partir do modo de producéo
capitalista, instaurado na Era das Revolugbes. O ponto alto da Modernidade é justamente o
estabelecimento de uma sociedade agitada, acelerada, racional e fundada na moral. Para
corresponder ao novo formato social, precisava-se de relaces condizentes, ou seja, a familia e

a nocgéo de liberdade. Os autores apontam que:
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esse € apenas um ponto. Porém, ele ja aponta claramente que, nesse jogo de faroeste
do amor entre os sexos, também esta vindo & tona uma contradicéo até entdo encoberta,
desconhecida, nada erética ou sexual: a saber, a contradigdo entre as exigéncias do
mercado de trabalho e as exigéncias dos relacionamentos — onde e como quer que
sejam (familia, casamento, maternidade, paternidade, amizade). A imagem ideal da
conducdo da vida conforme o mercado de trabalho é a do individuo totalmente mével,
que, sem levar em consideracdo os vinculos e pressupostos sociais da sua existéncia
e identidade, faz de si mesmo uma forca de trabalho fungivel, flexivel, com
consciéncia de competicdo e rendimento, que se molda, voa e se muda de uma parte
para outra como quiserem a demanda e demandantes do mercado de trabalho (Beck;
Beck-Gernsheim, 2017, p. 19).

Bataille aponta que o trabalho é a base da humanidade, porém ele ndo é capaz de
suprimir totalmente a violéncia. O trabalho € um elemento coletivo, em que organiza a
sociedade. Ele se relaciona com a razdo, pois o trabalho requer um ordenamento das condutas
e disponibilidade dos corpos para uma determinada acdo. Por meio do trabalho, o interdito se
instaura, principalmente para refrear a violéncia. Sendo assim, o erotismo estd latente, no
intervalo do mundo do trabalho para se manifestar. Assim como o erotismo, a captura dos
modos de subjetivacdo se deu por meio das condi¢bes objetivas e materiais, oriundas do
capitalismo. Frente as novas demandas do capital, a “barganha” se encontra em tornar o desejo,
amor e até mesmo a morte instrumentos controlaveis, desvinculando-se do erotismo. Como
suprassumir algo que nos constitui?

A experiéncia humana tem marcas das interdicdes para o estabelecimento do lago social,
porém ela apresenta furos manifestados em transgressdes. Bataille apresenta dois interditos
iniciais. Eles sdo a morte e a fungdo sexual. No que tange a morte, o primeiro tdpico desse
ensaio aproxima o erotismo com a morte através da continuidade. O autor destaca a repulsa e 0
horror ao cadaver para afastar da consciéncia a lembranca da continuidade, mas também da
violéncia. O cadaver ¢ uma lembranca do destino da existéncia humana, ou seja, a negacao. O
autor disserta: “0 interdito que se apossa dos outros a vista de um cadaver € o recuo em que
rejeitam a violéncia, em que se separam da violéncia” (2023, p. 68). A humanidade recua com
a violéncia para o estabelecimento do lago social.

O interdito é necessario para refrear a violéncia latente do ser humano, em que ele
organiza o mundo do trabalho. Caso contrario, a vida em sociedade ndo seria possivel, pois:
“no dominio de nossa vida, 0 excesso se manifesta na medida em que a violéncia prevalece
sobre a razao” (2023, p. 64). O erdtico ¢ um fragmento “perdido” da humanidade para
sobreviver ao modo de producéo capitalista. A Modernidade destaca a razéo, negando alguns
elementos, como o corpo, o erotismo, a sexualidade e até mesmo o sexo. O que foge a razéo,

ocupa o (ndo) lugar e precisa de transgressao para sua emergéncia.
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O interdito precisa da transgressao e vice-versa. Esses dois sdo inconcilidveis, pois eles
estdo em uma dindmica inebriante: retencdo da violéncia (estabelecimento de limites) e
possibilidade de exceder (ultrapassar os limites). Igor de Almeida Silva discorre sobre como

essa relacdo dos inconcilidveis determina a diferenciacéo dos seres humanos com os animais.

Conscientizamo-nos da interdicdo no momento em que a transgredimos. Todavia, a
transgressdo ndo suprime a interdicdo: ambas se justificam e se nutrem mutuamente.
Ela satisfaz um desejo de violagao, inerente ao préprio ato de proibir (a violéncia que
causa o temor e 0 horror também é objeto de fascinacéo), sem, no entanto, desencadear
uma ruptura completa, um retorno a sexualidade animal (2006, p. 65-6).

Silvia Lippi apresenta a seguinte definicdo de transgressdo: “para Bataille, a
transgressao €, em primeiro lugar, uma violéncia contra a ordem do mundo: a ordem do trabalho
e a ordem sexual, que presumem uma conduta sexual bem organizada e submetida a regras
precisas” (2009, p. 178). A transgressdo nao se limita & ordem sexual. Pelo contrério, ela
ultrapassa os limites, ou seja, ¢ um excedente. Lippi discorre que: “a transgressao representa,
para Bataille, o imprevisto, a Unica possibilidade de sair do célculo, do sério, do trabalho que
aliena” (2009, p. 182). A transgressao ¢ uma vertigem do erdético, inebriada aproximacao com
a morte.

No ato da transgressdo, é possivel vislumbrar a angustia, a nausea, o horror frente ao

desejo e 0 medo relacionados ao prazer intenso.

[...] O pavor que nos afasta da liberagdo total de nossos impulsos (e 0 peso que isso
acarreta) € transgredido na medida em que violamos nossas interdi¢des. Essa violagdo
ndo se da de uma maneira total, ela submete-se a regras que possibilitam sua subversao
sem necessariamente destrui-las (Silva, 2006, p. 75).

O rompimento dos interditos apresenta um (ndo) lugar, devido a auséncia de limites da
transgressao. Bataille desenvolve sua argumentacdo sobre erotismo, através dos interditos da
religido (rituais de morte) e do mundo do trabalho. Em sua argumentacéo, o autor traz o horror
ao corpo, principalmente ao cadaver. Tudo que remete a continuidade desperta na humanidade
0 horror, a nausea e o pavor como formas de refor¢o dos interditos. Silva fundamenta esse
argumento: “0 horror & morte, mas também ao desvario que seus impulsos o levaram, provocam
o temor de si mesmo, sua autonegagdo e, consequentemente, sua interdi¢ao” (2009, p. 70-1). A
morte é uma sentenca da continuidade. Além disso, ela expressa a violéncia, que o mundo do
trabalho suprime para manutencdo do laco social. A dindmica de interditos e transgressdes

gerencia sofrimento, em que o resto é a angustia.
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A angustia é um elemento em destaque, pois no erotismo se encontra elementos do
sofrimento psiquico. Bataille disserta que: “a angustia elementar ligada a desordem sexual é
significativa da morte” (2023, p. 129). A partir da morte, a angustia se instaura. Isso se da
através da violéncia, que ela gera um abalo entre a continuidade e a descontinuidade. Como

uma forma de evitar isso, o interdito funciona nessa via de regulacao.

Isso nos aparece na angUstia, no momento em que transgredimos o interdito,
sobretudo no momento suspenso em que ele ainda atua, € em que, ndo obstante,
cedemos a impulsdo a que ele se opunha. Se observamos o interdito, se lhe somos
submissos, deixamos de ter consciéncia dele. Mas experimentamos, no momento da
transgressao, a anguUstia sem a qual o interdito ndo existiria: é a experiéncia do pecado.
A experiéncia conduz & transgressdo acabada, a transgressdo bem-sucedida, que,
conservando o interdito, conserva-o para dele gozar. A experiéncia interior do
erotismo exige daquele que a faz uma sensibilidade nao menor a angustia que funda
o interdito do que ao desejo que leva a infringi-lo. E a sensibilidade religiosa que liga
sempre estreitamente o desejo e 0 pavor, o prazer intenso e a angustia (Bataille, 2023,
p. 62).

Neste topico trabalharam-se as concepcdes de interdito e transgressdo, como elementos
essenciais para o erotismo. Além disso, a violéncia foi um ponto chave para as discussdes, pois
ela desenvolve a dindmica entre vida e morte ou continuidade e descontinuidade no erotismo.
Segundo Silva, “0 erotismo € o proprio “desequilibrio”. Surge na medida em que o ser Se
transgride, conscientizando-se de suas interdi¢des. Essa consciéncia deflagra o “desequilibrio”
e ameaca o Eu” (2006, p. 79). O interdito é fundamental para refreamento do desejo,
delimitacdo da vida e controle da violéncia, alinhado ao mundo do trabalho e a religido. A
transgressdo precisa do interdito para seu estabelecimento, pois € um rompimento com 0s
limites estabelecidos. Nessa dindmica de interdito e transgressdo, o horror, a ndusea, o pavor e
a angustia se manifestam, pois a morte produz isso no ser humano: uma provocagdo com 0
abismo. No proximo topico, a exposicdo serd sobre a relacdo do erotismo e do sofrimento

psiquico.

Terceira se¢ao

Erotismo e sofrimento psiquico

O sofrimento psiquico se instaura nos interditos (morte e funcdo sexual), na angustia
persistente e nas tentativas de refrear o desejo por via do trabalho e dos processos de
socializagdo. Christian Dunker (2004) disserta sobre a nomeacéo do sofrimento, de forma que

ele se torna um conjunto de sinais e sintomas. 1sso anula a experiéncia particular do ser humano.
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De modo que a nomeacéo das formas de sofrimento psiquico, segundo um vocabulario
estavel e normativo, apoia-se na exclusdo da singularidade e no evento, que
caracteriza a estrutura dramética no qual o sofrimento psiquico pode ser apreendido.
Nisso, tal estratégia de nomeagdo se reproduz na razdo direta de sua assimilacdo ao
discurso capitalista, do qual faz parte e extensdo. A mercantilizacdo do sofrimento
psiquico apoia-se, portanto, em uma confianca na tipificacdo (Dunker, 2004, p. 97).

Ruy Laurenti (1991) expde o uso da primeira Classificacdo Internacional de Doencas
(CID) em 1893, com a finalidade de analisar os dados de mortalidade e estabelecer critérios
para as doencas. O estabelecimento dessa classificacdo tornou vidvel a padronizacdo das
doengas e a nomeacdo do sofrimento. Com isso, a classificacdo estabeleceu nosografia,
nosologia, nomenclatura e classificacdo. No tocante a nosografia, ela consiste em identificacéo
da doenca, desde patogénese as alteracdes patologicas. A nosologia corresponde um conjunto
de doengas, em que tem a classificagdo em grupos dentro de critérios estabelecidos. A
nomenclatura e classificagdo se relacionam com a nosologia e a nosografia.

O intuito de uma classificacdo € a padronizacdo e a classificacdo das doencas.
Historicamente, as analises centravam-se no indicio de mortalidade como uma forma de
prevencdo. A partir da organizagdo, foi possivel uma melhor compreensdo da doenca, desde a
origem as alteracdes patoldgicas dela. 1sso se faz necessario, com o advento dos processos de
industrializacdo e urbanizacdo. Segundo Laurenti, varios estudiosos construiram classificacdes
ao longo dos anos, com base nas causas das mortes. A busca por uma classificacdo tem a

finalidade de:

ao se obter uma uniformizacdo terminoldgica, isto é, quando se passou a ter
nomenclatura de doengas, passou-se a ter uma linguagem comum o que permitiu uma
melhor troca de informacdo sobre o conhecimento de uma doenga especifica quanto
a sua histéria natural, maneiras de diagnosticar e tratar, bem como, prevenir. Muito
importante foi a possibilidade de serem feitas comparac6es e verificar diferencas nas
frequéncias das doencas em é&reas distintas, surgindo entdo as analises
epidemioldgicas dos diferentes agravos a saude, o que trouxe grande contribuicdo a
prevencdo (Laurenti, 1991, p. 408).

O diferencial para o estabelecimento da classificacdo foi 0 médico William Farr. Ele
analisou as classificagGes adotadas em paises e implementou estudos estatisticos para melhor
compreensdo das doengas, ndo necessariamente com a centralidade da mortalidade. Segundo
Laurenti, Farr estabeleceu cinco classes na sua classificacdo das doengas. Elas sao: “Classe 1 —
Doencas epidémicas, endémicas e contagiosas. Classe 2 — Doencas constitucionais. Classe 3 —
Doencas localizadas. Classe 4 — Doencas do desenvolvimento. Classe 5 — Doencgas ou mortes
violentas” (1991, p. 411). Ao longo dos anos e estudos, a classificacdo passou por algumas

alteracdes e estd na décima primeira versao.
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Maria Cortes e Carla Silva apresentam a construcdo do Manual Diagndstico e Estatistico
de Transtornos Mentais (DSM) no século XIX, a partir dos dados de doengas mentais do censo
americano. Segundo as autoras, as primeiras categorias foram insanidade e idiotia, a critério do
funcionario do censo. Com as transformacdes sociais, como a Segunda Guerra Mundial, a
percepcdo sobre doenca mental teve alteragdes. Com isso, as categorias de doencas mentais
aumentaram. Assim como o CID, o DSM tem a finalidade de classificagéo e padronizacao das
doencgas mentais, além de auxiliar no diagnostico. O DSM esta na edicdo DSM-5-TR, publicada
em 2022. Para Cortes ¢ Silva: “o0 DSM € a obra mais influente na area de psiquiatria
contemporanea por produzir as recomendacdes de classificagdo dos transtornos mentais (Wang,
2011)” (2024, p. 89).

Tanto CID quanto DSM sao os pilares da classificacdo e padronizacdo das doencas
mentais na atualidade. Eles sdo os responsaveis pela nomeacdo e identificacdo do sofrimento.
Nelson Silva Junior promove uma reflexdo psicanalitica sobre mal-estar, que extrapola as
concepgdes médicas, centrais no CID e no DSM. Nesse ponto de vista, 0 mal-estar se relaciona

com as patologias sociais.

Em outras palavras, a relagdo dos sujeitos com a verdade pode potencializar ou atenuar
o sofrimento proveniente da estrutura de impasse entre a natureza e a cultura. Eis onde
se localiza, para Freud, o papel propriamente politico das teses psicanaliticas. Com
efeito, desde 1908, em A moral sexual civilizada e a neurose moderna, Freud convida
a sociedade burguesa a uma autorreflexdo a respeito de suas normas e seus valores,
sugerindo explicitamente a franqueza e a verdade a respeito de suas normas e seus
valores, sugerindo melhores remédios para a hipocrisia moral da época e suas
consequéncias de carater epidémico, a saber, a histeria nas mulheres e a impoténcia
sexual nos homens (Silva Junior, 2021, p. 51).

Nessa reflexdo, o autor aponta sobre a importancia da cultura e da sociedade, de modo
que isso gerenciara o sofrimento dos individuos. O autor destaca o papel das normas e valores
estabelecidos na sociedade burguesa. Em Bataille, vé-se também o papel das normas e valores
como estruturas para os interditos e transgressoes.

O sofrimento é corporificado, quando a Ciéncia ou a sociedade estabelece
nomenclaturas para determinadas expressdes e as tornam critérios diagnosticos para o
sofrimento. O corpo torna acessivel o sofrimento, de modo que é possivel prevencéo,
diagndstico e promogéo de saude. Aline Carrenho et al. desenvolvem um estudo sobre 0 corpo
como lugar de sofrimento social. Os autores apontam que: “as praticas e usos atuais do corpo
sdo testemunhas de uma inegavel sutilizacdo das formas de poder, as quais definem novas
modalidades de sofrimento social” (Carrenho et al., 2021, p. 81). Esse argumento apresenta o

corpo como um espaco de tensdes e disputas tanto individuais quanto sociais.
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Através do discurso de patologizacdo, o erotismo de Bataille é interditado pelas
patologias e fica quase inacessivel para a analise. A transgressdo se tornou um critério
diagnostico, principalmente no que tange a angustia. A titulo de exemplificacdo, a angustia é
uma especificacdo presente nos transtornos: afetivo bipolar e depressivo maior. No eixo das
disfungdes sexuais, em destaque Interesse sexual feminino/transtorno de excitacdo (F52.22).
Nessa disfuncdo, elenca alguns critérios diagnosticos, em especifico para aspectos eréticos
vinculados as atividades sexuais. O erotismo se destaca nas parafilias como critérios
diagnosticos (American Psychiatric Association, 2022).

Na Modernidade e seus paradoxos, os abismos se restringem as nomenclaturas das

classificacfes e manuais. Carrenho et al. discorrem:

nesse sentido, o sofrimento decorre do bloqueio as experiéncias produtivas de
indeterminagdo, da incapacidade que nossas instituicbes sociais, fortemente
normativas e reprodutoras das formas hegemoénicas de vida, tém de reconhecer a
poténcia interna de indeterminacédo do sujeito. [...] Para além da referéncia ao Eu, ha
que se reconhecer a a-normatividade, o indeterminado, como indices humanos (2021,
p. 95).

A medida que se distancia do erotismo, o distanciamento é também da humanidade. A
funcdo do erotismo para o estudo na Psicologia serve desde a estruturacao do ser as formas de
manifestacdo do erotismo (morte, simbolo, violéncia) por meio dos interditos e das
transgressdes. Com isso, o sofrimento se torna algo a nivel da Razdo ou cérebro, em que se
omite o paralelismo psicofisico presente em algumas teorias psicoldgicas. E necessério resgatar
0 estudo do erotismo para a compreensdo dos fendmenos psiquicos.

Os fendmenos psiquicos ndo se limitam aos aspectos individuais, mas também sociais e
historicos. A(O) psicologa(o) se depara com esses fendmenos nos processos clinicos, bem como
nos processos psicossociais. Quando na clinica, a(o) psicéloga(o) escuta demandas tédo
estruturantes da pessoa, a(o) profissional sera capaz do rastreamento dos interditos e
transgressdes no discurso. O erotismo é evidente na clinica, porém € presente em processos
psicossociais. Para conceituacdo do erotismo, a religido foi presente para a experiéncia humana,
mas principalmente para a organizacdo social (como ritos agrarios e orgias rituais). Bataille
apresenta a relacdo do erotismo com as guerras e assassinatos. O autor discorre: “0 desejo de
matar se situa em relacdo ao interdito do assassinato como o desejo de uma atividade sexual
qualquer ao complexo de interditos que a limita. A atividade sexual s6 € interdita em casos
determinados, mas 0 mesmo se da com o assassinato” (2023, p. 95).

Neste topico, a discussdo centrou-se na relacdo erotismo e sofrimento, a partir da

angustia. O pilar da argumentacéo foi acerca de a sociedade ser gestora das patologias sociais,
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de modo que o erotismo perde 0 aspecto basilar do ser humano e se torna um critério diagnoéstico
de doencas mentais. 1sso se da através da nomeacao do sofrimento, em que se adotam manuais
e classificacdes para doencas. Assim sendo, o sofrimento inerente ao humano se modifica a
nomenclaturas padronizadas. O sofrimento torna-se um discurso, assim como o corpo. O corpo
é a principal ferramenta para anunciar o sofrimento e palco da vivéncia erética. E necessaria
uma reflexdo sobre o erotismo na Psicologia e outras areas de estudo, como um elemento

fundante da experiéncia humana.

Concluséao

Esse ensaio tedrico teve o objetivo geral: compreender a relacdo do erotismo com o
sofrimento psiquico. Os objetivos especificos foram: conceituar o erético como um aspecto da
experiéncia humana e relacionar o erotismo com o sofrimento psiquico. Para o cumprimento
dos objetivos, as discussdes realizaram-se nos seguintes tdpicos: o (ndo) lugar do erotismo na
Modernidade; lacos da Modernidade entre os interditos e as transgressdes; erotismo e
sofrimento psiquico. Os resultados se apresentam em uma reflexdo sobre o erotismo para a
préxis psicologica, seja nos processos clinicos ou psicossociais.

Conclui-se este ensaio tedrico através da reflexdo exposta pelo conceito de erotismo e
sua relagcdo com o sofrimento psiquico. Esse estudo envolve camadas mais profundas de analise,
pois o erotismo define a experiéncia humana. Enquanto isso, o sofrimento é uma via humana
para lidar com o erotismo. A clinica ou as instituicbes sdo espacos para os relatos de alguns
sinais e sintomas que sdo organizados como transtornos, sindromes ou episédios. Os manuais
e classificacBes de doencas servem a Ciéncia como ferramentas discursivas de padronizacéo,
estatistica e nomenclaturas. A ressalva é ndo limitar a existéncia humana, ou seja, o erotismo
aos critérios diagnosticos de doengas mentais.

No momento da escuta qualificada, a atuagdo centra-se na identificacdo das origens
desses sinais e sintomas e compreensao do contexto, de forma que possibilite uma elaboracao
do sofrimento. Prefere-se nomear o sofrimento por via da Classificagdo Estatistica Internacional
de Doencas e Problemas Relacionados com a Saude (CID) ou Manual Diagnostico e Estatistico
de Transtornos Mentais (DSM), ao inves de retomar algo tdo basilar a nossa existéncia: o ser
enquanto esséncia. Para isso, Bataille traz o erotismo como forma de retomar aquilo que insiste
em se perder em discursos patologizantes. Este ensaio € o inicio das discussdes entre erotismo

e sofrimento psiquico.
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Apolineo e dionisiaco:
A fotografia enquanto restauradora da harmonia entre

forcas opostas da criacéo artistica
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RESUMO

O objetivo deste trabalho ¢é explorar a intersecdo entre a filosofia de Nietzsche e a fotografia,
com énfase na obra de Henri Cartier-Bresson, particularmente em Children playing in the ruins
(1933). Para alcancar este objetivo, serdo analisados 0s conceitos nietzschianos de principios
apolineo e dionisiaco e sua relacdo com a pratica fotografica, além de integrar a filosofia da
fotografia proposta por Vilém Flusser e a reflexdo estética de Francois Soulages. A metodologia
empregada inclui revisdo bibliografica, com atencdo especial as obras de Nietzsche, Flusser e
Soulages, bem como a andlise das imagens de Cartier-Bresson. Os resultados demonstram que
a fotografia vai além da mera representacdo da realidade, funcionando como um veiculo de
reflexdo e contemplacdo estética. A fusdo dos principios apolineo e dionisiaco nas obras de
Cartier-Bresson revela a capacidade da fotografia de capturar tanto a ordem e a beleza quanto
0 caos e a intensidade da vida, permitindo ao espectador uma compreensdo mais profunda da
existéncia humana. Assim, este trabalho reafirma a importancia da fotografia na cultura
contemporanea, destacando seu papel como uma ferramenta de comunicacdo, reflexdo e
transformacéo.
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The Apollonian and the Dionysian:
Photography as a means to restore harmony between

opposing forces of artistic creation

ABSTRACT

The aim of this paper is to explore the intersection between Nietzsche’s philosophy and
photography, with an emphasis on the work of Henri Cartier-Bresson, particularly in Children
playing in the ruins (1933). To achieve this objective, we will analyze the Nietzschean concepts
of Apollonian and Dionysian principles and their relation to photography practice, as well as
integrate Vilém Flusser’s philosophy of photography and Francois Soulages’s aesthetic
reflection. The chosen methodology includes a bibliographic review, with special attention
directed to the works of Nietzsche, Flusser and Soulages, along with the analysis of Cartier-
Bresson’s images. The results show that photography goes beyond the mere representation of
reality, as it functions as a vehicle for reflection and aesthetic contemplation. The fusion of the
Apollonian and Dionysian principles in Cartier-Bresson’s work reveals the ability photography
has to capture both the order and beauty as well as the chaos and intensity of life, allowing the
observer to reach a deeper understanding of human existence. Thus, this paper reiterates the
importance of photography in contemporary culture, highlighting its role as a tool for
communication, reflection and transformation.
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Introducéo

Nas sociedades ocidentais contemporaneas, a experiéncia visual parece prevalecer sobre
outras formas de percepcdo e sensibilidade. No cotidiano, somos constantemente envolvidos
por uma variedade de manifestacGes imagéticas que se apresentam tanto de forma estética
quanto dinamica, como nas telas de televisdo, cinema, cartazes, outdoors e revistas ilustradas.
Dentre essas formas, a fotografia se destaca na cultura moderna, j& que sua producdo, em
quantidade e qualidade, tem crescido de maneira exponencial. A fotografia ndo apenas oferece
uma experiéncia estética, mas também influencia diretamente as nossas percepcdes e gostos,
até mesmo quando ndo temos contato direto com os eventos representados. Esse fenbmeno
torna urgente a reflexao sobre o papel da fotografia em nossa sociedade.

E nesse contexto que surge a filosofia da fotografia, um conceito desenvolvido por
Vilém Flusser em 1983 na obra Filosofia da caixa preta: ensaios para uma futura filosofia da
fotografia (Fur eine Philosophie der Fotografie). Antes disso, no inicio do século XX, o
pensamento sobre a relacdo da fotografia com sua realidade e sua estética era marcado por
concepgdes mecanicistas, focadas apenas nas técnicas necessarias para se gerar uma “boa”
fotografia e no aparelho fotogréfico, a camera. Flusser, ao teorizar sobre a necessidade de uma
filosofia da fotografia, posiciona-se contra essa visdo mecanicista limitada, propondo uma
transformacédo desse pensamento. Ele defende que a filosofia deve questionar, contestar e,
assim, proporcionar um novo olhar sobre a producéo fotografica. Em sua abordagem, Flusser
afirma que a filosofia da fotografia deve criticar a automacdo dos aparelhos fotogréficos,
destacando a liberdade do fotdgrafo, tanto no sentido de superar a maquina quanto no sentido
de criar. Essa visdo aponta para um novo modo de conceber as imagens, no qual o fotografo
desempenha um papel ativo e essencial na criagdo da obra.

A reflexd@o sobre o conceito de filosofia da fotografia € reforcada por Francois Soulages
em Estética da fotografia: perda e permanéncia (2010), obra na qual os desafios da fotografia
sdo colocados como questdes fundamentais da filosofia, envolvendo temas como o real e suas
representacdes, 0 sujeito e 0 objeto, a vida e a morte. Esses desafios, que transitam entre a
estética e a filosofia, ndo s6 interpelam a fotografia, como também a arte em geral, as
representacdes e as relacbes dos homens com o mundo. Dentro dessa perspectiva, torna-se
relevante refletir sobre a estética fotografica a partir da obra do fotografo Henri Cartier-Bresson,
cuja trajetéria entre os anos de 1930 e 1970 e seu modo peculiar de produzir imagens
influenciaram e, ousamos dizer, ainda influenciam profundamente o campo da fotografia.

Cartier-Bresson ¢ conhecido pelo conceito de instante decisivo — conceito que reflete sua visdo
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de que a fotografia deve capturar um momento exato e fugaz da realidade. Sua técnica propria,
que combina espontaneidade e intui¢do, desafiou os paradigmas da fotografia da época e se
consolidou como um novo modelo, especialmente no campo do fotojornalismo.

Por outro lado, a filosofia de Nietzsche, frequentemente associada no campo da estética
as forcas apolineas e dionisiacas, oferece uma abordagem distinta, mas igualmente pertinente
ao estudo da fotografia. Embora a fotografia ndo tenha sido abordada diretamente por
Nietzsche, seu conceito de arte como a fusdo dessas duas forgas antagdnicas — o0 apolineo, ligado
a razdo e a forma, e o dionisiaco, relacionado a irracionalidade e a intensidade — pode ser Util
para pensar a fotografia como um campo de mediacdo desses principios. Nesse sentido, a
fotografia, como uma extensdo do olhar humano, poderia servir como uma forma de arte que
reconcilia o apolineo e o dionisiaco, criando imagens que transcendem a percep¢do comum e
nos conduzem a contemplacéo e a negacdo da vontade, tal como proposto por Schopenhauer e
revisitado por Nietzsche.

Nesse contexto, este trabalho se propde a analisar a imagem Children playing in the
ruins (1933), de Cartier-Bresson, a luz dos conceitos de apolineo e dionisiaco em Nietzsche,
com o objetivo de explorar como a fotografia pode conectar esses principios e servir como um
veiculo para a contemplacdo estética e filosofica. A partir da ideia nietzschiana de
transfiguracdo do uno-primordial, busca-se compreender como a fotografia, ao capturar a
efemeridade do momento, pode representar 0 processo artistico que transcende a realidade

fenoménica e nos leva a uma nova compreensdo do mundo.

Sobre os conceitos de apolineo e dionisiaco

Em seu primeiro livro, O Nascimento da tragédia no espirito da madsica, publicado em
1872 e reeditado em 1886 com o titulo O nascimento da tragédia, ou Helenismo e pessimismo,
Friedrich Nietzsche apresenta os conceitos de apolineo e dionisiaco. O primeiro, associado ao
deus Apolo, representa a ordem, a medida, a razdo e a forma, enquanto o segundo, vinculado a
Dionisio, simboliza a irracionalidade, o caos e a intensidade. Para Nietzsche, a arte ocupa um
papel central na cultura humana, pois a fusdo desses principios € essencial para o
desenvolvimento pleno dos individuos. O apolineo proporciona a estrutura necessaria a criacdo

estética, enquanto o dionisiaco introduz o impulso criativo e a transgressdo dos limites impostos
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pela razdo.? Essa interagdo possibilita um equilibrio estético que permite a transcendéncia da
realidade fenoménica. Nesse sentido, a experiéncia artistica se assemelha a forma como o

individuo se relaciona com sua propria existéncia, como expressa Nietzsche:

[...] do mesmo modo se comporta a pessoa suscetivel ao artistico, em face da realidade
do sonho; observa-o precisa e prazerosamente, pois a partir dessas imagens interpreta
a vida e com base nessas ocorréncias exercita-se para a vida. As imagens agradaveis
e amistosas ndo sdo as Unicas que 0 sujeito experimenta dentro de si com aquela
onicompreensdo, mas outrossim as sérias, sombrias, tristes, escuras, as sUbitas
inibi¢des, as zombarias do acaso, as inquietas expectativas, em suma, toda a “divina
comédia” da vida, com o seu Inferno, desfila a sua frente, ndo s6 como um jogo de
sombras — pois a pessoa vive e sofre com tais cenas (1992, p. 29).

Fica evidente, com essa passagem, que para Nietzsche o individuo sensivel a arte nao
apenas contempla as imagens do sonho, mas as vivencia e sofre com elas, utilizando-as como
meio de interpretar e se preparar para a vida. A arte, portanto, ndo se limita a um jogo de
aparéncias; ela assume um papel existencial profundo, funcionando como uma forma de ‘sonhar
acordado’.

Essa concepcdo nietzschiana da experiéncia estética dialoga, ainda que de maneira
critica, com a metafisica de Schopenhauer. A dualidade entre vontade e representacdo constitui
0 cerne da visdo pessimista schopenhaueriana. O mundo como representacdo corresponde a
realidade fenoménica, ou seja, a0 mundo tal como nos aparece: fragmentado, multiplo e repleto
de particularidades. Esse mundo, no entanto, ndo esta entregue ao caos absoluto, pois é regido
por dois principios: o principio de individuacdo, compreendido pelas categorias de tempo e
espaco, que delimitam o fluxo dos fendmenos, e o principio de razédo suficiente ou causalidade,
que confere sentido a cada evento, tornando-o compreensivel. Sobre a constante pressdo que a

vontade exerce sobre o ser humano, Schopenhauer afirma:

enquanto submetidos a pressao dos desejos, com suas esperancas e temores, enquanto
somos sujeitos do querer, ndo possuiremos bem-estar nem repouso permanente. Cacar
ou fugir, temer desgracas ou perseguir o prazer, é essencialmente a mesma coisa; a
preocupacao quanto a vontade sempre exigente, seja qual for a forma em que o faz,
preenche e impulsiona constantemente a consciéncia; sem repouso porém nao é
possivel nenhum bem-estar (1997, p. 46-7).

Schopenhauer, portanto, entende o mundo real como regido pela vontade, que nasce do

contraste entre dor e prazer, necessidade e satisfacdo. Para ele, a vontade € a esséncia do ser e

3 Nietzsche entende que a cultura ocidental, ao adotar o modelo dialdgico socratico — que destaca unicamente a
importéncia da razdo — perde parcialmente sua capacidade expressiva. Para uma compreensdo mais aprofundada
dessa relagdo, sugerimos a leitura do artigo de Wander Andrade de Paula, Nietzsche, Socrates e a nogdo de
“vontade ” em O nascimento da tragédia (2009).
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a fonte do sofrimento humano. A verdadeira libertacdo desse ciclo incessante sé ocorre quando
o0 individuo transcende o querer, alcancando a contemplacdo estética ou a ascese. Na
experiéncia estética, a arte permite ao ser humano escapar temporariamente da pressao da
vontade, revelando-lhe a esséncia primordial de todas as coisas, além das limitac6es de espaco,
tempo e causalidade.

Nietzsche, ao se afastar da perspectiva schopenhaueriana, propde uma nova viséo da
arte. Embora reconheca que a arte expressa a vontade, ele a compreende ndo como um meio de
negacdo do mundo, mas como uma manifestacdo do desejo e da forca criativa da vida. Em O
nascimento da tragédia, sugere que o apolineo e o dionisiaco sdo impulsos fundamentais da
natureza humana, representando, respectivamente, o principio de individuacdo e a propria
vontade enquanto coisa-em-si. Como mencionado anteriormente, o apolineo manifesta-se como
ordem, harmonia e forma, enquanto o dionisiaco expressa a irracionalidade e o caos, rompendo
com as limitacGes impostas pela razéo. De acordo com Reale e Antiseri (2006, p. 7), essa
dualidade é essencial para a criacdo artistica, ja que ambos os principios sdo necessarios para
gerar uma expressdo estética que extrapole as limitacdes da realidade fenoménica, em uma
fusdo criativa que permite ao homem alcancar uma nova compreensao do mundo e de si mesmo.

Para Nietzsche, o contraste entre o apolineo e o dionisiaco vai além da simples dualidade
entre razdo e emocdo, ordem e caos. Ele entende esses principios como complementares e
essenciais para a criagdo artistica, que so se concretiza quando ambos se fundem.* Nesse
processo, a arte se torna uma expressao da vontade, e sua realiza¢do se configura como um ato
criativo que ultrapassa a realidade fenoménica, possibilitando ao ser humano uma nova forma
de compreender tanto 0 mundo quanto a si mesmo.

Nessa perspectiva, a reflexdo de Thiago Braga Pereira (2016) sobre a transformacao do
conceito de estética complementa o que ja sabemos sobre a visdo nietzschiana. Historicamente,
a estética foi considerada uma mera expressdo de sensibilidade e imaginacao, focada na
contemplacéo e na busca pelo belo. No entanto, como vimos em Nietzsche, essa visao ja esta
transformada, pois ele propde que a arte vai além da simples busca pela beleza, incorporando
elementos de caos, irracionalidade e intensidade emocional. Para Nietzsche, a experiéncia
estética é a fusdo dos principios j& explicados nesta secdo, que ndo apenas enriquecem a arte,

mas também refletem a complexidade da vida humana, onde dor e prazer coexistem. Essa

4 Importante destacar que os conceitos de Apolineo e Dionisiaco estdo intrinsecamente ligados a interpretacéo da
tragédia grega, na qual a musica desempenha um papel essencial. A musicalidade dionisiaca, particularmente
expressa no coro tragico, é vista por Nietzsche como um elemento fundamental na articulagdo entre os impulsos
apolineo e dionisiaco, sendo a tragédia o ponto de convergéncia entre a forma ordenada e a profundidade cadtica
desses principios. Sobre esse ponto, cf. José Fernandes Weber, A teoria nietzschiana da tragédia (2007).
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abordagem revela uma compreensdo mais ampla da estética, reconhecendo que obras de arte
podem expressar uma variedade de emocdes e experiéncias humanas. Com essa mudanga de
perspectiva, as artes deixaram de ser pensadas exclusivamente como producdes da beleza e
passaram a incorporar novos elementos, como o feio, o cdmico, a desordem, o sublime, o
desagraddvel e o banal. Assim, a arte tornou-se um meio de expressdo de emogdes e
experimentacéo criativa, critica a realidade.

Nesse contexto em que a arte se revela como um fendmeno multifacetado, podemos
analisar a ja mencionada fotografia de Cartier-Bresson a luz dos conceitos nietzschianos de
apolineo e dionisiaco. Esses conceitos, ao se conectarem a ideia de uma “nova compreensao do
mundo e de si mesmo” proposta por Nietzsche, também dialogam com o conceito de “momento
decisivo”, que serd brevemente apresentado a seguir. A partir dessa base, avangaremos para a

analise do objeto central deste estudo.

Cartier-Bresson e 0 momento decisivo

Antes de iniciar propriamente a analise da obra Children playing in the ruins (1933), de
Henri Cartier-Bresson, é necessario contextualizar brevemente o conceito de estética
(aisthesis). De acordo com o Dicionério de filosofia, de Nicola Abbagnano (1962), a estética
corresponde a ciéncia filosofica da arte e do belo. Esse conceito foi introduzido por Alexander
Baumgarten por volta de 1750 em seu livro Aesthetica, no qual ele defendia a tese de que o
objeto da arte sdo representacdes sensiveis, que podem ser menos precisas que 0s conceitos
racionais, mas possuem sua prépria forma de clareza e perfeicdo, enquanto o objeto do
conhecimento racional sdo as representagdes distintas, ou seja, 0s conceitos. Ao longo do
tempo, o termo passou a designar qualquer analise, investigacdo ou especulacdo que tenha a
arte como objeto, prescindindo das delimitaces originalmente estabelecidas por Baumgarten.

Thiago Pereira afirma que, embora o conceito de estética enquanto designacdo
especifica de uma area da filosofia seja relativamente recente, as reflexdes sobre as criagdes
artisticas ja eram abordadas sob outras nomenclaturas desde a Antiguidade, assim como em
outras épocas nas quais filosofos também demonstraram interesse pelo problema do belo e pelas
regras que supostamente o produzem (2016, p. 18). Além disso, buscaram definir o papel e a
funcdo das artes na sociedade e se dedicaram a compreender 0s sentimentos que as obras de
arte despertam. Como exemplo, ele cita a poética entre 0s gregos, que ndo se restringia a poesia,

mas englobava também outras formas de arte, como a pintura, a musica e o teatro.
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Nesse diapasdo, Marc Jimenez alerta, em O que é estética? (1999), que a autonomia da
estética ndo se da do dia para a noite ou com a inauguragdo do conceito de Baumgarten; para
ele, essa autonomia resulta de um processo ligado a historia da sensibilidade, ao imaginario e
aos discursos que buscam valorizar o conhecimento sensivel, muitas vezes considerado inferior

e um contraponto ao conhecimento racional. Jimenez afirma:

[...] ndo partiremos de um ponto alfa, querendo designar uma pretensa origem do
pensamento estético. Nossa “histéria” comega na primeira ruptura marcante na
evolucao da reflexdo sobre a arte, isto é, na Renascenca. Este “vasto movimento de
renovacdo intelectual”’, como dizem os dicionarios, ¢ baseado parcialmente na
imitacdo dos antigos; ele da aceso também & emancipacdo religiosa da Reforma e da
Contrarreforma. Ao mesmo tempo, ele é acompanhado por uma tomada de
consciéncia do poder do individuo, de sua capacidade de emancipacdo em relagdo as
concepgdes da ldade Média. Este processo desemboca, no século XVIII e inicio do
século XIX, no reconhecimento da autonomia estética em seu sentido moderno (1999,
p. 25-6).

Assim, Jimenez demonstra que a constituicao da estética como disciplina autbnoma néao
ocorreu de forma abrupta, mas foi resultado de um longo processo histérico. A Renascenca
representou um ponto de inflexao nesse percurso, ao resgatar elementos da Antiguidade e, ao
mesmo tempo, promover uma nova valorizagdo do individuo e do conhecimento sensivel. Esse
movimento se intensificou entre os séculos XVI11 e X1X, culminando na legitimacao da estética
como campo independente de investigacdo, onde a experiéncia artistica passou a ser
reconhecida em sua complexidade, para além da mera busca pelo belo.

Explicado o conceito de estética, discutiremos brevemente uma das muitas maneiras de
desenvolvé-la: a fotografia. Segundo Pereira, a fotografia é “uma expresséao artistica cada vez
mais produzida e consumida atualmente” (2016, p. 20). E de conhecimento geral que as
fotografias sdo onipresentes, afinal, elas estdo em albuns, reproduzidas em jornais, expostas em
outdoors, penduradas nas paredes de escritorios, afixadas contra muros sob a forma de cartazes,
impressas em livros e camisetas e, mais facilmente, distribuidas em redes sociais. Um exemplo
disso é o Instagram, que, em linhas gerais, € uma rede social para compartilhar fotos e videos.
De acordo com a Forbes (2023), os brasileiros destinam mais de 14 horas mensais para essa
plataforma. Mas o que significam todas essas fotografias? De acordo com Vilém Flusser, em

Filosofia da caixa preta:

[...] se o observador ingénuo percorrer o universo fotografico que o cerca, ndo podera
deixar de ficar perturbado. Era de se esperar: o universo fotografico representa o
mundo |4 fora através deste universo, 0 mundo. A vantagem é permitir que se vejam
as cenas inacessiveis e preservar as passageiras (o que, afinal de contas, seja admitido,
ja é uma filosofia da fotografia rudimentar) (2002, p. 37).
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A reflexdo de Flusser destaca que as fotografias vdo além de meras representagdes
visuais; elas oferecem acesso a cenas e momentos que seriam inacessiveis, a0 mesmo tempo
em que desafiam o observador a refletir sobre a natureza da realidade e da percepcao. Ele sugere
que a fotografia ndo € apenas um registro superficial, mas uma forma de apresentar e interpretar
0 mundo, 0 que a torna uma dimensdo importante a ser considerada no contexto estético
filosofico. Por isso, Flusser resume a intengdo dos fotografos como a de “eternizar seus
conceitos em forma de imagens acessiveis a outros, a fim de se eternizar nos outros” (2002, p.
41), destacando, assim, o desejo de transmitir seu entendimento e visdo de mundo. E por esses
motivos que, para ele, se faz necessaria uma filosofia da fotografia; isto é, deve-se refletir sobre
o significado que o homem pode dar a vida (através das imagens), onde tudo é um acaso
estpido rumo a morte. Assim, a filosofia da fotografia cumpre o papel de apontar o caminho
da libertacdo, que acreditamos ser, nesse contexto, a libertacdo do individuo do olhar do outro,
permitindo-lhe criar seus proprios conceitos e visao de mundo.

Desmistificando a possivel separacdo entre estética e comunicagdo na producao de
imagens, € crucial entender que a estética nao se limita a contemplacdo do belo, bem como a
comunicacdo ndo se restringe a transmissao de informacbes. Uma imagem fotogréafica
transcende seu valor estético, incorporando também valores cognitivos, comunicacionais e
informacionais. Flusser afirma que “uma imagem €, entre outras coisas, uma mensagem: ela
tem um emissor € procura por um receptor” (2002, p. 152). Portanto, a analise da fotografia
CcOmo um meio que comunica e expressa ideias se torna ainda mais rica quando se considera o
conceito de momento decisivo.

Para Cartier-Bresson, 0 momento decisivo refere-se a capacidade do fotégrafo de
capturar uma fragéo de segundo em que a composicao, a luz e a emogéo se encontram perfeitas,
resultando em uma imagem que ndo apenas documenta, mas também comunica uma narrativa
poderosa. Essa abordagem enfatiza a importancia da intuicdo e da sensibilidade do fotografo,
que deve estar atento ao ambiente e as interagcbes humanas, reconhecendo o instante em que a
esséncia da cena se revela. Assim, a fotografia se torna um meio de expressdo que comunica
ndo apenas o que é visto, mas também o que é sentido, expandindo o dialogo entre estética e
comunicac¢do. Isso acontece porque “uma fotografia ¢ o reconhecimento simultineo, numa
fracdo de segundo, do significado de um fato e, por outro lado, de uma organizacao rigorosa
das formas visualmente percebidas que expressam esse fato” (Cartier-Bresson, 2003, p. 26)°.

Desse modo, Cartier-Bresson, de acordo com Assouline,

® Tradug&o nossa.
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desenvolve sua propria filosofia da arte, cujo valor estd em sua Idgica comparatista.
A ldgica de um homem apresentado nao mais como fotégrafo, mas como um artista
que, em dado momento de sua vida, decidira expressar-se através da fotografia. Ele
escreve algumas frases que, em espirito, inscrevem-se na linhagem do instante
decisivo (Assouline, 2013, p. 430).6

A fotografia, segundo Henri Cartier-Bresson, possui entdo essa caracteristica Unica entre
as formas de expressao artistica: a capacidade de capturar o instante exato em que um evento
ocorre. Para o fotdgrafo francés, esse meio lida com a efemeridade da realidade, pois “lidamos
com coisas que desaparecem e, uma vez que elas desaparecem, € impossivel revivé-las” (2003,
p. 15)7. Diferente da escrita, que permite ao autor refletir e revisar antes de finalizar seu
trabalho, a fotografia exige do fotdgrafo uma atencdo agucada no momento decisivo para captar
a cena no instante mais expressivo. Essa impossibilidade de alteragdo posterior gera uma
angustia inerente a profissdo, mas também confere & fotografia sua originalidade essencial,
tornando cada imagem um registro Unico e irrepetivel do tempo.

Essa concepcdo do instante decisivo pode ser aproximada da nogéo de criacdo artistica
presente em O nascimento da tragédia, de Nietzsche, especialmente na relacdo entre os
principios apolineo e dionisiaco. Na fotografia de Cartier-Bresson, o aspecto apolineo se
manifesta na composic¢do rigorosa da imagem, na organizacdo formal dos elementos visuais e
na busca pela harmonia estrutural dentro do quadro. J& o elemento dionisiaco se revela na
espontaneidade e na imprevisibilidade do instante capturado, exigindo do fotografo uma
sensibilidade intuitiva para perceber e reagir ao fluxo incontrolavel da realidade. O momento
decisivo surge, entdo, como uma sintese dessas duas forcas: uma expressao artistica que, ao
mesmo tempo que impBde uma ordem a cena, acolhe o acaso, transformando a fugacidade do
real em uma imagem carregada de significado e intensidade estética.

A partir dessa exposicdo conceitual, a proxima secdo se dedicara a uma analise
aprofundada da fotografia Children playing in the ruins (1933), de Henri Cartier-Bresson, a luz
das ideias de Nietzsche, investigando como sua obra pode ser compreendida como a interse¢édo

entre o apolineo e o dionisiaco no campo da imagem.

Sobre a imagem e suas reflexdes visuais

Uma abordagem a luz da filosofia estética de Nietzsche

6 Grifo nosso.
" Tradug&o nossa.
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N&o ha maneira mais eficaz de explorar essa intersecdo ou reconciliacdo entre os
principios mencionados do que por meio da analise de uma imagem, revelando sua
complexidade tanto visual quanto emocional. Nesse sentido, a fotografia Children Playing in
the ruins (1933) de Henri Cartier-Bresson serd central para nossa discussao. Esta obra ndo
apenas captura a alegria das criangas em meio as ruinas, mas também provoca reflexdes
profundas sobre a condicdo humana e a relagdo entre os principios apolineo e dionisiaco,

conforme proposto por Nietzsche. Para isso, apresentamos as imagens a seguir.

Figura 1: Children playing in the ruins

Fonte: Cartier-Bresson (1933)

Figura 2: Children playing in the ruins

—

Fonte: Cartier-Bresson (1933)

De maneira inicial, observamos e podemos descrever as imagens como um grupo de

criangas emolduradas por um grande buraco na parede. Elas brincam entre os escombros,
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refletindo a situacéo caotica atribuida a guerra, enquanto aparentam indiferenca ao ambiente,
seja por sua curiosidade em relacdo ao fotografo (Figura 1) ou pela alegria de estarem se
divertindo (Figura 2). Ambas as imagens compartilham o mesmo titulo, pois fazem parte da
mesma contact sheet — uma folha que contém as impressdes de todos os quadros de um rolo de
filme fotografico.

Entretanto, um olhar mais atento imediatamente evoca o sentimento de caos devido aos
escombros, principio associado ao dionisiaco, conforme a anélise nietzschiana, que representa
a irracionalidade e o sofrimento. Ao mesmo tempo, percebemos que 0s jovens, embora estejam
em um contexto desfavoravel, estdo dispostos de maneira aparentemente ordenada, sugerindo
uma estrutura e uma organizagdo da cena. Esse arranjo ordenado, por sua vez, remete ao
principio apolineo, associado a razdo, a harmonia e ao equilibrio.

O equilibrio entre esses dois principios — o0 caos dionisiaco e a ordem apolinea —
possibilita ao espectador uma experiéncia estética complexa, que vai além do sofrimento
imediato e sugere uma reflexdo mais profunda sobre a tragédia e a natureza humana. A arte,
nesse contexto, oferece uma forma de mediacéo entre o caos da experiéncia e a necessidade de
ordenamento e compreensao dessa experiéncia, provocando muito mais do que o sentimento de
tristeza e abrindo margem para novas interpretacdes do mundo e dos sentimentos.

Dessa forma, a fotografia de Cartier-Bresson ndo apenas documenta a realidade da
guerra, mas também evoca emocdes e reflexdes sobre a condicdo humana, moldando a
percepcao do espectador ao confronta-lo com a complexidade do caos e da ordem. As imagens
nos levam a explorar ndo apenas a tragédia do conflito, mas também as nuances da vida que
persistem em meio ao sofrimento.

Como nos diz Flusser:

a realidade da guerra no Libano, a realidade ela mesma esté na fotografia. N&do pode
estar alhures. Se o receptor da fotografia for para o Libano ver a guerra com seus
préprios olhos, estara vendo a mesma cena, ja que olha tudo pelas categorias da
fotografia. Esta programado para ver magicamente. E para que fazer tal viagem, se a
fotografia Ihe traz a guerra para sua casa? O vetor de significado se inverteu: o simbolo
é o real e o significado é o pretexto. O universo dos simbolos (entre os quais 0 universo
fotografico é dos mais importantes) é o universo magico da realidade. Ndo adianta
perguntar o que a fotografia da cena libanesa significa na realidade. Os olhos veem o
que ela significa, o resto é metafisica de ma qualidade. E assim a fotografia vai
modelando seus receptores. Estes reconhecem nela forcas ocultas inefaveis,
vivenciam concretamente o efeito de tais forcas e agem ritualmente para propiciar tais
forgas (2002, p. 57).

Essa reflexdo demonstra, como mencionado anteriormente, que a fotografia vai além de
um mero registro; € uma interpretacdo que impacta a visao do espectador. A indiferenca das
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criancas diante do caos pode ser vista como um sinal de resiliéncia, evidenciando uma forga
emocional que capta tanto a tragédia da guerra quanto a capacidade de viver no presente, mesmo
em circunstancias adversas.

Por outro lado, a sensacdo dolorosa que sentimos em resposta a certos eventos €
frequentemente considerada um estado negativo a ser evitado a todo custo. Essa € uma
perspectiva que pode ser desafiada ao se analisar uma obra tragica. Durante a representacdo de
uma tragédia, até mesmo o sofrimento mais profundo se entrelaca surpreendentemente com o
prazer, a tal ponto que os espetaculos tragicos, por exemplo, conquistaram grande paixao
popular na civilizacdo grega (Santos, 2006).

De acordo com Aristoteles, no Livro | (alfa) da Metafisica (980a21), a visdo é
fundamental para a aquisicdo de conhecimento, sendo um dos sentidos que mais nos aproxima

da compreensdo do mundo. Ele afirma:

todos os homens por natureza propendem ao saber. Sinal disso é a estima pelas
sensagOes: até mesmo a parte de sua utilidade, elas sdo estimadas em si mesmas e,
mais que as outras, a sensacdo atraves dos olhos. De fato, ndo apenas para agir, mas
também quando nada pretendemos fazer, preferimos o ver a todas as outras (por assim
dizer). A causa disso € que, entre as sensacfes, esta é a que mais nos faz conhecer e
mostra muitas diferencas (2008, p. 9).

Assim, a fotografia de Cartier-Bresson se encaixa perfeitamente nessa ldgica aristotélica
pois, a0 mesmo tempo em que nos oferece uma representacdo do sofrimento humano, também
nos proporciona um conhecimento mais profundo e reflexivo sobre a condicdo humana,
convidando o espectador a uma experiéncia sensorial que vai além da dor imediata. A dualidade
entre dor e prazer, caos e ordem, é o que torna a fotografia tdo poderosa. O encanto gerado por
essa obra fotografica reside na capacidade de criar uma relacdo simultanea entre a experiéncia
visceral do sofrimento e a compreensao racional e reflexiva que ela propde.

Esse poder da arte esté diretamente ligado a sua habilidade de evocar e transitar entre os
principios apolineo e dionisiaco. Segundo Nietzsche, mesmo ao lidar com a dor, a arte nos ajuda
a encontrar significado e beleza na existéncia. Ele afirma: “0 grego conheceu e sentiu os temores
e os horrores do existir: para que Ihes fosse possivel de algum modo viver, teve que colocar ali
entre ele e a vida a resplandecente criagao onirica dos deuses” (1992, p. 36). Isso evidencia a

necessidade humana de criar um espaco entre a realidade dolorosa e a vida, utilizando a arte

como um meio para intermediar a existéncia, encontrando consolo e significado.®

8 Estabelecemos uma conex&o entre 0s conceitos nietzschianos e a fotografia, especialmente em didlogo com
Flusser. No entanto, reconhecemos a possibilidade de um exame mais aprofundado dessa relacdo, o que exigiria
um estudo mais extenso — tarefa que ultrapassa a finalidade deste artigo — sobretudo no que diz respeito aos limites
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Desse modo, a arte é para a vida impulso que chama a vida, como a contemplagéo e
perfeicdo da existéncia que induz a continuar a viver, e fez também surgir o mundo olimpico,
gue a ‘vontade’ helénica mantinha diante de si como um espelho transfigurador.

Nietzsche ressalta essa conexdo vital entre arte e vida afirmando, como dito
anteriormente, que a arte enriquece a existéncia e inspira reflexdes profundas. Essa ideia se
conecta com a obra de Cartier-Bresson que, assim como a arte mencionada por Nietzsche, ndo
apenas provoca uma apreciacdo estética, mas também permite uma profundidade de
pensamento e sentimento. Assim, tanto Nietzsche quanto Cartier-Bresson destacam o papel
transformador da arte, que vai alem da estética, instigando uma busca por significado e uma

compreensdo mais profunda do ser humano e de suas experiéncias.

Concluséao

A andlise realizada ao longo deste trabalho buscou integrar o pensamento de Nietzsche
em uma filosofia da fotografia, visando compreender o impacto da fotografia nos dias atuais,
com foco na obra de Henri Cartier-Bresson intitulada Children playing in the ruins (1933). Ao
articular conceitos da filosofia nietzschiana com a pratica fotografica, evidenciou-se que a
fotografia transcende a mera reproducdo da realidade, funcionando como um veiculo de
reflexdo e contemplacdo estética que conecta o observador a questdes fundamentais da
existéncia humana.

A partir de Nietzsche, investigou-se a relacdo entre os principios apolineo e dionisiaco
presentes na fotografia de Cartier-Bresson. O apolineo, associado a ordem e a forma, e o
dionisiaco, ligado a irracionalidade e a intensidade, foram identificados como elementos
centrais nas imagens do fotografo. Sua busca pela geometrizacdo e harmonia nas composicdes
reflete o principio apolineo, enquanto a captura do instante decisivo — 0 momento fugaz e
caotico da vida — revela a esséncia do principio dionisiaco. Ao imiscuir-se no cotidiano e extrair
uma estética Unica de cenas comuns, Cartier-Bresson manifesta essa fusdo de forgas opostas,
criando imagens gque sdo simultaneamente racionais e intensas, ordenadas e caoticas.

Além disso, a filosofia da fotografia proposta por Vilém Flusser e a reflexdo estética de
Francois Soulages reforcam a necessidade de repensar a funcdo da fotografia no mundo

contemporaneo. Segundo Flusser, a fotografia deve ser compreendida como um processo ativo,

interpretativos da apropriacdo de Nietzsche em outras areas da estética. Sobre essa apropriacdo, sugerimos a leitura
de Vitor Leandro Kaizer, O pensamento estético de Nietzsche: a fisiologia na estética até a formulacdo da
fisiologia da estética (2020).
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no qual o fotégrafo supera a maquina e cria imagens que desafiam a percepcdo comum,
produzindo uma nova visdo da realidade. A reflex&o sobre a funcéo da arte, especialmente a
fotografia, como forma terapéutica e filosofica é outro ponto crucial desta analise. Ao capturar
a tragedia e o caos da existéncia humana, a fotografia oferece ao espectador a possibilidade de
transcendéncia, como sugerido por Schopenhauer e revisitado por Nietzsche. Nesse contexto, a
arte, ao equilibrar principios opostos, proporciona a experiéncia estética de contemplar a vida
em sua totalidade — com suas dores, alegrias e contradi¢fes — permitindo uma compreenséo
mais profunda de si mesmo e do mundo ao redor.

Portanto, ao investigar a obra de Cartier-Bresson a luz dos conceitos filoséficos de
Nietzsche, este trabalho propds uma nova forma de compreender a fotografia como uma
expressao artistica e filosofica. Através da fusdo dos principios apolineo e dionisiaco, a
fotografia ndo apenas representa a realidade, mas também a transforma, oferecendo aos
espectadores uma experiéncia estética que transcende a percepgdo convencional e conduz a uma
nova compreensdo do mundo e da existéncia. Essa analise reafirma a importancia da fotografia
na cultura moderna e destaca seu papel como uma ferramenta de reflexdo, comunicacdo e

transformacéo na sociedade contemporanea.
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Experiéncia individual e absurdo na condicao

humana em Albert Camus

Enzo Francisco Torrecilha Queiroz?

RESUMO

O objetivo deste artigo € realizar um estudo a respeito de alguns aspectos relevantes da filosofia
de Albert Camus e sua abordagem sobre a existéncia do absurdo. A andlise feita leva em
consideracdo o ensaio filosofico O mito de Sisifo, além de obras de intérpretes e dos pontos de
contato com a filosofia de Miguel de Unamuno. Camus, para estudar o absurdo, parte do
principio do problema do suicidio, e como ele afeta o individuo em si. Com a falta de sentido
inerente da vida, h4 o questionamento sobre saber se viver vale a pena ou ndo. A sensibilidade
aqui desempenha um papel fundamental, pois desvela tudo aquilo que o homem € capaz de
apreender para si em sua vida. O absurdo entdo se mostra na tentativa fracassada do homem de
compreender o mundo, que possui seus préprios principios e leis, sendo esses completamente
estranhos ao conhecimento humano. Entretanto, Camus néo deixa o individual em uma situagéo
de completo fatalismo, entendendo que o homem deve viver a vida, mesmo sem sentido,
utilizando-se de sua liberdade de acdo com o fim de absorver o0 maximo de experiéncias
possiveis, sendo capaz assim de ter seu préprio quinhéo de felicidade.
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Individual experience and the absurd in human

condition in Albert Camus

ABSTRACT

The proposal of this article is to realize a study about some of the relevant aspects of Albert
Camus’ philosophy and his approach about the absurd existence. The analysis takes in
consideration the philosophical essay The myth of Sisyphus, works of commentators and points
in common with Miguel de Unamuno’s philosophy as well. Camus, to study the absurd, goes
with the principle of the suicide problem, and how it affects the individual as such. With the
intrinsic lack of meaning of life, there is the questioning about knowing if life is worth living.
The sensibility has a pivotal importance here, since it unveils everything man can learn on his
life. The absurd shows itself in man’s failed attempt to comprehend the world, which has its
own principles and laws, which are completely strange to the human knowledge. However,
Camus doesn’t leave the individual in a scenario of complete fatalism, understanding man shall
live his life, even without meaning, using his liberty of action with the purpose to absorb the
maximum of possible experiences, being able that way to have his own share of happiness.
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Experiéncia individual e absurdo na condigdo humana em Albert Camus | Enzo Francisco Torrecilha Queiroz

Introducéo

O intuito deste artigo é fazer uma andlise das caracteristicas mais importantes da parte
relacionada ao Absurdo na obra de Albert Camus (1913 — 1960), além dos desdobramentos
tedricos e praticos que ocorrem a partir da reflexdo sobre o tema, focando principalmente no
ensaio filosofico O mito de Sisifo (1942).

A filosofia camusiana, influenciada por diversos pensamentos existenciais do seu
tempo,? além de romancistas e filsofos do século XIX e XX, busca primariamente entender o
mundo e o homem por meio de uma abordagem assistematica e pontos de partida ndo
tradicionais. Ele considera o absurdo que é observado em uma bipolariza¢cdo do homem com o
mundo como o ponto principal que categoriza a falta de sentido inerente da existéncia humana.
A partir desse angulo, o filésofo procura entender primeiramente 0s meios pelos quais 0 homem
absorve o sentimento da absurdidade, por meio de sua sensibilidade. Apds isso, ele busca
compreender a experiéncia absurda pelas suas consequéncias para a consciéncia do individuo.

Para Camus, a vida humana é constituida por uma relacdo entre 0 homem e o mundo,
sendo que o absurdo se instaura pela desproporcao dessa relacdo. O homem possui um desejo
de estar unido com o mundo, mas este Gltimo se mantém indiferente aos anseios do individuo.
Aqui se inserem as ideias existenciais da angustia, a estranheza na percep¢do do homem, € a
consciéncia individual como auténtica e ativa.

Esse grande absurdo que permeia a vida humana € o constituidor do problema filosofico
principal para Camus, a saber, o suicidio. A falta de sentido, as consequéncias extraidas da
relagcdo do homem com o mundo por meio dos dados da sensibilidade e de uma razéo limitada
sdo os percursos que o filésofo faz em busca de solugdes para como se viver de forma digna
ainda que a condicdo humana esteja, em ultima instancia, humilhada frente aquilo que enfrenta.
Mesmo nesse cenario desolador, é possivel que o0 homem consiga, de uma forma consciente e
honesta, meios pelos quais sua alegria possa ser avistada. A luta do homem contra o absurdo é
indtil, mas necesséaria. E o caminho tortuoso pelo qual o homem edifica sua experiéncia e

constréi a dignidade de sua existéncia.

2 Aqui pode-se citar a influéncia de Kierkegaard, Nietzsche e Heidegger, na filosofia, assim como a obra literaria
de Dostoiévski, Malraux e Kafka, por exemplo.
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1. A sensibilidade como ponto de partida da filosofia camusiana

Camus acredita que a filosofia deve ser praticada e estudada com o intuito de resolver
problematicas humanas, além de ter o foco justamente no homem. Recusando a abstracéo
filosofica, o filésofo franco-argelino busca entender o papel e as condi¢des do ser humano na
vida terrena em que esta inserido de forma mais visceral. Assim, o foco do trabalho filoséfico
de Camus ndo esta numa razdo humana cientificamente rigida, mas nas perturbacGes
existenciais mais profundas do seu amago. E a busca de “[...] evidéncias sensiveis ao coracio,
mas € preciso ir mais fundo até torna-las claras para o espirito” (Camus, 2021b, p. 17).

H& uma valorizacao daquilo que € humano, concreto, além da vitalidade das capacidades
da acdo humana. Mais que tudo, Camus esta voltado para os problemas mais notaveis do seu
tempo: as angustias da existéncia, a natureza do mundo e a aparente falta de sentido da vida.®
Esse cenério o levou a desenvolver um pensamento filoséfico a respeito do absurdo que permeia
a vida humana.* As ideias iniciais proferidas pelo fildsofo estdo apoiadas essencialmente na

noc¢ado de sensibilidade:

o papel da sensibilidade foi imenso. Forneceu as grandes intuicdes. Se revelou o

absurdo, revelou 0 mundo onde ha oportunidade de ser feliz. Revelou a revolta como

missdo e solidariedade. Existe a pobreza, a doenga e a soliddo. Tudo isso e a morte.

Mas existe um dia ensolarado. O absurdo nesta totalidade (Guimardes, 1971, p. 22-3).

Por meio das impressdes do mundo, o0 homem devera entdo buscar os meios pelos quais

deve viver. Esses meios, dados pela vivéncia do homem com o exterior e com as reflexdes
derivadas de suas inquietacGes internas, sendo esses 0s pontos de partida do pensamento
camusiano. Camus ilustra isso por meio do ensaio filoséfico O mito de Sisifo, onde ele aponta
caracteristicas do absurdo, além de extrair as conclusdes mais relevantes e mais necessarias

para a vivéncia humana.

3 O contexto do ensaio O mito de Sisifo deve ser levado em consideragdo. Publicado em 1942, em uma Franca
ocupada pela Alemanha nazista, o livro se situa em um momento em que Camus nota o absurdo que permeava a
Segunda Guerra Mundial, assim como a condi¢do humana afetada por esses acontecimentos em sua época, sendo
o primeiro empreendimento filos6fico mais organizado do autor.
4 Ainda que a obra camusiana seja bastante diversificada, considera-se que o seu pensamento se da em trés eixos
temaéticos: o0 absurdo (tema deste artigo), a revolta e 0 amor (esse Gltimo considerado incompleto). Todos o0s eixos
sdo compostos por pelo menos um ensaio, um romance e pecas de teatro. O ciclo do absurdo compreende o
romance O estrangeiro, o ensaio O mito de Sisifo e as pecas de teatro Caligula e O mal entendido, ciclo esse em
que Sisifo é a figura central. No ciclo da revolta, hd o romance A peste, 0 ensaio O homem revoltado e as pecas de
teatro Estado de sitio e Os justos, possuindo Prometeu como figura mitologica norteadora. No ciclo do amor e da
medida, incompleto pela morte precoce de Camus, hd o romance O primeiro homem, possuindo Némesis como
figura central.
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O livro inicia o primeiro questionamento com a constatacdo do absurdo, sendo que o
homem deve escolher entre viver com essa consciéncia ou ir de encontro com a morte por meio
do suicidio. Esses sdo 0s pontos opostos do questionamento sobre o sentido da vida. Esse
pensamento sobre a morte e a auséncia de sentido inerente da vida, na visdo de Camus, ndo esta
relacionada a um fendmeno social,®> mas a um questionamento de algo no &mago do homem: “a
sociedade ndo tem muito a ver com esses comegos. O verme se encontra no coragdo do homem.
L& é que se deve procura-lo. Esse jogo mortal que vai da lucidez diante da existéncia a evasdo
para fora da luz deve ser acompanhado e compreendido” (Camus, 2021b, p. 19).

Dessa forma, existe um momento em que o absurdo e o suicidio se encontram. Esse
cruzamento é o ponto da vida do homem onde ele observa um mundo privado de sentido, um
lugar estranho as suas aspiracfes. O homem se sente arrancado de sua prépria vida, um
estrangeiro em um universo silencioso que ndo responde a nenhum dos seus anseios. Assim, 0
motor primeiro da investigacao filoséfica de Camus é justamente o absurdo porque ele leva o
homem a morte. 1sso esta acima de qualquer abstracdo tedrica, pois diz respeito a manutencdo
da vida. Mas para entender a totalidade desse cenario, é preciso se voltar primeiro para o

entendimento dos aspectos mais importantes do que se entende como absurdo.

2. A natureza do absurdo

E a partir da sensibilidade humana que o absurdo se apresenta de forma mais fulminante.
Camus rejeita a utilizacdo de uma metodologia sistematica com uma finalidade epistemoldgica
para que o absurdo seja entendido. O método camusiano é baseado na finalidade de apreender
os impulsos e atos do homem que correspondem ao impacto do absurdo: “[...] eu conhego na
pratica os homens e os reconheco na sua conduta, no conjunto de seus atos, nas consequéncias
que sua passagem suscita na vida” (Camus, 2021b, p. 26, grifo do autor).

O absurdo é entdo apresentado como uma experiéncia. Camus utiliza exemplificacGes
para ilustrar tal situacdo. Inicialmente, a percep¢do do absurdo se mostra na cotidianidade do
homem, quando, em um determinado momento, ele constata sua finitude e a marcha implacavel

para a morte em que esta e nunca podera se desvencilhar:

a revelacdo da morte tem algo de violento e nos transforma. Chega um dia em que nos
damos conta de que o homem morre e de que morremos. Uma vez atingida esta
verdade, seremos para sempre sua presa. E pela morte que nossa sensibilidade chega

5 Como no caso do pensamento socioldgico de Emile Durkheim, por exemplo.
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ao absurdo. SO depois de termos sido atingidos de perto, a grande verdade tera

significacdo e ndo mais se deixara levar ao desprezo (Guimaraes, 1971, p. 31).
Segundo Camus, o homem, principalmente na época contemporanea, possui uma
cotidianidade repetitiva e mecénica que, quando rompida, leva-o a um alheamento do resto do
mundo. O fildsofo franco-argelino ilustrara essa situacédo por meio do romance O estrangeiro
(1942), onde seu protagonista, Meursault, € um homem que vive apenas em sua limitada rotina
e em seus habitos. Ele se aborrece com a necessidade de comparecer no enterro da mae, ja que
precisara faltar ao seu trabalho, por exemplo. Posteriormente, sua postura mudard, ja que
confrontado com a certeza da morte, ele entende a falta de sentido da vida por conta do seu fim
ultimo e, a partir disso, encontra certo conforto em sua existéncia, que apreende o absurdo

guando lida com a certeza do perecimento:

mas todos sabem que a vida ndo vale a pena ser vivida. No fundo, ndo ignorava que
tanto faz morrer aos trinta ou aos setenta anos, pois em qualquer dos casos outros
homens e outras mulheres viverao, e isso durante milhares de anos. Afinal, nada mais
claro (Camus, 20213, p. 118).

Além da consciéncia da morte, ha outros exemplos onde se constata o absurdo. O

aspecto temporal da finitude da existéncia humana é um desses exemplos. E comum que o

homem veja sua vida sempre pelo seu futuro, ignorando o seu presente.

Da mesma maneira, e em todos os dias de uma vida sem brilho, 0 tempo nos leva.
Mas sempre chega uma hora em que temos que leva-lo. Vivemos no futuro: “amanhi”,

ERINNT3 ERINNT3

“mais tarde”, “quando vocé conseguir uma posi¢ao”, “com o tempo vai entender”.
Estas inconsequéncias sdo admiraveis, porque afinal trata-se de morrer (Camus,
2021b, p. 28).

Em algum momento, assim, 0 homem entendera que esta inserido em um espaco de
tempo finito e que sua existéncia tem um “prazo de validade”. Esse novo homem consciente do
absurdo vé o tempo entdo como um inimigo, pois ele aponta um destino impossivel de se
escapar e fomenta o mistério sobre uma possivel vida futura: “esse pensamento de que tenho
de morrer e o enigma do que havera depois ¢ o proprio latejar da minha consciéncia” (Unamuno,
2019, p. 39).

N&o é apenas o0 tempo que se demonstra como um adversario do homem. As poucas
conclusdes que se pode tirar do mundo em que o individuo foi atirado também o perturbam. Na
maior parte das situagdes, sdo 0os homens que designam significados ao universo em que se
encontram, ndo 0 mundo que 0s apresenta por si mesmo por meio de seus elementos, o que

causa uma estranheza ao sujeito:
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no fundo de toda beleza jaz algo de desumano, e essas colinas, a dogura do céu, esses
desenhos de arvores, eis que no mesmo instante perdem o sentido ilusorio com que 0s
revestimos, agora mais longinquos que um paraiso perdido. [...] Por um segundo nédo
o0 entendemos mais, porque durante séculos sé entendemos nele as figuras e desenhos
que Ihe forneciamos previamente, porque agora ja nos faltam forcas para usar esse
artificio (Camus, 2021b, p. 29).

Emmanuel Mounier aponta a natureza do pensamento camusiano como um pensamento
“humilhado”, pois as exigé€ncias humanas de comunhao com o mundo estao fadadas ao fracasso
e ao esquecimento. O espirito humano estd amparado apenas em seus anseios e em uma razao
bastante limitada, ja que ela esta pautada apenas naquilo que o homem ¢ capaz de sentir: “[...]
0 absurdo é um divorcio entre o espirito que deseja e 0 mundo que decepciona, esse espirito e
esse mundo escorados um ao outro sem poderem se abragar” (Mounier, 1972, p. 65).

Essa insuficiéncia das capacidades da mente humana reflete-se, para Camus, até na
dificuldade do desenvolvimento de uma epistemologia, mesmo que seja rudimentar. Em um
universo indiferente ao homem, praticamente impossivel de ser categorizado pelas suas
préprias limitacGes racionais, esse empreendimento € considerado indtil. Boa parte dos
fendmenos que ocorrem no mundo ndo possuem um principio de acdo Unico. Existe uma
vontade no individuo de que possa haver esse suposto principio, ja que isso solucionaria suas
duvidas sobre as leis que regem o universo em que esta inserido. O conhecimento &, em ultima
instancia, algo voluvel e pouco confiavel, ja que se baseia nas limitadas sensacdes humanas.
Para Camus, dessa forma, ha uma grande restricdo sobre até que ponto 0 homem pode afirmar
conhecer algo. Mesmo no campo das ciéncias naturais, 0 conhecimento e o consenso teérico
sdo em grande parte mutaveis ao longo do tempo, o que traduz também a impossibilidade de se
compreender completamente o proprio mundo (Camus, 2021b). Essa unidade desejada pelo
individuo consiste em um forte impulso da necessidade de uma solucdo que o conforte e que

justifique sua existéncia, algo que o leve a um tipo impossivel de infinitude:

0 universo visivel, o universo que é filho do instinto de conservacéo, me é estreito,
como uma jaula pequena para mim e contra cujas barras minha alma bate em seus
voos; falta-me no ar o que respirar. Mais, mais, cada vez mais quero ser eu e, sem
deixar de sé-lo, ser ademais os outros, adentrar a totalidade das coisas visiveis e
invisiveis, estender-me ao ilimitado do espaco e prolongar-me ao inacabavel do tempo
(Unamuno, 2019, p. 38).

Assim, o absurdo se instaura nesse conflito entre 0 homem e o mundo. E um confronto
perdido por conta da propria natureza da condi¢do humana. Essa enorme vontade do homem de

se unir ao mundo por meio da criagdo de uma nova realidade sintética, escapar da morte e da

indiferenca ndo possui nenhuma perspectiva de sucesso definitivo e total. O homem é
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prisioneiro de si mesmo. Suas impressdes sobre 0 mundo séo limitadas. Seu destino esta tracado

de forma permanente. Sem duvida, paira um certo fatalismo nesse pensamento:

[...] nossa trabalhada linhagem humana nada mais é que uma fatidica procissdo de
fantasmas, que vao do nada ao nada. [...] Se todos morremos de todo, para que tudo?

A%

Para qué? E o “para qué” da Esfinge, ¢ o “para qué” que nos corrdi o cerne da alma,
é o0 pai da angustia, a mesma que nos proporciona o amor de esperanca (Unamuno,
2019, p. 42).

Entretanto, essa falta de esperanca ndo deve ser vista como um limitador do homem,
mas sim como uma espécie de emancipacao. Despido do anseio de uma vida futura, o individuo
tem a possibilidade de viver mais intensamente o presente, além de alcancar uma existéncia
mais auténtica. Camus exige a recusa do homem frente ao absurdo, sem esperanca de vitoria ao
mesmo tempo que ndo deve se desviar da prépria consciéncia da sua condicdo, focado sempre
no tempo presente: “um homem consciente do absurdo esta ligado a ele para sempre. Um

homem sem esperanca e consciente de sé-lo ndo pertence mais ao futuro” (2021b, p. 46).

3. As variadas ac¢des humanas frente ao absurdo

A experiéncia individual do absurdo implica determinadas atitudes as quais 0 homem
deve sempre se ater para que ndo caia no “suicidio filoso6fico” apontado por Camus, onde o
homem se evade do confronto com o absurdo. A inteligéncia humana deve se ater apenas aquilo
que consegue compreender com clareza, sem a utilizacdo de subterfigios para apaziguar sua
angustia existencial e escamotear a relacdo do individuo com o mundo.

Camus entende que esse comportamento pode ser aplicado a certos fildsofos existenciais,
como Kierkegaard, Jaspers e Chestov, além de dissertar sobre a fenomenologia de Husserl. Por
meio de seus pensamentos, compreenderam a situacdo do absurdo premente na vida humana,
mas acabaram por criar saidas para negar essa compreensao e dar uma espécie de esperanca ao
humano. A atitude existencial desses filosofos seria: “[...] o movimento pelo qual um
pensamento nega a si mesmo e tende a superar-se no que diz respeito a sua negagao” (Camus,
2021b, p. 55). Esse movimento do pensamento é composto por um “salto” para um lugar
abstrato desconhecido onde a raz8o humana néo possui utilidade ou forga, ou é completamente
soberana, aspirando uma “ideia eterna” que funcionaria como um principio que tudo explica
nas inquietacdes humanas.

Para Camus, tanto uma epistemologia e metafisica filosofica pautada na pura razéo

abstrata (como no caso da fenomenologia de Husserl, com a ideia de busca da esséncia de cada

44
INQUIETUDE, GOIANIA, V.16, N. 1, P. 37-50, JAN./JUN. 2025



Experiéncia individual e absurdo na condigdo humana em Albert Camus | Enzo Francisco Torrecilha Queiroz

objeto do conhecimento apreendido), quanto em uma irracionalidade completa (caso de
Kierkegaard com o salto para o estadio religioso) sdo formas de consolar o homem em suas
limitacGes por meio da explicacdo do que o mundo é. Esse empreendimento é inconcebivel na

atitude do homem absurdo:

a razdo e o irracional levam a mesma predicacdo. Na verdade, o caminho importa
pouco, a vontade de chegar basta para tudo. O filésofo abstrato e o filésofo religioso
partem do mesmo desconcerto e se apoiam na mesma angustia. Mas o essencial é
explicar. Aqui a nostalgia é mais forte do que a ciéncia (Camus, 2021b, p. 61).

Assim, 0 homem absurdo busca entender até onde sua razéo pode o levar, entendendo o
escopo de sua propria compreensao. O mundo para esse espirito absurdo “[...] ndo € tdo racional,
nem irracional a tal ponto. Ele ¢ irracionavel, e nada mais do que isso” (Camus, 2021b, p. 62).
A grande sensacao que atormenta 0 &amago do homem absurdo é propriamente a angustia pela
falta de explicacdo. Mas ele deve entender que isso é proprio de suas limitacoes e, dessa forma,
edificar sua existéncia justamente naquilo que sua racionalidade pode entender. Com isso posto,
surge o questionamento: descartando o suicidio como saida e se recusando a desviar do absurdo,
como entdo esse homem consciente deve levar a sua vida?

De todas as acdes possiveis devem ser consideradas apenas as inseridas no campo da
experiéncia humana, nunca fora dela. Essa experiéncia possui seus principios da racionalidade,
assim como limites proprios, como o sentimento de nostalgia, a incomunicabilidade com um
“além-mundo” e o eterno conflito entre 0 homem e o mundo. Aqui se insere o “engajamento”
que, tdo caro aos existencialistas, também ¢é introduzido no pensamento de Camus, quando o
homem deve manter uma resisténcia contra o absurdo e as repetidas tentativas de desvio da sua
consciéncia que, em certa medida, Ihe trazem um conforto, mas que sao irrisorias e falsas.

Mesmo aplacado pela angustia e pela falta de sentido, o esforco humano deve perdurar:

os conflitos espirituais se encarnam e voltam a encontrar seu abrigo miseravel e
magnifico no coragdo do homem. Nenhum deles esta resolvido. Mas todos se
transfiguraram. Vamos morrer, escapar pelo salto, reconstruir uma casa de ideias e de
formas a nossa medida? Ou, pelo contrario, vamos manter a aposta dilacerante e
maravilhosa do absurdo? [...] O corpo, a ternura, a criacdo, a a¢éo, a nobreza humana
retomardo entdo seu lugar neste mundo insensato. O homem finalmente reencontrara
ai o vinho do absurdo e o pao da indiferenca com que nutre a sua grandeza (Camus,
2021b, p. 66-7).

O homem consciente da sua finitude e da inerente falta de sentido da sua existéncia nao
deve simplesmente assentir e ficar imdvel a essa situacdo. Justamente por esse quadro, o espirito
absurdo esta constantemente voltado para a apreensdo de suas experiéncias no curso de sua vida,
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ao mesmo tempo que ndo ignora sua propria condicdo. Ai esta sua maior exigéncia. E é por ela

que se instaurara a revolta no homem, onde este mantém sua luta paradoxalmente obstinada e

fatil:
viver uma experiéncia, um destino, é aceita-lo plenamente. Mas, sabendo-o absurdo,
ndo se vivera esse destino sem fazer de tudo para manter diante de si o0 absurdo
iluminado pela consciéncia. Negar um dos termos da oposicédo na qual se vive é fugir
dela. Abolir a revolta consciente é eludir o problema. O tema da revolugdo permanente
se transfere assim para a esfera individual. Viver é fazer com que o absurdo viva.
Fazé-lo viver é, antes de mais nada, contempla-lo (Camus, 2021b, p. 67-8).

O homem deve, assim, manter uma posicao resoluta movida por uma vontade obstinada.
Ele ndo se resigna nem se reconcilia com o absurdo que o esmaga. Ele esgota todas as
experiéncias em que consegue se apoiar, assim como toda a sua liberdade de acdo. Camus
sustenta que o sujeito absurdo compreende que ndo é completamente livre, ja que, durante sua
cotidianidade, esta voltado para metas e desejos futuros em que julga estar sua felicidade. Uma
liberdade total ndo pode ser concebida, pois implica a existéncia de uma entidade superior que
disponibilize essa liberdade, e essa existéncia implica ainda o classico problema da presenca do
mal concomitante a presenca de Deus. Aqui acontece o surgimento ou o desaparecimento da
responsabilidade do homem pelos seus atos. Camus tem uma visao semelhante a Epicuro: “[...]
ou ndo somos livres, e o responsavel pelo mal é Deus todo-poderoso, ou somos livres e
responsaveis, mas Deus ndo é todo-poderoso” (Camus, 2021b, p. 70).

Camus decide ent&o valorizar ndo a liberdade do homem no sentido metafisico, mas na
sua “disponibilidade” de poder exercer suas proprias escolhas existenciais. A atencdo sempre
dirigida ao absurdo e para a inevitabilidade da morte levam o sujeito a valorizar o que pode ser
feito justamente no tempo presente, além de superar a anteriormente dita cotidianidade
mecanica e buscar sua autenticidade. O filésofo entdo expde, por meio de exemplos, situaces
em que 0 homem absurdo conserva sua plenitude e sua luta.

Partindo da consciéncia para a a¢do, o individuo ciente de sua condi¢cdo deve entdo
preservar uma honestidade de pensamento, agindo de forma coerente com o que ja foi ditado
como verdadeiro: a vida sem apelos ao eterno, suas limitagdes do conhecimento e sua finitude.
Seu método de acdo entdo se baseia ndo em buscar justificacdes para seus atos, mas em suportar
as consequéncias daquilo que ja apreendeu e vivenciou com orgulho e serenidade. Camus
entende que o homem absurdo ndo possui regras formais para constituir sua ética. Ele vai pelo
caminho de construir um grande quadro composto por suas experiéncias levadas até as Ultimas

consequéncias.

46
INQUIETUDE, GOIANIA, V. 16, N. 1, P. 37-50, JAN./JUN. 2025



Experiéncia individual e absurdo na condigdo humana em Albert Camus | Enzo Francisco Torrecilha Queiroz

No capitulo O homem absurdo, Camus ira entdo descrever seus esbogos de individuos
que viveram suas vidas de formas diferentes, mas todas completamente conscientes do absurdo
inserido em suas existéncias, sendo essas a figura de Don Juan, o ator e 0 conquistador. Essas
figuras funcionam ndo apenas como esbogos propriamente, mas também como espelhos de
modos de existéncia de individuos que se conscientizam do absurdo e tentam, pelos mais
variados meios e intensidades, ndo apenas suportar a condi¢cdo humana, mas manter a revolta
viva e presente em todos os momentos. A tenacidade desses individuos € a mesma que Camus
atribui a Sisifo, que mesmo diante de um esforco inutil, continua a prosseguir em sua tarefa,
que em ultima instancia é a de existir, carregando o orgulho de estar consciente e de manter sua
dignidade frente ao absurdo.

Inicialmente, Camus se detém na imagem de Don Juan, um amante extremo da vida,
alguém que despreza o fato que um dia ird morrer. Ele possui um apetite incessante pelas
experiéncias amorosas que possui ¢ busca constantemente: “0 lamento do desejo perdido no
deleite, esse lugar-comum da impoténcia, ndo lhe pertence” (Camus, 2021b, p. 86). Sua ética
de acdo ndo procura em momento algum dar razao a sua existéncia e muito menos se aprofundar
de forma exagerada em suas proprias experiéncias. A paixdo que o conduz nao tem como base
uma vontade duradoura, mas de saciamento de seus desejos. Assim ele busca a quantidade, ndo
a qualidade do que se impoe, criando assim seu proprio codigo moral: “Don Juan ndo busca o
sentido profundo das coisas, ele procura viver mais, sem almejar viver profundamente a
qualidade de suas conquistas. Ele sabe que a profundidade da experiéncia desilude” (Pimenta,
2013, p. 183). Dessa forma, ele ndo se deixa afetar pela aproximacao implacavel da morte e seu
destino Gltimo, pois esta ciente desse fato e age de acordo com ele. Seu maior triunfo é a lucidez.

Outro personagem importante para Camus € o ator. Para ele, ndo é propriamente o ator
que é absurdo, mas seu destino. As acdes dele sdo essencialmente efémeras, o que caracteriza
sua suposta falta de sentido de um ponto de vista pragmatico. O ator encarna um personagem e
0 vive com intensidade, a0 mesmo tempo que suas acdes serdo apagadas rapidamente com o
tempo. O destino da atuacao artistica é seu esquecimento, ja que todas suas a¢Oes sao captadas
pela perspectiva visual de seus espectadores, diferente de uma obra escrita, por exemplo, que
pode subsistir por muito mais tempo. O absurdo esta justamente em suas agdes: “do ator, nada
permanecera, seus gestos, sua respiragdo, seu halito, ndo chegardo as futuras gera¢des”
(Pimenta, 2013, p. 193). Assim, tanto os atos do ator em sua profisséo quanto aqueles realizados

em sua cotidianidade acabam por se mesclar:
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[...] ndo ha fronteira entre 0 que um homem quer ser e aquilo que é. E o que ele
demonstra, sempre ocupado em figurar melhor, é até que ponto o parecer faz o ser.
Pois sua arte € isto, fingir totalmente, entrar o mais fundo possivel em vidas que ndo
sdo as dele. Ao cabo desse esforgo fica clara sua vocacdo: aplicar-se de corpo e alma
a ndo ser nada ou a ser muitos (Camus, 2021b, p. 95-6).

Assim, o ator é visto como um ser diferente do homem comum, ja que esta voltado
sempre para seus proprios gestos e como eles se apresentam no palco. O corpo é o principal
objeto a ser observado: “a lei dessa arte quer que tudo cresca e se traduza em carne” (Camus,
2021b, p. 96). No ator também ¢é vista a ideia de uma multiplicidade de experiéncias, ja que
apenas uma simples “apresentagdo” ndo ¢ suficiente, sendo necessarias varias delas para que o
ator cumpra seu destino absurdo. E uma atividade completamente fugaz e inGtil, a0 mesmo
tempo que traduz uma serie infinita de individuos interpretados por um so ator.

Por fim, a figura do conquistador, que aparece quando um individuo apreende uma
verdade que o guia por toda sua existéncia, adquirida ao longo de sua vida. O homem
contemporaneo, segundo Camus, nao necessita de um amplo leque de virtudes para sua vida,
mas, sim, de um ponto em seu pensamento em que possa se entregar por inteiro e leva-lo até
suas Ultimas consequéncias. O individuo deve tanto pensar quanto agir, mesmo quando tais
esforcos sejam no fim completamente carentes de um sentido. O conquistador ndo é mais o
lider militar que conquista territorios. E aquele que busca e exalta suas proprias virtudes da luta

contra o absurdo:

a grandeza trocou de campo. Ela esta no protesto e no sacrificio sem futuro. E também
aqui, ndo por causa do gosto da derrota, a vitdria seria desejavel. Mas s6 ha uma vitoria
e ela é eterna. E aquela que nunca conseguirei. Eis onde tropeco e fico pendurado. [...]
Exalto o homem diante do que o esmaga, e minha liberdade, minha rebeldia e minha
paix&do se unem nessa tensdo, nessa clarividéncia e nessa repeticdo desmedida (Camus,
2021b, p. 104).

O conquistador, acima de tudo, é aquele que afirma a grandeza do homem mesmo em
seu momento de “humilhacdo”. Similar ao Ubermensch de Nietzsche, os conquistadores “[...]
sdo simplesmente aqueles que sentem a propria forca o bastante para terem certeza de viver
constantemente em tais alturas e com plena consciéncia dessa grandeza” (Camus, 2021b, p.
105). Ainda que o homem seja alijado pelas limitacGes de sua razdo, ele possui aspectos que,
mesmo pereciveis, séo dignos de admiracdo. Camus aponta, por exemplo, a fraternidade entre
0s homens que encaram o mesmo destino, sendo essa uma grande riqueza. Ele considera o
campo das relagdes humanas como um dos tnicos “luxos” do individuo. O “reino” desse
conquistador € composto pela beleza da virtude individual, o desprezo pela morte e a lucidez

de sua condi¢do humana.

48
INQUIETUDE, GOIANIA, V. 16, N. 1, P. 37-50, JAN./JUN. 2025



Experiéncia individual e absurdo na condigdo humana em Albert Camus | Enzo Francisco Torrecilha Queiroz

Dessa forma, em todos esses casos, existe uma tese onde ¢ priorizada uma “ética da
quantidade” em detrimento de uma “ética da qualidade”. Isso significa que “a moral® de um
homem, sua escala de valores, s6 tem sentido pela quantidade e variedade de experiéncias que
lhe foi dado acumular” (Camus, 2021b, p. 74). Deve ser entendido que geralmente os individuos
tém a mesma quantidade de experiéncias comparativamente entre eles mesmos, considerando
que vivam aproximadamente uma quantidade de tempo similar. O que diferencia cada um deles
¢ justamente a sua consciéncia sobre essas experiéncias. Viver o maximo possivel s é cabivel

ao homem consciente do absurdo.

Concluséao

A filosofia elaborada por Camus, bastante influenciada pelos fildsofos existenciais,
além da literatura e dos prdprios acontecimentos que ele testemunha durante sua vida, como a
eclosdo da Segunda Guerra Mundial e as disputas ideoldgicas da primeira metade do século
XX, tenta entender o mundo e 0 homem por meio de uma abordagem menos tradicional e
assistematica, colocando o problema do suicidio como ponto de partida.

Nesse universo cercado por escombros, a falta de sentido e as tragédias que
acompanham a condi¢do humana se tornam o comego e o fim do individuo. Camus busca dar
um novo caminho ao homem, observando as peculiaridades desse mundo e como o homem se
relaciona com ele. O absurdo surge desse movimento. A consciéncia humana se vé cercada por
suas limitacOes e pela indiferenca do mundo frente a seus apelos de unidade. A sensibilidade
do homem s0 vai até certo ponto, assim como sua racionalidade. De certa forma, Camus quer
manter o individuo consciente disso, mas também deseja que ele ndo se mantenha inerte. Ha
uma exortacdo ao homem para que mantenha uma coragem e honestidade frente seu
enfrentamento perpétuo contra o absurdo. Nesse conflito, o0 homem restaura sua grandeza
justamente pelas virtudes que conserva ao se manter consciente. Ele entende sua posicéo
“humilhada”, mas que também incentiva uma liberdade de agdo, onde o individuo restaura sua

dignidade e ganha a possibilidade de alcancar a felicidade.

® Vale ressaltar que Camus utiliza os termos Etica e Moral n’O mito de Sisifo de forma intercambiavel, voltados
para o comportamento individual. Seu estilo de pensamento ¢ mostrado por Todd (2024, p. 296): “[...] a moral visa
fundamentar regras de vida e a ética visa analisar os conceitos da moral”
49
INQUIETUDE, GOIANIA, V. 16, N. 1, P. 37-50, JAN./JUN. 2025



Experiéncia individual e absurdo na condigdo humana em Albert Camus | Enzo Francisco Torrecilha Queiroz

REFERENCIAS
CAMUS, Albert. O estrangeiro. Trad. Valerie Rumjanek. 532 ed. Rio de Janeiro: Record, 2021a.

CAMUS, Albert. O mito de Sisifo. Trad. Ari Roitman e Paulina Watch. 222 ed. Rio de Janeiro:
Record, 2021b.

GUIMARAES, Carlos Eduardo. As dimensdes do homem: mundo, absurdo, revolta. Rio de
Janeiro: Paz e Terra, 1971.

PIMENTA, Danilo Rodrigues. As ilustragdes das vidas absurdas segundo Albert Camus.
Kalagatos, Fortaleza, v. 10, n. 19, p. 175-202, inv. 2013.

MOUNIER, Emmanuel. A esperanca dos desesperados: Malraux — Camus — Sartre — Bernanos.
Trad. Naumi Vasconcelos. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1972.

TODD, Olivier. Albert Camus: uma vida. Trad. Monica Stahel. 22 ed. Rio de Janeiro: Record,
2024.

UNAMUNO, Miguel de. Do sentimento tragico da vida: dos homens e dos povos. Trad.
Eduardo Branddo. 22 ed. So Paulo: Martins Fontes, 2019.

50
INQUIETUDE, GOIANIA, V. 16, N. 1, P. 37-50, JAN./JUN. 2025
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RESUMO

Este artigo propGe uma reflexdo filoséfico-literaria sobre o gesto do retorno como estrutura
simbdlica e ética, a partir das concepgdes de Platdo (alegoria da caverna), Joseph Campbell
(jornada do heroi) e Marcel Mauss (teoria da dadiva). Defende-se que o retorno nao é apenas
fechamento de ciclo, mas gesto de reinser¢cdo do sujeito no lago com o outro, seja pela
autoridade do saber, pela partilha da travessia ou pela oferta simbdlica. A partir dessas trés
tradicGes, busca-se articular o retorno como gesto ético de permanéncia — mesmo no siléncio,
mesmo na recusa, mesmo sem resposta.
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ABSTRACT

This article proposes a philosophical and literary reflection on the act of return as an ethical and
symbolic structure, based on the conceptions of Plato (allegory of the cave), Joseph Campbell
(hero’s journey), and Marcel Mauss (gift theory). It argues that return is not merely the closing
of a cycle, but a gesture of reinserting the transformed subject into relation with the other —
whether through the authority of knowledge, the sharing of experience, or symbolic offering.
Drawing from these three traditions, the article presents return as an ethical gesture of
permanence — even in silence, even in refusal, even without response.
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Introducéo — o retorno como estrutura: entre a caverna, a jornada e a dadiva

Ao tratar do retorno, este artigo nao busca apenas recapitular trés tradicoes classicas — a
alegoria da caverna, a jornada do herdi e a teoria da dadiva —, mas interrogar o que torna o voltar
um gesto eticamente vinculante. Mais do que fechamento de ciclo, pergunta-se como o retorno
converte experiéncia em responsabilidade, travessia em partilha, saber em relagéo. Para isso,
Ié-se Platdo como figura do dever que desce novamente as sombras; Campbell como arquitetura
da travessia que retorna com um dom; e Mauss como chave antropoldgica que inscreve a oferta
simbdlica no tecido social. O objetivo € demonstrar que “voltar” ndo ¢ mero movimento
espacial, e sim forma de presenca para o outro, lugar onde autoridade, testemunho e dadiva se
rearticulam. Na alegoria da caverna, o prisioneiro liberto € destinado a retornar para libertar os
outros. Em Campbell, o herdi retorna voluntariamente, trazendo um dom simbolico ao mundo
comum. Em Mauss, todo gesto de doacgdo &, em si, fundador de vinculo: ndo como troca, mas
como partilha que estrutura o tecido social. A hipbtese aqui defendida é que o retorno, em todas
essas versdes, opera como uma forma de dadiva — seja ela racionalizada como dever, narrada
como mito ou ritualizada como troca simbdlica.

Enquanto Platdo funda sua ética no saber que ilumina e governa, Campbell propde uma
ética da travessia que transforma e compartilha. E Mauss oferece a chave antropoldgica para
ler ambos: toda acdo que sai de si e toca o outro pode ser compreendida como dadiva — gesto
fundante de relacéo.

Assim, este artigo investigara o retorno como estrutura simbélica: uma forma de narrar
e pensar o lago entre aquele que viu e aqueles que ainda ndo viram. Entre aquele que se
transformou e aqueles que talvez ainda possam ser tocados. Entre aquele que partiu —e 0 mundo

para o qual ele, por alguma razdo, decide voltar.

1. A jornada do herdi: travessia simbolica e sabedoria compartilhada

Enquanto a alegoria da caverna de Platdo apresenta o retorno como um dever ético-
politico de quem “contemplou” a verdade (Rep. 514a-517a), a teoria da jornada do heroi —
conforme desenvolvida por Joseph Campbell em O heroi de mil faces (2007) — compreende a
travessia como experiéncia arquetipica da alma. Aqui, a énfase ndo esta no governo da polis,
mas na transformac&o do individuo e no compartilhamento simbdlico da sabedoria conquistada.

Campbell (2007), influenciado por Jung (1981), Frazer (1922) e a tradicdo mitologica

comparada, propde que todos os mitos de herdis seguem uma mesma estrutura narrativa
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profunda: o monomito. Essa jornada universal é composta por trés grandes momentos: partida,
iniciacéo e retorno. O heroi é aquele que, chamado a sair do mundo comum, enfrenta desafios
no mundo extraordinario, obtém um dom ou revelacdo — e retorna transformado.

Nas palavras de Campbell: “um herdi é alguém que deu a vida por algo maior do que
ele mesmo” (2007, p. 30). E ainda: “o herdi retorna do mundo misterioso da aventura com o
poder de conceder béngaos aos seus semelhantes” (2007, p. 26).

Essa “béncao” pode assumir diversas formas. No mito de Prometeu, narrado por
Hesiodo em Teogonia e Trabalhos e dias (2006), é o fogo roubado dos deuses — a tecnologia
do saber. Em Moisés, como aparece em Exodo sdo as Tabuas da Lei (Biblia, 1995). Em Ulisses,
segundo Homero na Odisseia (2011), é o reencontro com o lar ap6s anos de provacdo. Em
Frodo, na obra de J. R. R. Tolkien (2001), é a entrega do anel e a ferida que nédo se fecha — uma
sabedoria silenciosa. Cada dom carregado pelo herdi ndo é apenas objeto ou revelacgéo: é aquilo
que so se aprende ao atravessar.

A jornada é, assim, um rito simbélico de morte e renascimento. O herdi que parte nunca
retorna 0 mesmo. Ele abandonou a ignorancia, a passividade, a condi¢do comum. Ao enfrentar
0 outro mundo — 0 monstro, 0 abismo, o siléncio —, o herdi é desfigurado e refeito. E ao retornar,
ele ndo volta para ser adorado. Ele volta para doar.

Esse retorno carrega aquilo que Campbell chama de elixir — 0 dom obtido. Mas esse
dom ndo é estatico. Ele precisa ser transmitido, narrado, partilhado. O her6i é agora ponte entre
mundos: entre o visivel e o invisivel, entre 0 antes e o depois, entre quem parte e quem ainda
ndo ousou partir.

Diferente do prisioneiro de Platdo, que retorna para conduzir, o her6i retorna para
acender. Ele ndo guia, mas ilumina, e o que ilumina é a possibilidade de sentido. Seu gesto ndo
é um ato politico, mas um gesto simbdlico. Ele ndo exige, mas oferece. Ele ndo legisla, mas
inspira.

Campbell afirma que “a fungao do her6i mitologico é descobrir o mundo transcendental
por meio de sua propria jornada, e trazer essa sabedoria de volta a sociedade como dadiva”
(2007, p. 189).

O herdi, portanto, ndo quer poder. Quer partilha. Sua ética ndo esta na ordem, mas no
vinculo. E sua transformacdo interior s6 se realiza plenamente quando é doada ao outro. A

jornada termina no gesto ético da dadiva — silenciosa, generosa, irreversivel.
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2. Contraste entre Platdo e Campbell: retomar para governar ou partilhar?

Em ambos os modelos — a alegoria da caverna de Platdo e a jornada do heréi de
Campbell — o retorno ocupa um lugar estrutural. Ele fecha o ciclo, transforma a travessia em
relato, e reconecta o sujeito ao coletivo. No entanto, a semelhanca formal esconde diferencas
profundas na ética do gesto. O retorno do prisioneiro é compulsorio, racional, politico. O
retorno do heroi € voluntario, simbdlico, ético. Um governa. O outro oferece.

Para Platdo, o retorno do prisioneiro é uma obrigacdo moral derivada do saber (Rep.
514a-520e). Aquele que contemplou o Bem deve, mesmo contra a prépria vontade, descer a
caverna e assumir a conducdo da cidade. “O filésofo ndo deseja governar, mas o faz como um
dever, ndo por ambicdo, mas porque compreende que a justica exige que os melhores assumam
o encargo” (Rep. 520d).

Essa imposicéo etica do saber é vertical. O fil6sofo v& mais, compreende mais, e por
isso se torna responsavel pelos que ainda vivem entre sombras. Sua autoridade vem da
contemplacdo — e a contemplacdo exige acao.

Ja em Campbell, o retorno do her6i ndo é imposicéo, é transformacdo tornada dadiva.
Ele volta porque o dom que recebeu (o elixir, a revelagdo, a sabedoria) ndo pode permanecer
s0 em si. O herdi retorna nao para conduzir, mas para partilhar a travessia. “O her6i nao € aquele
que retorna com poder, mas aquele que volta com compaixao” (2007, p. 183).

O her6i ndo sobe e desce como o prisioneiro. Ele circunda: parte, enfrenta, aprende e
volta. Sua jornada é um ciclo — ndo um eixo. Sua legitimidade vem do sofrimento atravessado
—nao da contemplacdo racional. E seu gesto final é simbdlico: uma dadiva. Um relato. Um fio.
Aqui se manifesta a presenca de Marcel Mauss (2003) como chave de leitura ética: o heroi, ao
retornar, inaugura uma cadeia de dadiva simbdlica. Ele ndo espera reconhecimento, mas
deposita no mundo o que conquistou. Esse dom ndo é obrigatério. Mas, como todo gesto
genuino de doacdo, ele invoca uma resposta silenciosa. Ele convida. Ele ativa. Ele chama.

Em Platdo, o “mundo” que ainda esta na caverna resiste a verdade. Ri, zomba, ameaga.
Em Campbell, 0 mundo comum pode acolher ou rejeitar — mas o gesto do herdi permanece
ético, porque ele ndo forga. Ele oferece. Ambos sdo figuras liminares: estdo entre mundos. Mas
Platdo exige autoridade. Campbell propde escuta.

Podemos entdo comparar:
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Tabela 1
Dimensao Platdo Campbell
Notureza do sober Contemplocdo do Bem Experiéncia interior transformadora
Forma do retomo Obrigagdo ética-politica Gesto voluntario e simbélico
Relagho com o coletivo Governo e condugdo Partilha & Inspiracho
Legitimidade do relormo Saber raclonal Travessia vivida
Figura arquetipica Filésoto-rel Herdi-narrador

Fonte: Elaboracdo prépria

Essa distincdo é especialmente relevante no mundo contemporaneo, onde a autoridade
sobre o saber é frequentemente contestada. Em tempos de crise de escuta, o herdi campbelliano
surge como figura mais sintonizada com o que precisamos: alguém que fala a partir da dor, ndo
do trono.

Enquanto o filésofo desce com a luz do Bem, o her6i retorna com a escuriddo
atravessada. E é essa travessia que o torna possivel de ser ouvido — porque é humana, vulneravel,
verdadeira. No fundo, ambos retornam com algo. Mas apenas um oferece sem exigir. E talvez

seja justamente por isso que sua dadiva permaneca viva.

3. O retorno como estrutura de vinculo: fundamentos filoséfico-antropoldgicos em Platéo,

Campbell e Mauss

A nocdo de retorno constitui um eixo fundamental na tradicdo filoséfica e narrativa
ocidental, sendo articulada em diferentes registros por Platdo (Rep. 514a-520¢), Joseph
Campbell (2007) e Marcel Mauss (2003). Embora oriundas de campos distintos — filosofia
politica, mitologia comparada e antropologia —, essas perspectivas convergem ao atribuirem ao
retorno uma funcao relacional. Em todos os casos, trata-se de um gesto que conecta o sujeito
transformado a uma instancia coletiva: seja a polis, a comunidade mitica ou o circuito social de
trocas simbolicas.

Na alegoria da caverna, presente no Livro VII da Republica, Platédo descreve o retorno
como um dever eminentemente politico. Aquele que contempla 0 Bem ndo pode permanecer
na contemplacdo, mas deve descer novamente a caverna e assumir a condugdo da cidade. O
conhecimento adquirido o torna responsavel pela reordena¢do do mundo sensivel, pois “nao ¢é
licito permanecer no alto e recusar-se a descer novamente junto daqueles prisioneiros e partilhar
de seus trabalhos ¢ honrarias” (Rep. 519d). A funcao do filésofo €, portanto, dupla: ver e guiar.
Esse retorno é estruturado como imposicdo racional e justifica 0 modelo do filésofo-rei como

agente da justica. Em Joseph Campbell, por sua vez, o retorno figura uma etapa final da jornada
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do heroi. A travessia, iniciada com o chamado e marcada por provacdes, culmina na obtencéo
de um dom (elixir), que deve ser trazido ao mundo comum. Ao contrario da proposta platdnica,
esse retorno nao é compulsério, mas voluntario. Sua natureza nao é politica, mas simbdlica. O
her6i ndo deseja conduzir a sociedade, mas oferecer-lhe um fragmento da experiéncia
transformadora que vivenciou. A funcéo ética do retorno &, nesse caso, testemunhal.

Marcel Mauss, em Ensaio sobre a dadiva, fornece uma chave antropolégica para a
leitura desses movimentos. Segundo o autor, 0s sistemas arcaicos de troca ndo se baseavam em
contrato, mas em dadivas rituais que envolviam trés momentos: dar, receber e retribuir (2003,
p. 46). O dom, mesmo quando aparentemente desinteressado, estabelece vinculos simbdlicos.
Assim, pode-se compreender o retorno — tanto em Platéo quanto em Campbell — como insercéo
de um saber ou gesto no campo relacional.

Em sintese, os trés autores concebem o retorno como estrutura de vinculo, ainda que em
registros distintos: em Platdo, como reconducéo racional da polis; em Campbell, como partilha
simbdlica da experiéncia iniciatica; em Mauss, como gesto de circulacdo de valor ético-social.
O retorno €, portanto, mais do que uma volta ao ponto de origem: é um processo de reinsercao
ética, cuja legitimidade depende da natureza do saber adquirido e da forma como esse saber se

transforma em gesto para o outro.

4. A teoria da dadiva como fundamento ético do retorno

A teoria da dadiva, formulada por Marcel Mauss, oferece uma chave conceitual que
permite reinterpretar tanto o retorno platénico quanto o retorno mitico campbelliano. Em sua
investigacdo das sociedades arcaicas, Mauss demonstrou que os sistemas de troca ndo se
fundavam na logica contratual ou mercantil moderna, mas em uma estrutura simbolica e
relacional que envolvia trés gestos fundamentais: dar, receber e retribuir.

Ao analisar cerim6nias como o potlatch (povos do noroeste americano) ou o kula (ilhas
Trobriand), Mauss conclui que a dadiva € uma pratica social total — ou seja, um gesto que
envolve simultaneamente a dimensdo econdmica, religiosa, juridica e afetiva da vida em
comunidade (2003, p. 50). Toda dadiva carrega algo de quem a oferece, e seu retorno nao é
obrigacdo legal, mas resposta simbdlica. A reciprocidade, nesse modelo, ndo é imposta — €
convocada.

Aplicando esse modelo a estrutura do retorno, pode-se afirmar que o heroi, ao regressar
ao mundo comum com um dom simbélico, realiza uma forma de dadiva narrativa. O que ele

oferece — seja um fogo, um saber, uma ferida, uma palavra — ndo € uma mercadoria nem um
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dogma. E um gesto. Um traco. Um fragmento de travessia. E como toda dadiva, ele ndo exige
retribuicdo. Mas abre a possibilidade de resposta.

Essa leitura permite reinterpretar a jornada do her6i como um ciclo de dadivas ético-
narrativas: 0 mundo comum Ihe d& o chamado (mesmo que rejeitado). O mundo extraordinario
Ihe da a provacéo. O herdi, entéo, retorna e devolve algo: ndo para equilibrar, mas para vincular.

A ética do retorno, nesse sentido, ndo ¢é apenas filosofica — é estrutural. A sociedade se
constitui, segundo Mauss, por gestos que circulam sentido. O herdi, o filésofo, o contador de
historias — todos estdo inscritos nesse gesto: dar o que se viu, 0 que se soube, 0 que se viveu.

No caso platénico, o retorno do filésofo pode também ser lido sob a Otica da dadiva,
embora com tensionamentos. O fildsofo que desce a caverna oferece saber — mas espera ordem
em troca. Sua dadiva carrega uma expectativa racional de transformacdo da polis. O heroi de
Campbell, por outro lado, oferece travessia e ndo exige nada em retorno. Em ambos, contudo,
h& um elo: o sujeito que retorna a escuriddo ndo o faz por egoismo. Ele o faz porque o outro
importa. O saber, o simbolo ou a palavra que retorna sé se cumpre ao tocar o outro. Mauss
escreve: “a dadiva ndo é o contrario do contrato, mas sua origem sagrada. E o gesto que funda
o lago” (2003, p. 44).

Nesse sentido, o herdi e o filésofo sdo figuras rituais da ética do lagco. Ambos deixam a
luz, o alto, o intimo e voltam. A quest&o ndo é apenas o que trazem. E porque oferecem.

A teoria da dadiva amplia o gesto do retorno para além da obrigacdo ou da mitologia.
Ela o inscreve como gesto antropoldgico da generosidade fundadora. E talvez essa seja a funcéo
mais profunda do retorno: oferecer o que se viu, sem exigir que o outro compreenda. Apenas

para que 0 mundo continue em vinculo.

5. Mito, rito e retorno: entre Eliade, Turner e Campbell

A jornada do herdi, conforme articulada por Joseph Campbell, ndo deve ser
compreendida apenas como uma estrutura narrativa, mas também como uma forma simbolica
que preserva a logica ritual da travessia. Ao propor o ciclo de partida, iniciagdo e retorno,
Campbell estad, de modo implicito, recolocando o herdi dentro do universo da experiéncia
liminar — conceito este desenvolvido com precisdo por Victor Turner (1969) e ancorado nas
interpretacdes do sagrado formuladas por Mircea Eliade (1992).

Em O sagrado e o profano, Eliade argumenta que toda experiéncia religiosa primitiva
envolve a transi¢do entre dois mundos: o profano, marcado pela repeticdo e pelo cotidiano; e 0

sagrado, acessado através do rito, do mito e da ruptura com o tempo linear (1992, p. 15). Nesse
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sentido, a jornada do heroi € também uma suspensdo do tempo ordinério: o heroi parte do
mundo comum e entra em um espago simbdlico de desestruturacdo. Ele morre ritualmente — e
renasce com outro nome, outro corpo, outro olhar.

Turner, por sua vez, em seus estudos sobre rituais de passagem, afirma que o sujeito que
atravessa a liminaridade (fase intermediéria do rito) encontra-se num estado de ambiguidade e
poténcia (1969, p. 94). Ele ja ndo pertence a ordem anterior, mas ainda néo foi reintegrado a
nova. Esse estado liminar € o que permite transformacao, e é justamente ai que o herdi encontra
seu dom.

Assim como o iniciando nos rituais tribais, o her6i de Campbell passa por uma fase de
marginalidade simbdlica: enfrenta provac6es, vé o0 mundo por outros olhos, e retorna com um
saber gue o torna diferente dos demais. Mas, tal como nos rituais, esse retorno ndo é apenas
pessoal. Ele visa restabelecer o vinculo com a comunidade — ou refundar esse vinculo com uma
nova qualidade simbdlica

Eliade afirma: “0 mito ¢ o modelo exemplar de todas as agdes humanas significativas”
(1992, p. 96). A jornada do herdi, portanto, ndo é uma invencdo moderna, mas reencenacao
arquetipica de um processo simbolico de morte e renascimento. O herdi é aquele que atravessa
0 rito, carrega o mito e retorna ndo como salvador, mas como simbolo vivo da travessia possivel.
Ao retornar, 0 herdi ndo traz apenas palavras. Ele traz presenca. E essa presenca, transformada
pela experiéncia liminar, fala mesmo no siléncio. E nesse gesto que a jornada do herdi se torna
rito: ndo porque repete o sagrado, mas porgue reconecta 0 mundo ao sentido. O retorno é, entéo,
mais do que final de um caminho. Ele é o recomeco do vinculo — agora ndo mais pelo sangue

ou pelo costume, mas pela partilha de um mistério vivido e devolvido em forma de gesto.

6. O fracasso do retorno: quando a dadiva néo é escutada

Até aqui, tratamos do retorno como um gesto ético que pressupde partilha, vinculo e
transformacéo. Seja na filosofia de Platéo, na estrutura mitica de Campbell ou na antropologia
simbdlica de Mauss, o retorno aparece como resposta a uma travessia. No entanto, ha também
uma dimensdo tragica nesse gesto: a possibilidade de que o retorno ndo seja escutado.

Na alegoria da caverna, essa recusa ja esta inscrita. Quando o prisioneiro liberto volta e
tenta explicar aos outros o que viu, ele é ridicularizado, desacreditado e até mesmo ameacado
de morte. O texto platonico afirma que, “se ele tentasse libertar os outros e conduzi-los para

fora, ndo o matariam, se pudessem?”” (Rep. 517a).
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O filésofo que retorna com o Bem encontra um mundo que ndo deseja a luz — deseja
apenas a seguranca da sombra. Campbell também reconhece essa possibilidade. Em muitas
mitologias, 0 heroi é ignorado, rejeitado ou incompreendido ao retornar. O dom que traz, por
vezes, € visto como ameaca, pois desestabiliza 0 mundo comum. E ainda assim, o heroi retorna.
Ele ndo depende da aceitacdo para cumprir 0 gesto: sua ética estd no ofertar, ndo no
reconhecimento.

E nesse contexto que podemos evocar uma figura literaria paradigmatica da recusa:
Bartleby, o escrivao criado por Herman Melville. Bartleby é a antitese do heroi tradicional. Néo
parte, ndo responde ao chamado, ndo enfrenta provagdes épicas. Ele apenas repete: “prefiro ndo
fazer” (2023, p. 19).

Esse gesto de recusa radical — ndo a acdo, mas a expectativa alheia — transforma Bartleby
em simbolo da faléncia do ciclo ético. N&o ha travessia, porque ndo ha desejo de partir. Mas ha
sofrimento. Ha siléncio. E hd& um mundo ao redor que ndo sabe o que fazer com esse gesto.

Bartleby ndo é cinico. Ele é tragico. Sua recusa talvez seja o resultado de um mundo
que falhou em oferecer um chamado legitimo. Assim, sua ndo-resposta € uma resposta a
auséncia de sentido. E sua inacdo é um espelho para o fracasso do retorno em sua forma mais
crua: quando ndo ha quem escute.

Em contraste, o herdi de Campbell retorna mesmo sem garantias. Ele oferece seu dom
ndo porque sera acolhido, mas porque sabe que a travessia ndo se completa sem o gesto da
doacdo. E esse gesto, mesmo recusado, permanece ético. Talvez o maior risco do retorno seja
exatamente esse: 0 siléncio do outro. E mesmo assim, o herdi retorna. Porque o gesto ético,
como a dadiva de Mauss, ndo depende da resposta para ser valido. Depende apenas de ter sido
feito.

7. O retorno no presente: travessia, escuta e reconstrucéo ética

A concepcao do retorno como estrutura ética e relacional ganha relevancia especial no
contexto contemporaneo. Em um cenario marcado por fragmentagdo simbdlica, descrédito das
instituicOes e desintegracdo das narrativas unificadoras, pensar o retorno ndo como reintegracéo
de autoridade, mas como gesto de partilha simbolica torna-se uma proposta ética significativa.

Zygmunt Bauman (2001), ao diagnosticar a modernidade liquida, descreve um mundo
em que os vinculos humanos se tornaram frageis, descartaveis e intermitentes. Nesse contexto,

0 retorno — entendido como reaproximacao, continuidade e partilha — € sistematicamente
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interrompido ou ignorado. As figuras do her6i ou do filésofo que voltam para doar algo ao
coletivo parecem deslocadas, quando ndo incompreendidas.

A crise da escuta € um dos sintomas mais agudos dessa realidade. Em um tempo de
excesso de enunciadores e escassez de receptores reais, a partilha simbolica perde sua funcao
estruturante. O retorno do her6i, que outrora era aguardado com reveréncia ritual, hoje é
frequentemente dissolvido em ruido informacional. 1sso ndo anula seu valor, mas exige um
novo tipo de coragem: a coragem de retornar mesmo sabendo que talvez ndo haja quem escute.

Autores como Paul Ricceur e Alasdair MaclIntyre propdem a retomada da narrativa como
forma de reconstrugdo da identidade ética. Ricceur, em Tempo e narrativa, afirma que o sujeito
é aquele que se conta, e que a ética se realiza ndo apenas na a¢do, mas na forma como a acédo é
narrada e compartilhada (1994, p. 141). O herdi contemporaneo, nesse sentido, seria aquele que
retorna com uma narrativa transformadora — mesmo que fragmentada, mesmo que incompleta
— e a oferece a escuta do outro como gesto de reconhecimento mutuo.

Maclntyre, por sua vez, em After virtue, destaca que a construcdo da identidade moral
estd indissociavelmente ligada a tradicdo e a narrativa. Sem historia compartilhada, ndo ha
sentido ético. O herdi que retorna ndo apenas reconstréi o lagco com sua comunidade: ele reativa
0 proprio campo da significacdo coletiva (2001, p. 216).

E nesse ponto que a teoria da dadiva de Mauss retorna com forca conceitual: o retorno
é um gesto que inscreve o dom no tecido simbdlico da comunidade. N&o se trata de caridade
nem de altruismo isolado, mas da reafirmacédo do laco por meio do oferecimento de algo que sé
faz sentido quando partilhado. O educador que retorna a sala de aula depois de estudar. O artista
que retorna a sua comunidade com um filme, uma pintura, uma palavra. O sobrevivente que
conta sua historia para que a dor ndo se repita. Todos esses sao herdis da partilha simbélica —
figuras do retorno silencioso. Eles ndo esperam o reconhecimento. Sabem que o que viveram
ndo pode permanecer s6 em si. E aqui se atualiza a jornada do herGi como estrutura ética
contemporanea: ndo mais épica, mas relacional. Ndo mais gloriosa, mas comprometida.

A travessia deixa de ser apenas uma provacao interior e passa a ser uma forma de gerar
vinculo social — um compromisso com a reconstrugdo da escuta. Nao por dever politico, como
em Platdo. Ndo apenas como rito arquetipico, como em Campbell. Mas como gesto ético de
reinsercdo simbolica, como propde Mauss: “a dadiva € uma forma de inscricdo da presenca do
outro na economia do sentido” (2003, p. 59).

Assim, o retorno hoje ndo é apenas possivel — é necessario. Nao como solucdo, mas

como gesto. Como escolha. Como ética da continuidade num mundo em ruinas.
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Concluséo: o retorno como permanéncia silenciosa

Este artigo buscou investigar o gesto do retorno como estrutura simbélica de vinculo,
partindo de trés tradicdes: a alegoria da caverna em Platdo, a jornada do herdi conforme
Campbell, e a teoria da dadiva formulada por Marcel Mauss. Embora oriundos de campos
distintos — filosofia politica, mitologia comparada e antropologia —, esses modelos
compartilham uma intuicdo fundamental: ninguém atravessa apenas para si.

O prisioneiro de Platdo, ao contemplar o Bem, é compelido a descer de novo a caverna.
Seu saber é legitimo ndo na permanéncia, mas no retorno. O herdi de Campbell, por sua vez,
realiza o ciclo ndo ao vencer a provagdo, mas ao devolver ao mundo comum aquilo que
conquistou no extraordinario. Mauss, por fim, demonstra que a sociedade se funda ndo no
contrato, mas na dadiva: aquilo que se oferece e, ao ser aceito ou recusado, funda uma relagéo.

Esses trés caminhos apontam para o retorno como gesto relacional. Aquele que retorna
néo o faz por necessidade individual, mas por reconhecimento de que aquilo que viu, sofreu ou
soube ndo se encerra em si. A travessia s6 se completa quando transborda — mesmo que em
siléncio.

No contexto contemporaneo, esse gesto € mais necessario do que nunca. Vivemos uma
época de exaustdo das verdades absolutas, de ceticismo em relagdo as instituicdes, e de ruido
narrativo. A figura do herdi classico foi deslocada; a do fil6sofo, esvaziada; a do sabio,
silenciada. E ainda assim, talvez o que nos reste seja retornar — mas nao para governar, nem
para ensinar. Apenas para doar.

A dédiva simbdlica torna-se, entdo, um gesto de resisténcia ética. O herdi que retorna
hoje € aquele que compartilha sua travessia como quem estende a mao: sem exigéncia, sem
calculo, sem expectativa de eco. Sua travessia € verdadeira ndo porque convence, mas porque
permanece disponivel. E nessa disponibilidade que habita a forca do gesto. Aquele que retorna
com um simbolo, um siléncio ou um sopro de palavra, torna-se ponte. Seu retorno ndo muda o
mundo de imediato — mas o lembra de que ainda ha sentido possivel.

A partilha simbdélica, nesse horizonte, torna-se 0 modo mais humilde e mais radical de
refazer o laco. E o que acontece quando um educador narra o que aprendeu. Quando uma
sobrevivente escreve. Quando uma crianga repete uma historia que a tocou. Quando um corpo
atravessado por dor escolhe falar — mesmo que com voz trémula.

O retorno é, entdo, menos sobre quem volta — e mais sobre o que se oferece. E, as vezes,
sobre 0 que permanece mesmo quando ninguém acolhe. Essa permanéncia é a forma mais

silenciosa da ética. Porque ela ndo se retira, mesmo diante do esquecimento. Talvez seja essa a
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proposta final da travessia simbdlica: ndo transformar o mundo, mas permanecer como gesto —

até que alguém, um dia, escute.

Pos-escrito: 0 gesto da permanéncia

A reflexdo empreendida até aqui desenhou o retorno como estrutura simbdlica de
travessia ética. Platdo nos oferece a imagem do prisioneiro que, tendo visto o Bem, retorna a
caverna como imperativo racional. Campbell propde o herdi que parte, sofre e regressa para
doar o que viu. Mauss formula o gesto da dadiva como vinculo fundacional do social. Em
comum, todos descrevem o retorno ndo como fechamento, mas como passagem ao outro.

No entanto, hd uma dimensdo que se impde ao final: e se 0 outro ndo escuta? E se o
retorno encontra indiferenca? E se 0 dom simbolico, a travessia, o saber, ndo forem acolhidos?
O gesto ético permanece? Sim.

E nesse ponto que a nogdo de permanéncia adquire estatuto filosofico. A permanéncia
aqui ndo é repeticdo mecanica nem resignacdo. E aquilo que Simone Weil chamaria de atencéo
silenciosa como forma de justica — a disposicao de estar diante do outro, mesmo que ele esteja
ausente. “A aten¢ao, na sua forma mais elevada, ¢ a oragdo. E a oragdo verdadeira ¢ desprovida
de demanda” (1999, p. 105).

Permanecer, nesse sentido, é o gesto de ndo abandonar o bem, mesmo diante da faléncia
da resposta. O herdi gque retorna — e encontra portas fechadas — ndo se dissolve. Ele aguarda.
Ele reaparece. Ele atravessa o siléncio. Emmanuel Levinas diria que esse gesto é o da
responsabilidade originaria: “€ 0 peso do rosto do outro sobre mim, antes mesmo de qualquer
contrato” (1982, p. 87).

Na ética da dadiva, como formulada por Mauss, o dom ndo exige retribuicdo — mas
possibilita relacdo. E essa possibilidade permanece, mesmo se recusada. O dom, ao ser
oferecido, j& é gesto. E o retorno do herdi, ao se inscrever no tempo como partilha simbdlica,
ja é inscricdo do vinculo. Mesmo que o vinculo seja, por ora, apenas potencial. E nesse ponto
gue o herdi do nosso tempo difere dos arquétipos antigos: ele ndo retorna para ser acolhido. Ele
retorna porque o que viu ndo pode permanecer s6 nele. E a oferta, mesmo ndo compreendida, é
parte da ética da travessia.

Paul Ricceur, ao tratar do agir narravel, afirma que a agdo ética deve poder ser contada
— ndo por vaidade, mas para que seja legivel (1994, p. 113). O herdi retorna, portanto, como
narrativa viva. E seu siléncio, sua fala, sua ferida, tornam-se possibilidades de sentido para o

outro.
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No tempo em que vivemos — marcado por aceleracdo, cinismo e desconfianga — talvez
a figura que mais nos falte seja essa: aquele que retorna sem poder, sem holofote, sem garantias,
mas com a inteireza de um gesto ético. Esse gesto € o da permanéncia, como presenca gue nao
se impde, como dadiva que ndo exige, como forma de fidelidade ao que se viveu...

E talvez seja isso que sobre ao final da travessia: ndo uma resposta. Mas um rastro. Algo
que fica. Algo que se oferece. Algo que, mesmo ndo sendo acolhido agora, podera um dia ser
ouvido. Essa é a ética do retorno. Nao salvar o mundo. Mas estar ali, com 0 que se Vviveu, e

devolver isso ao mundo com beleza e firmeza.

A travessia como escrita: a palavra como retorno ético

Todo este artigo, ao investigar o retorno como estrutura ética, também realiza ele mesmo
uma forma de retorno. Escrever, nesse horizonte, ndo é apenas organizar conceitos: € narrar o
que foi visto. E escolher dar forma partilhavel ao vivido tedrico, como gesto de vinculagio com
0 outro.

A palavra escrita €, nesse sentido, um gesto de retorno. N&o no sentido de regressar ao
ponto de origem, mas de dar & travessia uma forma transmissivel. Escrever ndo é apenas
concluir uma reflexdo, mas atravessa-la até que se possa oferecé-la. E, como no ciclo do heroi,
isso ndo acontece sem dor, sem confronto, sem descida as zonas de sombra.

O autor, neste percurso, ndo se coloca como detentor da verdade. Coloca-se como aquele
que foi, viu, pensou, e agora retorna para doar. Doar sua divida, sua analise, sua tentativa de
compreensdo. E nesse gesto, o artigo deixa de ser produto e passa a ser presenga.

Paul Ricceur afirma que a narrativa ¢ uma forma de “dar inteligibilidade ao tempo”,
transformando o passar das horas em um contar concreto, e que o sujeito ético é aquele que é
capaz de contar-se. Escrever, entdo, é construir uma temporalidade partilhavel. O retorno do
pensamento ao outro se realiza por meio da palavra — e esta s6 adquire sua dimensédo ética
quando se torna possibilidade de escuta.

Neste caso, a escrita é também uma forma de dadiva. Um objeto simbdlico que, ao
circular, pode gerar vinculo. Marcel Mauss j& apontava para essa funcéo relacional do dom: ele
transforma o individual em coletivo, o vivido em compartilhavel, o siléncio em vinculo.

Escrever é, assim, uma forma de inscrever a travessia no mundo. N&o para garanti-la,
mas para que ela permaneca. Mesmo que ndo seja compreendida de imediato. Mesmo que ndo
seja acolhida. Ela permanece. Como a luz do filésofo. Como o dom do her6i. Como a palavra

ritual.
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Escrever é retornar com 0 que se viu e, por meio da forma, oferecer ao outro a

possibilidade de fazer algo com isso. Este artigo € também isso. Um retorno.
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RESUMO

O modelo epistémico tradicional reforca visdes coloniais de conhecimento, marginalizando nao
sO os saberes ndo ocidentais como também promovendo dissidéncias internas ao proprio
ocidente a partir de uma abordagem geopolitica. O artigo que segue busca problematizar as
bases eurocéntricas do canone filosofico tradicional e seu reflexo nos curriculos de filosofia.
Considerando a critica feminista a neutralidade e objetividade epistémica, a partir do conceito
de saberes localizados, bem como as teorias descoloniais, com foco na nocéo de filosofia da
libertacdo, o artigo discute a urgéncia de repensar 0 que se ensina, Como Se ensina e quem sdo
os autores considerados legitimos no campo filoséfico. A proposta de descolonizacdo néo
implica a negacdo do legado filoséfico tradicional, mas um convite a revisdo das estruturas
académicas e a valorizacdo de saberes historicamente marginalizados. A conclusdo defende,
enfim, uma transformacéo do canone filosofico, o que implica ndo s6 mera inclusdo de vozes
periféricas, mas uma abordagem sistemicamente plural capaz, por um lado, de responder aos
desafios de um mundo marcado pela heranca colonial e, por outro, de legitimar a diversidade
de perspectivas que compdem a experiéncia humana.
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Mas os filésofos coloniais da periferia repetem uma visao
que lhes é estranha, que néo lhes é prépria: veem-se a
partir do centro como ndo-ser, nada, e ensinam a seus

discipulos, que ainda sdo algo (visto que séo analfabetos

dos alfabetos que se lhes quer impor), que na verdade nada
sdo; que sdo como nadas ambulantes da histéria. Quando
terminaram seus estudos (como alunos que ainda eram
algo, porque eram incultos da filosofia europeia), terminam
como seus mestres coloniais por desaparecer do mapa
(geopoliticamente néo existem, e muito menos
filosoficamente).

Dussel (1977, p. 19)

Introducéo

A filosofia ocidental, como tradicionalmente edificada e ensinada, reproduz a
abordagem colonial quando consolida o seu canone no padrdo eurocéntrico, ocultando e
marginalizando saberes de outras vertentes. Essa reproducdo reforca estruturas coloniais de
poder no campo epistémico e educacional, silenciando vozes ndo hegemdnicas e perpetuando
uma visdo Unica, fechada e conservadora de conhecimento. Assim, no ensino de filosofia, o
canone que atende as praticas tradicionais ocidentais de escolariza¢do, mantém no curriculo
autores e autoras, saberes e conteldos com seus atributos coloniais. O didlogo com a pluralidade
e 0 proprio senso critico embrionario do filosofar restam, portanto, comprometidos.

O artigo que segue propde uma andlise critica desse cenario, problematizando a estrutura
do cénone e apontando para a importancia de sua descolonizacdo, a qual remete a uma
desconstrucdo da mentalidade oriunda do processo colonial que depositou na figura do
colonizador os padrdes do ser e do saber. A descolonizacdo do saber critica, desconstréi e
transforma os sistemas de conhecimento herdados e solidificados pelo colonialismo, rejeitando
a monocultura do pensamento. Apesar do nucleo contestador em comum, o0s estudos
descoloniais ndo obedecem a um fluxo uniforme e bem definido: varias sdo as contribuicdes
que direta ou indiretamente incidiram junto a perspectiva descolonial.

Nesse artigo, foram apontadas duas abordagens que, julga-se, constituem pecas (embora
em diferentes segmentos) da descolonialidade do saber, quais sejam: o conceito de saberes
localizados, desenvolvido junto a epistemologia feminista, o qual atua como um aliado na
critica a neutralidade e objetividade cientifica defendida na descolonizagdo do saber; e a
filosofia da libertacdo de Enrique Dussel, que sistematiza, no nucleo duro da abordagem
descolonial, a necessidade da abertura a alteridade a partir de uma critica a modernidade e

instauracdo de um pluriverso epistémico.
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A pluriversalidade epistémica desestabiliza a nogdo de um conhecimento universal e
neutro ao defender a coexisténcia de multiplos sistemas de saber, enfatizando, inclusive, que
esse pluriverso dialoga com a propria pluriversalidade do ser. A abordagem descolonial,
portanto, desafia ndo so a ideia de um saber homogéneo como também de uma humanidade
homogénea.? Uma discussio pautada na descolonizagio é urgente e transformadora, uma vez
que, para além do debate académico, propde alternativas para pensar o ser e 0 saber
confrontando as raizes estruturais da violéncia e do subjugo.

Considerando essa revisdo sistematica dos conceitos e problemas envolvidos na
proposta de descolonizacao, pretende-se extrair ndo s6 um diagnostico, como também abrir
espaco para pensar novas formas de reestruturagdo do canone e, por consequéncia, do curriculo,
mas, sobretudo, da prépria praxis docente em filosofia como vetor de descentralizacdo
epistémica, inclusdo de vozes subalternizadas e valorizacdo de tradicdes filosoficas néo-
europeias. Esse projeto descolonizador remete, pois, a uma postura ética e politica, uma vez
que propde a inclusdo de uma abordagem mais plural e diversa representativa da riqueza do

modo humano de ser e estar no mundo.

Descolonizagdo como resisténcia epistémica

A colonizagéo, na sua acepcao geral, diz respeito ao processo pelo qual se invadem e
ocupam os territorios alheios objetivando a habitacdo e a exploracdo de recursos e pessoas.
Colonizar remete, pois, a dinamicas politicas, geopoliticas e bélicas evidenciadas na histéria
como um todo. O que se denomina de “colonialidade” se refere a um amplo espectro no qual
estdo, de forma interseccional, relacionados dominios da vida econdmica, social, politica,
cultural e epistémica (Lugones, 2020; Quijano, 2005; Santos, 2010). Os chamados estudos
descoloniais analisam os efeitos da colonizacdo no ambito do ser, do poder e do saber. Esses
estudos, de carater de protesto, resisténcia e construgdes outras, pretendem provar que existem
processos que se dao para além da colonizacéo territorial e politica e mantém seus efeitos,
inclusive, depois do seu fim. Esses processos remetem a subalternizagdo, marginalizacédo e
ocultacdo que invisibilizam os conhecimentos oriundos do sul global. Conforme Frantz Fanon
(2008), a colonizacéo cria um estigma que inferioriza os saberes produzidos, por exemplo, por

povos indigenas, negros e latinos em que esses proprios povos sao levados a subestimar a sua

2 Segundo Ramose, “do ponto de vista da pluriversalidade de ser, a filosofia é a multiplicidade das filosofias

particulares vividas num dado ponto do tempo” (2011, p. 12).
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cultura e saberes como algo que néo tenha valor. Nesses moldes, Paulo Freire fala do opressor
que “traz consigo a invasdo cultural que deforma o ser da sociedade invadida, a qual chega a
ser uma espécie de caricatura de si mesma” (1980, p. 62-3).

Os estudos que denunciam a colonialidade do saber fundamentam suas teses em uma
critica a propria epistemologia e sua pretensdo de se apresentar como neutra e universal. Adelia
Miglievich-Ribeiro (2014) ressalta que a organizacdo tradicional da epistemologia néo é fruto
de um erro ou equivoco indesejavel, mas de um projeto cuidadosamente orquestrado dentro de
uma racionalidade instrumental. Anibal Quijano (2005), por sua vez, argumenta que a
colonialidade é a face oculta da modernidade, onde a razdo europeia se tornou o padrdo de
validade epistemoldgica relegando saberes ndo europeus ao status de menoridade. Dentro dessa
mesma perspectiva, Ailton Krenak afirma que o saber ocidental se caracteriza por uma
“monocultura de ideias [...] um mundo em si [...], um mundo acachapante, que ndo precisa de
colaboracao” (2015, p. 109-15).

Todos esses discursos se alinham no sentido de denunciar que existe uma relacdo
hierarquica, dicotdmica e excludente entre, por um lado, “os que pensam e criam” e 0s outros
“que apreendem e internalizam”. Aqui temos claramente a divisao entre produtores de saber (e
0 padr&o do que é tido por conhecimento) e consumidores de conhecimento.® “Mas quem define
quais perguntas merecem ser feitas? Quem estd perguntando? Quem esta explicando? E para
quem as respostas sdo direcionadas?” (Kilomba, 2019, p. 50). Essas sdo as perguntas
fundamentais que denunciam a suposta imparcialidade e objetividade do conhecimento e o

construto sectario e tendencioso que perfaz a l6gica acerca do sujeito epistémico.

Epistemologia feminista e os “saberes localizados ”

A relacdo entre epistemologia feminista e descolonizacdo € robusta e constitutiva: as
tedricas feministas se dedicaram com afinco a desconstruir a nocdo tradicional de objetividade
cientifica e as hierarquias epistémicas. Cecilia Sardenberg (2007) traca o percurso da
epistemologia feminista destacando que as criticas feministas ndo s6 apresentaram a denuncia
frente & exclusdo e invisibilidade feminina na producdo do conhecimento como também

questionaram 0s pressupostos e critérios da sua construcdo. O projeto da critica feminista se

3 Segundo Krenak, “a ideia de que os brancos europeus podiam sair colonizando o resto do mundo estava
sustentada na premissa de que havia uma humanidade esclarecida que precisava ir ao encontro da humanidade
obscurecida” (2019, p. 8).
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alicerca, sobretudo, na revisdo das nocdes de objetividade e neutralidade na produgdo do
conhecimento. A objetividade, no sentido tradicional, busca filtrar a percepcdo do sujeito de
modo que a construcdo do conhecimento se da pela eliminacdo da subjetividade do sujeito
cognoscente. Alinhada a essa perspectiva, a neutralidade implica a isencéo de valores na busca
de uma andlise objetiva. Contudo, 0 que se pde em pauta é que essa caracterizacdo € tendenciosa,
uma vez que a imposic¢do desse modelo implica no fortalecimento de um modo especifico de
pensar e fazer ciéncia que, malgrado apresentado como universal e Unica, representa, todavia,
o padréo eurocéntrico.*

As tedricas feministas que se puseram a estudar e problematizar a producdo de
conhecimento — destaque para Evelyn Keller (2006); Helen Longino (1990); Londa
Schienbinger (2001); Maria Lugones (2020); Sandra Harding, (1996) — foram bastante enfaticas
ao afirmar, por exemplo, que “a Histdria ¢ uma estoria que os entusiastas da cultura ocidental
contam uns aos outros; a ciéncia ¢ um texto contestavel e um campo de poder...” (Haraway,
2009, p. 11). Aqui temos um ato de protesto e resisténcia quanto a suposta neutralidade e
universalidade da ciéncia em que se destaca a parcialidade na producdo do conhecimento como
reflexo de estruturas hegemonicas. O que é transmitido enquanto um conhecimento sélido e
objetivo, a bem da verdade, reflete um padréo bem definido de produtor de conhecimento, a
saber, homem, branco e europeu. O que se tem, a bem da verdade, ¢ um modelo hegeménico
amplamente aceito e institucionalizado. Esse modelo legitima o que ¢ considerado “ci€ncia
valida”, os métodos adequados e os critérios de avaliagdo.

O conceito de “saberes localizados” aparece no sentido de desafiar o padrdo hegemonico
e incluir os (chamados) grupos marginalizados como participantes legitimos na producdo de
conhecimento: “gostaria de uma doutrina de objetividade corporificada que acomodasse 0s
projetos cientificos feministas criticos e paradoxais: objetividade feminista significa,
simplesmente, saberes localizados” (Haraway, 2009, p. 18). Trata-se da adogdo de uma
perspectiva em que 0 sujeito cognoscente é um sujeito corporificado e que suas experiéncias
incidem sobre o seu modo de ver e interpretar o mundo. Todo o saber é marcado e corporificado,
0 que ocorre é que um tipo especifico foi tomado como padrdo e imposto como universal. O

conhecimento é, em sua génese, parcial e localizado de modo que ndo podemos buscar a

4 Conforme indica Walter Mignolo, “o critério basico é que o conhecedor estd sempre implicado corpo e
geopoliticamente no que é conhecido, ainda que a epistemologia moderna (a hybris do ponto zero) tenha
conseguido encobrir ambas as dimensdes e criar a figura do observador desapegado [...] que a0 mesmo tempo
controla as regras disciplinares e se situa numa posicéo privilegiada para avaliar e definir” (2009, p. 14 — traducéo
livre).
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objetividade negando a posicionalidade, isto é, a localizacdo. Isso desafia a visdo de cima (que
tudo vé) e coloca a discussao acerca das conexdes entre diferentes perspectivas situadas.

O saber localizado é subjetivo e pode ser um caminho para uma objetividade, uma vez
que reconhece 0 outro como um sujeito corporificado e com narrativa. Abarca, portanto,
processos distintos, mas ndo hierarquicos, de construcao do saber. Esses processos formam uma
rede compartilhada por diversas perspectivas tecidas pelo didlogo, pela vivéncia subjetiva,
enfim, pela localizacdo. Essa abordagem nédo nega a objetividade, mas inaugura um novo modo
de concebé-la. Dai a famosa frase: “apenas a perspectiva parcial promete visdo objetiva”
(Haraway, 2009, p. 21).

Essa abordagem serve como fundamento a uma ciéncia pos-ocidental e descolonial cada
vez mais ética e democrética. Haraway, a partir do conceito de saberes localizados, defende que
a democratizacdo do conhecimento pede pelo reconhecimento da parcialidade, corporificacdo
e situacionalidade do conhecimento. Isso se d& em vista de que se rompe com a ideia de um
centro do qual o conhecimento € irradiado e se percebe os saberes como oriundos de multiplas
vertentes. Temos, portanto, uma interseccdo entre descolonialidade e epistemologia politica na

intencionalidade de questionar os modelos vigentes.

Dussel e a proposta de uma filosofia da libertacéo

A chamada filosofia da libertacdo (1977; 1986; 1995), desenvolvida por Enrique Dussel,
constitui uma critica profunda aos alicerces filos6ficos da modernidade ocidental e, portanto,
aos fundamentos do que tradicionalmente denominamos de filosofia. Dussel parte do
pressuposto de que tais fundamentos sdo oriundos de uma logica de dominagdo, conquista e
totalidade. Dentro desse jaez, rejeitou firmemente a ideia de que a filosofia europeia é a Unica
valida ou universal, denunciando que existe um “mito” que encobre a violéncia que perpassa

os dominios do ser, do fazer e do saber dos povos colonizados:

pobre, o dominado, o indio massacrado, 0 negro escravo, 0 asiatico das guerras do
opio, o judeu nos campos de concentragdo, a mulher objeto sexual, a crianga sujeita a
manipulacdes ideoldgicas (também a juventude, a cultura popular e o mercado
subjugados pela publicidade) ndo conseguirdo tomar como ponto de partida, pura e
simplesmente, a ‘estima de si mesmo’ (Dussel, 1995, p. 19).

Sob a consideragdo dos excluidos, dominados e silenciados, Dussel busca construir as
bases de um novo modelo de racionalidade que, por colocar a responsabilidade pelo outro

excluido, é intrinsecamente ético. A descolonizagéo aparece, portanto, como eixo articulador
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de sua tese, a qual ndo s6 desmonta a pretensdo de universalidade e objetividade do saber
eurocéntrico, como também busca validar os saberes oriundos da experiéncia dos oprimidos,
colonizados e das periferias na proposta de dialogo horizontal entre diferentes tradicGes
filoséficas e culturais. Assim, com a chamada filosofia da libertacdo, Dussel (1977; 1995)
criticou o caréter totalizante da filosofia ocidental e destacou a importancia do reconhecimento
de outras filosofias: “porque a experiéncia inicial da Filosofia da Libertacdo consiste em
descobrir o fato opressivo da dominagdo, em que sujeitos se constituem “senhores” de outros
sujeitos” (Dussel, 1995, p. 19). Conforme aponta o autor, o “eu” europeu se alcou ao estatuto
de fundamento ontoldgico. Dentro dessa perspectiva, 0 ser que pensa precisa estar dentro dos
padrdes desse “eu”, o “outro”, que ¢ assim considerado por ndo atender aos pressupostos que
caracterizam o fundamento ontoldgico, é o ndo-ser, o subalterno.

A libertacdo da filosofia consiste no reconhecimento do “outro” em sua integralidade
que envolve seu modo de ser, pensar e sentir, de modo que se faz urgente um resgate de
pensamentos que foram rotulados de primitivos, inuteis e invalidos. O alicerce da filosofia da
libertacdo estd no reconhecimento da “exterioridade do Outro”, em que exterioridade remete a
individuos, grupos e povos que foram sistematicamente excluidos, marginalizados e
silenciados pela ordem estabelecida pela modernidade eurocéntrica. Dussel defende que é
necessario superar a modernidade, cuja superagdo resulta em uma cultura mundial pluriversal

que possa, de modo nédo hierarquico, valorizar as culturas e saberes:

quando dizemos que a filosofia da libertagdo é pds-moderna, queremos indicar a
seguinte tese: a filosofia moderna europeia, mesmo antes do ego cogito, mas
certamente a partir dele, situa todos os homens, todas as culturas, e com isso suas
mulheres e filhos, dentro de suas préprias fronteiras como (teis manipulaveis,
instrumentos (1977, p. 9).

A modernidade enquanto simbolo de racionalidade, emancipacao e universalidade é
uma imagem permanentemente descontruida por Dussel. Ele relaciona diretamente
modernidade com colonialidade quando afirma que a modernidade ndo nasceu na Europa do
século XVIII, mas com a invasdo da América em 1492.° O discurso civilizatorio advindo da

colonizacdo constituiu-se em um manto que oculta a violéncia fisica e simbolica imposta pelos

colonizadores. A partir dessas premissas, Dussel (1993) fala da modernidade enquanto um mito

5«0 ano de 1492, segundo nossa tese central, ¢ a data do ‘nascimento’ da Modernidade; embora sua gestagio —
como o feto — leve um tempo de crescimento intrauterino. A modernidade originou-se nas cidades europeias
medievais, livres, centros de enorme criatividade. Mas ‘nasceu’ quando a Europa pdde se confrontar com o seu
‘Outro’ e controla-lo, vencé-lo, violenta-lo: quando pdde se definir como um “ego” descobridor, conquistador,
colonizador da Alteridade constitutiva da propria Modernidade” (Dussel, 1993, p. 8).
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e com isso pretende enfatizar ndo s6 uma distorcao da realidade que ao mesmo tempo naturaliza
a hierarquia e oculta a violéncia colonial, mas também que agencia e legitima o mundo
capitalista colonial. Nog¢des como “civilizagao”, “progresso” e “desenvolvimento” atuam como
instrumentos ideoldgicos que, por um lado, justificam a colonizacédo e, por outro, ocultam o
saque material e identitario dos povos colonizados.

Dussel (2002; 2017), contudo, ndo se contenta em fazer o diagndstico dos efeitos
nocivos oriundos da modernidade, pois defende a emergéncia de uma transmodernidade, a qual
representa a critica e a superacao da modernidade eurocéntrica a partir da abertura e valorizacéo
das experiéncias historicas e culturais dos povos colonizados. Nao se trata, portanto, de uma
mera rejeicdo da modernidade, mas, sim, sua transcendéncia dialogica, incorporando as vozes
e saberes silenciados por ela (Dussel, 2002; 2017). A transmodernidade, pois, dialoga com o
projeto colonial, uma vez que defende que o pensamento critico deve partir da exterioridade
(dos marginais, dos colonizados e das periferias). N&o se trata de uma mera inversao no centro
do qual irradiam as normativas do ser, do poder e do saber, mas de uma abertura dialdgica ao
outro que defende o didlogo entre cosmovisdes na formacdo de um pluriverso epistémico.

O projeto de Dussel de uma filosofia da libertacdo, com a critica ao eurocentrismo e
com a proposicdo da transmodernidade, sugere uma reconfiguracdo radical da histéria, do
método e do sentido da filosofia desde as experiéncias historicas dos povos colonizados, isto é,
desde a exterioridade. Esse projeto incide junto a problematica do canone e do curriculo em
filosofia em que se propde ndo sé uma analise critica do padrdo eurocéntrico, mas uma
formacdo filoséfica para além do mondlogo europeu. Sua contribuicdo é central para repensar
ndo apenas “o que” se ensina em filosofia em termos de contetdo, mas “como”, “por quem” ¢

“sob qual motivacao” a filosofia é produzida.

Descolonizando o canone e o curriculo

Como a colonialidade do saber filosofico se manifesta nos curriculos de educacgéo béasica
e superior? Quais as implica¢fes pedagdgicas e epistemoldgicas da auséncia de perspectivas
descoloniais no ensino de filosofia? Qual o impacto da descolonizacdo do cénone filoséfico
junto a estrutura curricular e as praticas pedagogicas em filosofia? Quais diretrizes devem ser
adotadas para a reconstrucao canénica e curricular da filosofia a partir de uma abordagem plural,

interseccional e critica sob a perspectiva da filosofia descolonial?
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A primeira coisa, a primeira necessidade que se precisa levar em consideracdo é
promover uma espécie de revisdo histérica ou critica a construcéo da histéria como
nos a temos percebido no ambiente tradicional, ou seja, nos cursos de historia, nos
cursos de filosofia. A propria constituicdo da filosofia atende, mais do que tudo, a uma
I6gica, a uma necessidade do Ocidente, que procura se impor sobre todo o universo
(Lima Janior, 2013, p. 43).

Defender a descolonizacdo do canone filoséfico remete a um ato de protesto e
resisténcia que questiona as bases que validam o conhecimento e sua legitimacéo. Descolonizar
0 saber pede e passa por uma dupla abordagem: por um lado, se faz mister descortinar a
dindmica de poder inerente aos processos da construgdo dos pressupostos epistemologicos; por
outro lado, pede por uma resisténcia em ressignificar e construir novos e mais inclusivos
modelos de producdo do conhecimento. Essa abordagem demanda, enfim, por uma revisao do
que, até entdo, foi legitimado enquanto conhecimento e quais as suas consequéncias junto a
geopolitica do conhecimento. A descolonialidade consiste, portanto, em uma praxis
epistemoldgica de critica e intervencdo em prol da aceitacdo de diversos, multi e intersaberes
para além do modelo hegem®nico tradicional.

O projeto descolonial ndo visa destruir o que foi até entdo edificado, mas ressignificar a
abordagem da construcdo do conhecimento. A descolonialidade é inclusiva, dialdgica e amplia
as perspectivas, representando, portanto, o fim de amarras e silenciamento epistémico. O giro
descolonial na filosofia ndo é sé critico, mas também, e sobretudo, fértil e transformador, uma
vez que reinventa e amplia os modos de se fazer filosofia. Esse tipo de abordagem, ja na sua
proposta, promove desconforto e resisténcia, sintomas tipicos oriundos da negacgdo, por parte
do subalterno, de se manter calado e marginalizado (Spivak, 2010).

Dentro dessa vertente, a producdo do conhecimento, em geral, e do saber filoséfico, em
particular, a perspectiva descolonial analisa a legitimidade e os critérios de selecdo dos
problemas e autores(as) ditos imprescindiveis na formacéo candnica de uma determinada area
de conhecimento. O termo “cdnone” tem sua raiz etimoldgica no grego “kanon” que significa
vara ou régua utilizada como referéncia de medida, de maneira que o termo “cénone” ¢
empregado como sinbnimo de regra, preceito ou norma. A partir disso, 0 chamado canone
filoséfico indica e valida um conjunto de problemas, autores e obras que compdem o cerne ou
padréo do que denominamos de filosofia. O canone atua como uma espécie de inventario que
indica as “legitimas” fontes da educagdo filosofica sem a quais a filosofia ndo pode ser

pensada.® “O inventirio filosofico Ocidental define as regras sobre o que passa como

® “Tradicionalmente, os temas e problemas da histoéria da filosofia sdo dados pela andlise das questdes tratadas em
obras de uma série quase fechada de grandes autores. Estes autores, comegando com o0s Pré--Socraticos, Platéo e
Aristoteles, passando pela filosofia medieval cristd, pela filosofia moderna iluminista e chegando a
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filosoficamente correto, o que constitui as fontes legitimas ou cléassicas da educacdo filosofica,
e a quem deve ser concedido o titulo de ‘um filésofo’” (Lamola, 2016, p. 1). Divulgar e abarcar
a filosofia como um construto de origem exclusivamente grega é mais um efeito da colonizacéo
do saber (Dussel, 2017; Gordon, 2019; Spinelli, 2006). A filosofia grega nasceu na Grécia, mas
a filosofia enquanto um exercicio de reflexdo guarda as suas origens em dindmicas interativas
multiplas que abarcam uma diversidade de modos de ser e estar no mundo que vai muito além
do eurocentrismo.’

Um canone filoséfico descolonizado é construido a partir do reconhecimento de
multiplas vozes e lugares de fala rompendo com o repertorio tradicional instituido pela filosofia
ocidental. Em consonancia com essa proposta, Latour (1994) disserta sobre a necessidade de
mudanca na abordagem da concepcdo do mundo em pares binarios e dicotomias embrionarias.
Segundo ele, 0 modelo rizomatico seria uma alternativa ao modelo vigente que obedece a l6gica
cartesiana, definido pela arvore do conhecimento em raizes, tronco e galhos, no qual as raizes
remontam as bases epistémicas europeias. Rizoma, na botanica, remete a algo que pertence ao
corpo de uma coisa, mas distingue-se dela em maior ou menor grau. Embora seja parte de um
corpo, o rizoma mantém relativa autonomia, uma vez que se expande em diversas dire¢cdes sem
subordinacdo a um centro. Caracterizado por sua planaridade e ramificagcdo, o sistema
rizomatico constitui um todo coeso, porém aberto e passivel de multiplos desdobramentos. N&o
é verticalizado e, portanto, ndo comporta hierarquia. Esse modelo oferece um paradigma
promissor para pensar a descolonizagdo, uma vez que pressupde uma transformagdo no modo
de pensar em que ndo ha um nacleo ou centro normativo. A descolonizacdo do canone se
encaixa nesse modelo, pois ndo se restringe a adicdo de novos autores e teorias, mas a uma
mudanca de abordagem frente a prépria edificacdo do filosofar.

Na adesdo a um projeto descolonial de revisdo candnica, tem de se conceber a propria
verve embrionaria da mudanca em termos de reconhecer no contetido e autores ai inseridos o
mesmo valor e relevancia daqueles ja presentes. Ou seja, evitar a abordagem de que se trata de
uma condescendéncia ao diferente nos termos de uma licenga paternal. “Os estudos
descoloniais pretendem ndo sé alertar para essas questdes, mas além da critica e do diagnadstico,
‘fincar’ bandeira defendendo o seu lugar de fala consolidando um territorio de reflexdao”

(Spinelli, 2024, p. 12). Por isso que, mais do que a ampliacdo do canone, é imprescindivel uma

contemporaneidade, formam o que chamamos de cénone tradicional da filosofia ocidental” (Pugliese, 2019, p.
405).
" A critica ao eurocentrismo encontra referéncia, por exemplo, em Frantz Fanon, Ailton Krenak, Gayatri Spivak,
Achille Mbembe, Grada Kilomba e Maria Lugones entre outros nomes.
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mudanca de mentalidade e consciéncia frente a ele. Esse movimento, portanto, vai além do que
sugere Alejandro Cerletti quando afirma que o professor deve ser um fil6sofo filosofando com
os alunos, “sobre textos filosoficos, sobre problematicas filosoficas tradicionais, sobre
tematicas nao habituais da filosofia, enfocadas desde uma perspectiva filoséfica” (2009, p. 19).
Vai além, pois, ndo haveria mais essa cisdo entre temas tradicionais e aqueles ditos como nédo
habituais, uma vez que ndo haveria um parametro definindo o que é ou n&o tradicionalmente
filosofico.

Nas praticas curriculares, a descolonizacdo exige uma revisdo critica dos programas de
ensino, dos materiais didaticos e das metodologias pedagdgicas.® O termo “curriculo” vem
do latim curriculum, que significa “corrida” ou “percurso”. O curriculo, grosso modo, remete
a uma gama de experiéncias formativas organizadas com a finalidade de promover a
aprendizagem dos sujeitos. Essa organizacao ndo é casual, pois reflete a intencionalidade sobre
qual conhecimento deve ser perpetuado, que tipo de consciéncia social se pretende formar e
qual modelo de vida social se pretende edificar. O curriculo, portanto, € um espaco de poder,
que inclui e exclui, que define relevancia e, portanto, se constitui em um territério de disputas
e tensbes. Trata-se de um instrumento politico e politizado, de modo que o debate sobre as
definicBes do curriculo de qualquer area de conhecimento nunca é inocente, uma vez que 0
curriculo define “quem pode falar” e que pode ser transformado.

Ao problematizar a ideia de um curriculo oficial, Michael Apple afirma que um
curriculo unificado em um mundo heterogéneo necessariamente gera desigualdade, pois gera
exclusdo uma vez que seleciona qual perfil é legitimado como sendo o padrdo. Dentro dessa
perspectiva, a ideia de um curriculo Unico e engessado atende a interesses especificos e exclui
vozes marginalizadas. O curriculo reflete o conhecimento e os interesses dos grupos dominantes
na manutencao de uma estrutura desigual e exploratoria. Apple argumenta que o curriculo “deve
‘reconhecer as proprias raizes’ na cultura, na historia e nos interesses sociais que lhe deram
origem” (2002, p. 76). Isso, implica, em um primeiro momento, questionar a neutralidade na
escolha dos contetdos e abarcar o curriculo como um artefato cultural dindmico engajado na
producdo e reproducdo de padrdes de comportamento, valores socioculturais e identidades

coletivas.

8 Noguera (2014) fala da desmarginalizagdo dos temas ndo candnicos em filosofia e propde, a luz da lei 10.639,
ndo sé a inclusdo de autores africanos como também a discussdo de temas como estética plural e antirracista,
racismo epistémico, multiplas logicas, estudos de cddigos de ética ndo europeus, entre outras abordagens, por
assim dizer, ndo tradicionais no ensino de filosofia.
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A descolonizagdo curricular é vista como um caso de justica epistémica, pois repercute
no reconhecimento da diversidade do mundo. Conforme Eric Mangez e George Liénard, “o
‘curriculo’ designa ndo somente o conteido do ensino, como também as formas de selecéo,
organizacdo [...] e transmisséo [...]” (2011, p. 163). N&o se trata, portanto, apenas de inserir
novas referéncias, mas um novo modo de pensar e ensinar filosofia. A descolonizagéo curricular
n&o se constitui em uma mera substitui¢cdo ou agregacdo de outros problemas e referéncias, mas
se caracteriza pelo rompimento das hierarquias de saber. Inerente a esse processo, é por suposto
necessario superar a dicotomia barbaro/civilizado dissociando a producdo do conhecimento
eurocentrada em adesdo a um dialogo intercultural.® Assim, a descolonizagio do canone e do
curriculo é, simultaneamente, uma critica as epistemologias e de uma préaxis pedagodgica
comprometida com outras fontes e modos de ensinar e aprender.°

Notadamente, a proposta de descolonizacdo do curriculo de filosofia encontra
resisténcia e obstaculos estruturais. Re-pensar a filosofia para além do paradigma ocidental é
um movimento que encontra resisténcia junto as proprias instituigdes: “em um sistema de
opressao tudo o que destoa da engrenagem hierarquica que o caracteriza é visto como ilegitimo
e subversivo” (Spinelli, 2024, p. 11-2). Ademais, muitas vezes pensamentos ndo ocidentais,
além de marginalizados, sdo folclorizados de modo que ndo se reconhece legitimidade
epistémica na sua abordagem. A questdo metodoldgica também precisa ser revisitada, pois ndo
é possivel analisar os saberes variados a partir do método ocidental consolidado sob pena de
distorcer a logica neles incutida. Outrossim, questdes de foro material também devem ser
consideradas, como a caréncia de fontes traduzidas e a dificuldade em mapear os saberes nos
reconditos que ndo sdo considerados redutos de producéo de conhecimento.

A propria ideia de canone também é um obstaculo considerando que muitos estudiosos
da descolonizacdo advogam no sentido de limitar ou até eliminar a abordagem candnica. Lisa
Shapiro (2016) prop6e um modelo filos6fico construido a partir de questBes, no qual a
perspectiva autor/obra seria substituida por perguntas a partir das quais seriam selecionados
autores e obras. Uma abordagem mais radical e polémica propde a extin¢do do canone. Tal
proposta argumenta que a manutencao do canone gera necessariamente exclusdo, pois, uma vez

que delimita um campo de compreensdo, necessariamente exclui o que a ele ndo pertence.

® Conforme Renné: “uma ampla categorizacdo da diferenca humana foi pouco a pouco forjada no interior do
discurso filoséfico para legitimar o milagre grego e seus ditos herdeiros: barbaros e selvagens sdo apenas 0s
vocabulos mais recorrentes de uma longa tradicdo de opressdes epistémicas que culmina com a cunhagem do
famigerado termo raca e com o mito, ainda hoje operante, sobre a territorialidade da filosofia” (2021, n.p.).

10 Para além de uma descolonizacdo epistémica, se faz necessaria também uma descolonizagéo didatica. Para
aprofundamento desse tema, confira: Rosiléia Santana da Silva (2017; 2023).
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Defende, portanto, um sistema ndo candnico e permanentemente aberto a expansdo.
Considerando a possivel implementacdo dessa abordagem, a dindmica, as matrizes e as
concepcdes de curso superior e formacéo filosofica ndo teriam necessariamente pontos em
comum, 0 que, certamente, incorreria em inconvenientes burocraticos. De outra parte, € preciso
frisar que alguma mudanga é possivel, que ndo seré perfeita ou acabada logo de inicio, mas é
possivel. Resta, contudo, a seguinte reflexdo: “a solugdo ndo so ¢ possivel como francamente
viavel. E preciso ver, contudo, se de fato a queremos. Isto é, se finalmente resistiremos ao canto
sirénico da filosofia ocidental que desde os gregos vem forjando nossas lentes racistas” (Renno,
2021, n.p.).

Descolonizar o curriculo de filosofia € uma tarefa urgente. Contudo, existem varias
barreiras estruturais que constituem um obstaculo para tal empreendimento. Reconhecer a
diversidade epistémica e contribuir para uma educacdo mais democratica e plural é o ponto de
partida. Com efeito, envolve questbes delicadas como a resisténcia do status quo, mudancas
institucionais e formacao adequada de professores. Trata-se de um processo simultaneamente
radical, lento e continuo, que demanda, além de iniciativa para uma nova abordagem, também
0 compromisso e suporte politico burocratico. Os entraves, contudo, ndo amiudam a

importancia da questéo, revelando apenas a sua complexidade.

Considerac0es finais

Tradicionalmente o canone filos6fico é composto sob o predominio de obras de homens
brancos europeus, 0 que repercutiu em um certo padrao do que seja relevante e legitimado nos
estudos em filosofia. Essa estrutura canénica € resultado de processos histéricos de dominacao
colonial que sdo frequentemente endossados nos documentos norteadores das praticas
curriculares.

Considerando esse contexto, a proposta de uma descolonizagdo do canone e do curriculo
encontra a sua relevancia quer no dominio tedrico, quer no social. No campo teorico, temos a
filosofia voltada a si mesma, ndo sO quanto aos seus métodos e historicidade, mas quanto a
legitimidade do que chamamos de canone filosofico. No campo social, em decorréncia disso,
temos a resisténcia epistémica e democratizacdo do saber no (re)conhecimento de modos de
“fazer filosofia” que ultrapassam o modelo tradicional hegemonico.

A descolonizacdo do canone filosofico ndo trata apenas da inclusdo pontual de novos
autores, mas de um questionamento profundo dos critérios de validade e universalidade que

estruturam o campo. A inclusdo de epistemologias do sul, saberes ancestrais, cosmologias
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indigenas, filosofias africanas e feminismos descoloniais ao cénone filosofico resulta na
reconfiguracdo dos proprios critérios do que é considerado filosofia, de modo a reconhecer a
pluralidade dos modos de pensar, existir e conhecer.* Isso ndo s6 amplia o debate sobre a
democratizacdo do conhecimento e da chamada justica cognitiva como também coloca a
filosofia e a pratica docente em filosofia no enfrentamento das desigualdades epistémicas e da
colonialidade do saber.

Repensar a filosofia sob o aporte descolonial e estabelecer um canone mais diverso e
inclusivo repercute na preparacao de estudantes e futuros formadores mais criticos e sensiveis
as multiplas formas de pensar e construir o conhecimento. As teorias filoséficas se apoiam em
questdes reais oriundas da necessidade humana de entender 0 mundo e a prépria humanidade,
de modo que a filosofia ndo se constitui em uma bolha separada do nosso modo de ser e estar
no mundo. A proposta da descolonizacéo diz respeito a retomar essa ideia embrionaria e ampliar

os problemas filoséficos para além da percepgdo tradicional eurocéntrica.
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RESUMO

O fil6sofo alemdo Ludwig Feuerbach (1804 — 1872), ao tratar da vinculacdo humana com a
realidade, apoia-se em um materialismo aliado a uma preocupagdo com a natureza para
fundamentar através da fisiologia a existéncia humana. Sua defesa é a de que a fome, a sede e
a falta de um ar adequado s&o elementos que impdem barreiras na construcdo de um homem
saudavel e, deste mesmo modo, sdo responsaveis pela falta de nutrientes para o perfeito
funcionamento do individuo. Contudo, outra perspectiva acerca da relacdo entre natureza e
individuo é a de Emanuele Coccia. Para este, a vida ocorre em uma simbiose cosmica onde
cada existéncia é de igual importancia para a construcdo da propria realidade. Através de uma
filosofia que tem por ponto central a realidade vegetal, o autor demonstra a estruturagdo de uma
realidade que somente se faz possivel através de um mutualismo universal. Aqui buscaremos
apresentar as perspectivas de Coccia e Feuerbach de forma conjunta, buscando assim ampliar
as possibilidades de relacdo entre o humano e a totalidade cdsmica da natureza.
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An incursion into the perspectives of Ludwig Feuerbach

and Emanuele Coccia

ABSTRACT

The German philosopher Ludwig Feuerbach (1804 — 1872), when discussing the human
connection to reality, relied on materialism combined with a concern for nature to ground
human existence through physiology. He argued that hunger, thirst, and lack of adequate air are
elements that impose barriers to the construction of a healthy human being and, thus, are
responsible for the lack of nutrients necessary for the individual’s proper functioning. However,
another perspective on the relationship between nature and the individual is that of Emanuele
Coccia. For him, life occurs in a cosmic symbiosis where each existence is of equal importance
to the construction of reality itself. Through a philosophy centered on the reality of plants, the
author demonstrates the structuring of a reality that is only possible through universal
mutualism. Here, we will seek to present the perspectives of Coccia and Feuerbach together,
thus seeking to expand the possibilities of the relationship between humans and the cosmic
totality of nature.
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Introducéo

A filosofia, em sua génese, apoia-se em duas bases: a natureza e a contemplacio.? As
primeiras elaborag6es filosoficas preocupavam-se em compreender o mundo naquilo que lhe é
mais natural. Posteriormente a agdo tomara conta da filosofia através de Socrates, que se serve
do didlogo enquanto método filosofico por exceléncia. O principal problema desta mudanga
encontra-se no rompimento abrupto do homem com os sentidos, negar os sentidos é negar a
natureza e, na mesma medida, negar a natureza é negar a realidade da existéncia. Na verdade,
ndo somente a filosofia construida a partir dai nega — em maior ou menor grau — 0s sentidos,
como pde em seu lugar a antinaturalidade e a busca pela idealidade; buscou-se a fuga da
determinacdo que acompanha tudo aquilo que é natural. ® Instaura-se entdo um
antropocentrismo no ntcleo do pensamento filosofico, uma ditadura do Eu.* A contemplagéo
move seus olhos para si mesma, a matéria da filosofia ja ndo é a natureza, mas sim a
autorreflexdo que reflete unicamente a si mesma.

Ao enclausurar seus olhos em seu interior, a filosofia negligencia toda a realidade que é
externa ao individuo: por perceber-se enquanto capacitado a autorreflexdo, o0 homem esquece
que existe somente na materialidade e que esta autorreflexdo depende também da propria
natureza. Tudo que € vivo, tudo que existiu, existe e havera de existir, € influenciado pelo
mundo que o cerca; cada animal, planta, fungo, minério é atravessado pela materialidade, sofre
deformacdes em toda sua composicio pela realidade a sua volta. E impossivel destacar-se da
natureza. Dito de outro modo, o percurso do pensamento humano subtraiu a prépria
materialidade enquanto elemento essencial ao seu funcionamento. O homem se pensa enquanto
existéncia independente, apartado da realidade e, neste caso, a natureza aparece como mera

consequéncia. Por outro lado, é possivel vislumbrar uma relagdo cosmica® da propria realidade:

2 Aqui refiro-me ao fato de os primeiros fildsofos gregos, conhecidos por pré-socraticos, basearem seu pensamento
em uma tentativa de interpretar as origens da existéncia através de forcas da natureza. Neste primeiro momento a
filosofia esteve preocupada em observar e compreender a prépria realidade através da natureza que os cercava
recorrendo essencialmente a contemplacéo da realidade.
3 Evidentemente existem excecdes para esta negacdo da natureza. Contudo, esta exclusdo atravessa a antiguidade,
finca suas raizes no medievo e, por fim, afirma-se na modernidade. Jacques Maritain declara: “a metafisica foi
desviada a partir do século XVII: todos os grandes sistemas de metafisica classica que se desenvolveram a partir
de Descartes supunham como chave inferior do sistema de nossos conhecimentos uma suposta filosofia da natureza
que era a hipdtese mecanicista do método fisico-matematico” (2003, p. 45).
4 “Cogito ergo sum” (Descartes, 2001, p. 38), ou eu penso e entdo existo, proclamaria posteriormente Descartes
centrando o individuo pensante como nucleo ardente do pensamento filoséfico.
5 Acerca desta relacdo cosmica na natureza, Antonio Bispo dos Santos, também conhecido como Nego Bispo,
destaca a desconexdo do humano com a natureza ja que “dentro do reino vegetal, todos os vegetais cabem, dentro
do reino mineral, todos os minerais cabem. Mas dentro do reino animal ndo cabem os humanos. Os humanos néo
se sentem como entes do ser animal. Essa desconexdo é um efeito da cosmofobia” (2023, p. 9-10). Logo apés, o
autor tratara de esclarecer o que seria esta cosmofobia: “a cosmofobia € o medo, é uma doenga que ndo tem cura,
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existir €, tdo somente, existir no mundo cercado por toda sorte de seres envoltos em um
mutualismo universal. Cada aspecto de nossa existéncia — assim como das demais — é um
desdobramento da totalidade do mundo ao nosso redor. Mesmo a racionalidade é refém da
natureza.

Através deste artigo objetiva-se demonstrar a vinculagdo entre 0 humano e a propria
realidade que lhe cerca através de uma fixacdo do individuo na prépria natureza que atravessa
de forma integral sua existéncia. Para isso sera preciso debrugarmo-nos em duas perspectivas

distintas, mas que se tocam e se complementam no que diz respeito a relacéo individuo-natureza.

1. Feuerbach e a fundamentacao fisiolégica do saber humano

Em 1839 o filésofo alemdo Ludwig Feuerbach (1804 — 1872) publica um escrito
intitulado Para a critica da filosofia de Hegel,® onde o autor, famoso por sua critica a religiso,
demonstra como o inicio da filosofia especulativa estava equivocado: enquanto Hegel parte do
absoluto que se desdobra em natureza e esta Gltima em espirito, Feuerbach afirma a primazia
da natureza. Desta forma, Feuerbach estard interessado em demonstrar o peso da prépria
realidade natural para a filosofia ja que “para a consciéncia sensivel, o ser sensivel € o ser

permanente, inalteravel” (Feuerbach, 2012, p. 47).

apenas imunidade. E qual é a imunizacdo que nos protege da cosmofobia? A contracolonizacdo. Ou seja, 0
politeismo, porque a cosmofobia é germinada dentro do monoteismo. Se deixamos 6 monoteismo e adentramos o
politeismo, nos imunizamos. No mundo politeista ndo existe pecado original, ninguém foi expulso do Jardim do
Eden, ninguém tem memaria de terror. Os deuses e as deusas sS40 muitos e ndo temos medo de falar com eles. No
mundo politeista, ninguém disputa um deus, porque ha muitos deuses e muitas deusas — tem para todo mundo.
Como no mundo monoteista s6 ha um deus, é uma disputa permanente” (Santos, 2023, p. 10).
® Feuerbach inicia seu percurso filoséfico como discipulo de Hegel, tendo assistido suas aulas em Berlim; e
posteriormente encaminha sua tese de habilitacdo & docéncia para seu mestre juntamente de uma carta da qual
nunca obteve resposta. Posteriormente, Feuerbach torna-se critico da obra hegeliana afirmando em Para a critica
da filosofia de Hegel que o sistema hegeliano se baseia na “subordinacdo e sucessdo” desconsiderando a
“coordenagdo e a coexisténcia” (Feuerbach, 2012, p. 24) sendo, estes, frutos da espacialidade. Nesse caso, Hegel
“Inspira-se certamente na natureza, mas falta a copia a vida do original” (Feuerbach, 2012, p. 24): a natureza que
se encontra ai ndo passaria de uma natureza idealizada e antinatural, desconexa da propria realidade. Em sua obra
de 1830, Pensamentos sobre morte e imortalidade, a proximidade com Hegel reflete, por exemplo, em sua
composi¢do. Tomasoni esclarece: “a articulagdo em trés épocas, mesmo evocando os procedimentos de Hegel,
destaca-se dele porque a terceira época ndo coincide com a sintese, mas com a maxima antitese a qual devera
seguir a superagdo. Depois da introducdo, a obra se desenvolve novamente em trés partes que parecem se
aproximar mais dos esquemas hegelianos: a primeira, intitulada ‘Deus’; a segunda, ‘tempo, espaco, vida’; a terceira,
‘espirito, consciéncia’. Elas evocam os momentos hegelianos da ideia em si, da ideia fora de si e da ideia que
retorna a si, constituindo o em si e o por si. Todavia, 0s pensamentos que ali se movimentam demonstram uma
originalidade que ultrapassa aquele esquema” (2022, p. 18-9). Por fim, em sua Critica da filosofia de Hegel,
Feuerbach ird demonstrar a necessidade desta retomada da natureza pela filosofia especulativa alema: “a natureza
ndo construiu apenas a vulgar oficina do estbmago, mas também o templo do cérebro; ndo nos deu apenas uma
lingua com papilas gustativas adequadas as vilosidades intestinais, deu-nos também ouvidos e olhos que apenas
se deixam fascinar pela harmonia dos sons e a esséncia celestial e desinteressada da luz” (Feuerbach, 2012, p. 63).
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Onze anos apos sua critica a Hegel o autor publica uma resenha para o livro do quimico
Jacob Moleschott intitulado Doutrina da alimentacdo para o povo. Nesta resenha, publicada
com o titulo de As ciéncias naturais e a revolugdo,’ Feuerbach busca demonstrar as influéncias
alimentares ou fisiologicas que poderiam influenciar de forma positiva ou negativa a producéo
fisica e intelectual do homem. Feuerbach afirma que a debilidade na alimentagdo — sobretudo
da populagdo mais pobre — esta diretamente relacionada a uma fragilidade tanto das capacidades
fisicas dos individuos quanto na producdo de mateéria racional. Deste modo, as ciéncias naturais,
responsaveis pela interpretacao da natureza, sdo a chave de compreensdo para a fundamentacao
do saber filosofico. Afinal, o saber das ciéncias naturais ‘“ndo conhece diferenca entre o
estdmago de um nobre e o de um burgués, apenas conhece a mesma e igual origem para todos
os homens” (Feuerbach, 2022, p. 38). O homem, para estas ciéncias, ¢ somente um, sem
distingdo com seus semelhantes e nem com o restante da natureza, o homem é compreendido
como animal, ou seja, como natureza.

Feuerbach submete ent4o a racionalidade a fisiologia® buscando demonstrar que a razao
ndo passa de uma consequéncia bioldgica e o alimento é o elemento que energiza tanto o corpo
guanto a mente. A distin¢do entre corpo e mente nao passa de um engano. Cada debilidade do
corpo é, na mesma medida, uma debilidade da mente. Afinal, o pensamento, elemento
constituinte da mente humana, néo opera de forma correta caso o corpo néo produza a energia
necessaria a sua manutencdo. Ha certamente uma ligacdo entre o corpo e a prépria mente
tornando-0s numa Unica coisa. Afinal de contas, 0 que é o cérebro se ndo mais um 6rgao? Sendo
este um 6rgdo, qual seria sua utilidade sem o sangue bombeado pelo coracdo? Sem o ar filtrado

pelos pulmdes?® Feuerbach declara:

hoje sabemos que a respiracdo é a principal fonte de calor; que o ar é uma parte
essencial do nosso ser; que bombeamos tudo de fora; que ndo temos nada préprio; que
viemos ao mundo como verdadeiros mendigos e comunistas; que ndo ha nada em nds
que ndo exista também fora de nds; que no final somos feitos apenas de oxigénio,
nitrogénio, carbono e hidrogénio, alguns elementos simples, mas capazes das mais

" Feuerbach, sobre o livro de Moleschott, afirma que: “com intengéo e linguagem popular ou, 0 que da no mesmo,
amigavel, este escrito nos comunica os resultados da quimica moderna no que diz respeito aos alimentos: seus
componentes e propriedades, os efeitos e transformagdes que produzem em nossos corpos. Portanto, o livro tem
verdadeiramente um Gnico proposito e objeto gastrondmico. Contudo, em alto grau, para a cabega e 0 coragdo é
um livro emocionante; € um escrito de grande importancia filosofica, ética, politica e até revolucionaria”
(Feuerbach, 2022, p. 44).
8 Em sua Esséncia do cristianismo (1841), Feuerbach propde-se a demonstrar que o segredo para a religido se
encontrava na antropologia. Dez anos depois, em suas Prelecdes sobre a esséncia da religido (1851), Feuerbach
complementa a afirmagdo anterior: “se antes resumi minha doutrina na sentenca: a teologia € antropologia, devo
agora acrescentar: e fisiologia” (1989, p. 27).
® No mesmo sentido, anos antes, o autor haveria de declarar em uma carta enderecada a Karl Riedel (1839) a
influéncia do ar limpo dos campos ao bem-estar do “mais importante 6rgdo do homem, o 6rgdo pensante”
(Feuerbach, 2021, p. 53) o qual é essencial para a construcao de seu fazer filosofico.
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diversas combinacdes, que possuem caracteristicas espectrais imediatamente fora e
acima da sensagdo e ainda em si mesmos, e entdo imediatamente, eles sdo sensiveis
(Feuerbach, 2022, p. 45).

Mesmo enquanto elemento natural, a racionalidade distingue a existéncia humana das
demais, o homem persegue a antinaturalidade e busca uma antiexisténcia rompendo seus
vinculos com o mundo. Dentre tudo que existe, somente a existéncia humana ainda pensa em
viver ad aeternum: este ser olha para o que lhe cerca e ndo se enxerga como pertencente, vé as
plantas cobrindo a superficie terrestre e pensa-se como um ser distinto. Justamente por isso,
busca subverter a natureza na antinaturalidade, na infinitude, na negagdo da morte. Feuerbach,
em seus Pensamentos sobre morte e imortalidade, afirma que o homem deve voltar a
reconhecer que a morte ndo € apenas aparente, mas “uma morte verdadeira ¢ real, que liquida
completamente a vida do individuo” (Feuerbach, 1993, p. 73), pois s6 quando ele retomar esta

LaN13

consciéncia de sua finitude € que tera “coragem suficiente para comec¢ar uma nova vida e sentir
a necessidade urgente de converter o verdadeiro e o essencial [...] no motivo e no conteido de
todas as atividades do seu espirito” (1993, p. 73).

Nesse caso, ao negar sua morte, 0 homem nega também sua vincula¢do com a natureza
sem perceber que desta forma desloca sua existéncia e supde-se como a criatura por exceléncia
ou até mesmo como criador. Assumir sua natureza é se entender como ser natural, é afirmar sua
vida e também sua morte, pois somente 0 homem que aceita sua morte como limite natural e
necessario a vida consegue exercer plenamente sua finitude. Do contrario, 0 homem gue néo se
aceita como natural esta se guardando para viver somente quando sua existéncia chegar ao fim.
Para este Ultimo, a verdadeira existéncia sé se dara na imortalidade supranatural.

E preciso, portanto, que o homem retome seu lugar na natureza, despindo-se da
arrogancia que o pensamento racional lhe deu. A natureza deve ser o cerne da existéncia para
0 homem. Nesse caso, este deve entender o mundo como Unica vida possivel, deve compreender
a proximidade entre sua existéncia e as demais.

Mesmo que a modernidade tenha posto em foco a realidade material enquanto elemento
essencial ao pensamento, a natureza sensivel permaneceu excluida. Para além da
conceitualizacdo de uma natureza idealizada e desprovida de matéria, a natureza torna-se objeto
de estudo da boténica, da biologia, da quimica e tambem da geografia, mas ndo da filosofia. A
filosofia apenas vislumbra uma natureza idealizada, desligada do proprio real, para o
pensamento filosofico moderno, esta natureza traduz-se unicamente na percepgao que o proprio
homem tem da realidade ao seu redor. Neste caso, a natureza ¢ algo secundario enquanto, em

primeiro plano, existe apenas o homem que interage e modifica o real. Se o pensamento
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socratico-platonico fincou o homem no centro do pensamento, a modernidade retoma este
projeto enquanto realizagio do antropocentrismo.? Tudo se torna um reflexo da prépria visdo
humana. Somente nesse contexto € possivel estabelecer a racionalidade enquanto parametro

para pautar a realidade.

2. A importancia da existéncia vegetal na filosofia de Emanuele Coccia

O filésofo Emanuele Coccia,'! em sua Vida das plantas (2016), propde-se a religar a
existéncia humana e a existéncia vegetal enquanto estruturas que habitam igualmente a natureza
e que permanecem desunidas no proprio planeta. Coccia alinha a botéanica e o saber filoséfico
para ampliar a perspectiva filosofica acerca da vida e da coexisténcia dos seres no mundo,
estabelecendo uma perspectiva cujo principio € a mistura, a combinacéo de formas vitais que

povoam a superficie de nosso planeta.’? Para o pensador, sdo as plantas que “fazem da matéria

10 Aos olhos do pensamento feuerbachiano é possivel ainda afirmar que o medievo ndo deixou de pdr no centro de
suas reflexdes o proprio homem, ja que em sua critica a religido o filésofo aleméo descreve como o Deus cristdo
pode traduzir-se no homem que eleva seus atributos para um ser supranatural dotado de perfei¢do. Em sua Esséncia
do cristianismo, Feuerbach busca demonstrar como cada mistério desta religido pode ser traduzida na percepgao
humana.
11 Emanuele Coccia é um filosofo italiano atuando como professor titular na Ecole des Hautes Etudes en Sciences
Sociales (EHESS) em Paris. Publicou uma série de livros que versam sobre a relagdo entre 0 homem e 0s aspectos
sensiveis de sua vida, como sua relagdo com a natureza e com 0s ambientes em que esta inserido. O pensamento
de Coccia encontra-se inserido naquilo que chamam de “novo materialismo”, juntamente de pensadores como
Bruno Latour, Catherine Malabou e Donna Haraway, os quais possuem influéncia da filosofia de Gilles Deleuze
e Félix Guattari. Apesar de o termo “novo materialismo” ser bastante abrangente, os filésofos inseridos nesta linha
de pensamento dedicam-se a temas correlatos tais como a relagdo homem-natureza e criticas ao modo de existéncia
capitalista no antropoceno. Para Christopher N. Gamble, Joshua S. Hanan e Thomas Nail a ampliagéo destas novas
formas de pensar o materialismo na contemporaneidade sugere um “esforgo interdisciplinar cada vez maior para
desafiar as suposicGes de longa data sobre os humanos e 0 mundo material ndo humano ou outro que néo seja o
humano” (2021, p. 188). Ainda segundo estes autores, essa forma de pensamento ndo aparece como corrente
filosdfica unificada, pelo contrério, divide-se em trés ramificagdes: 1. Novo materialismo vital, baseado na leitura
deleuziana da obra de Spinoza; 2. Novo materialismo negativo, para o qual “a matéria é ndo relacionalmente
externa ao pensamento” (2021, p. 204); 3. Novo materialismo performativo, que se traduz em “uma ontologia
estritamente histérica e regional da propria prética ontolédgica, limitada pelo presente, mas ndo redutivel a ele sem
qualquer reivindicagdo ontoldgica sobre o possivel ser do futuro” (2021, p. 215).
12 E possivel vislumbrar uma aproximagdo com os desenvolvimentos de Johann Wolfgang von Goethe (1749 —
1832) no campo da boténica. O poeta alemdo declara em seu A metamorfose das plantas (1790) que se
considerarmos “todas as figuras, em particular as organicas, perceberemos que nunca ocorre um algo que
permaneca, que esteja quieto, terminado, mas, ao contrario, tudo se perde num movimento constante” (2019, p.
25-6). Ainda nesta senda temos que “nenhum vivente é um singular, mas uma pluralidade” (2019, p. 26), ou seja,
mesmo quando “nos aparece como individuo, permanece, contudo, uma colecéo de seres vivos independentes, os
quais, segundo a ideia, segundo a circunstancia, sdo iguais, mas no surgir podem ser iguais ou semelhantes,
desiguais ou dessemelhantes. Em parte, tais seres sdo ja originariamente conectados, em parte se encontram e
reinem-se. Eles se cindem e se buscam de novo e, assim, efetuam uma producéo infinita de todas as maneiras e
por varios aspectos” (Goethe, 2019, p. 26). Segundo Goethe, para a realidade natural a multiplicidade e o
movimento das formas é uma constante da qual a propria existéncia ndo pode distanciar-se, 0 que aparenta
similitude com a perspectiva de Coccia na medida em que o autor italiano aponta exatamente na direcdo de uma
“metafisica da mistura” que se baseia nesta comunhédo universal de existéncias relacionadas de modo continuo.
Outro autor que exerce influéncia na obra de Coccia é Félix Guattari, sobretudo através do conceito de uma
ecosofia que pode ser entendido como uma articulagdo ético-politica que se desdobra em uma légica da
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e do espaco que nos rodeiam um mundo, que reorganizam e rearranjam a realidade tornando-a
um lugar habitavel e vivivel” (Coccia, 2018b, p. 5), o que faz da existéncia uma realidade
inteiramente vegetal. A vida ¢ “um jardim antes de ser um zooldgico, e ¢ somente porque ¢ um
jardim que podemos ali viver” (Coccia, 2018b, p. 5).

A escolha de Coccia em adotar as plantas como objeto de estudo é curiosa. O proprio
autor assume a negligéncia com a qual a filosofia tratou o tema ao escantear a vida das plantas
a uma sub-existéncia. ¥ O filésofo italiano retoma a existéncia vegetal como tema
demonstrando gque, da mesma forma em que 0 homem so existe se estiver inserido na natureza,
0 pensamento também ndo surge descolado da materialidade. Coccia assume a existéncia como
uma mistura constante onde a vida vegetal seria a “vida enquanto exposi¢do integral, em
continuidade absoluta e em comunhao global com o ambiente” (2018a, p.13), portanto, a vida
que se da em uma relagéo mutualista constante.*

As plantas permanecem existindo enquanto espécie de vida independente: enquanto 0s
animais vivem “na e através da vida que os outros souberam construir ou inventar”, as plantas
necessitam unicamente dos nutrientes que a existéncia lhes da; sua vida ndo depende de nada
mais do que a propria realidade, o0 outro € mero acessorio e ndo uma necessidade primaria. A

existéncia destas esta inteiramente presa a natureza. Sua vida se agarra ao mundo de tal forma

intensidade ou eco-logica que “leva em conta apenas o movimento, a intensidade dos processos evolutivos”
(Guattari, 2012, p. 27). Assim, faz-se urgente uma retomada desta perspectiva ecologica que “deveria deixar de
ser vinculada a imagem de uma pequena minoria de amantes da natureza ou de especialistas diplomados” (Guattari,
2012, p. 36), mas devem alcancar a totalidade da prdpria existéncia como preocupacdo global, pois, segundo
Guattari, “ndo havera verdadeira resposta a crise ecoldgica a ndo ser em escala planetaria e com a condigdo de que
se opere uma auténtica revolugdo politica, social e cultural reorientando os objetivos da producdo de bens materiais
e imateriais. Essa revolugdo deverd concernir, portanto, ndo s6 as relagoes de forgas visiveis em grande escala,
mas também aos dominios moleculares de sensibilidade, de inteligéncia e de desejo” (Guattari, 2012, p. 9).
130 botanico Stefano Mancuso, diretor do Laboratério Internacional de Neurobiologia Vegetal (LINV), buscou
ao longo dos anos demonstrar a possibilidade de estabelecer uma inteligéncia vegetal. Para este cientista, construir
dispositivos tecnoldgicos baseados nas formas e mecanismos vegetais pode auxiliar a humanidade. Seus estudos
encontram-se descritos sobretudo em seu A revolucéo das plantas (2017). Mancuso, portanto, trata de investigar
a possibilidade de um intelecto vegetal; enquanto Coccia parece retomar uma realidade sensivel enquanto
dispositivo para a constru¢ao dos saberes através de uma aproximagdo com a botanica: “no lugar de uma tradicéo
milenar de especulacdo zoocéntrica que sempre fez do animal seu centro e seu modelo candnico, a filosofia por
vir deverd instaurar uma metafisica de inspiragdo botanica que redescubra na vida vegetal o ponto de indiferenca
entre microcosmo e macrocosmo, entre individuo e mundo, entre natureza e técnica. E s6 dessa maneira que ela
podera renovar seus problemas e seus enigmas” (Coccia, 2018b p. 12). Ainda em outro escrito, Coccia busca
apontar a influéncia da sensibilidade para a construgdo daquilo que entendemos como existéncia humana: “a
influéncia da sensacdo e do sensivel sobre nossa vida é enorme, embora permaneca praticamente inexplorada.
Enfeiticada pelas faculdades superiores, a filosofia raramente mediu o0 peso da sensibilidade sobre a existéncia
humana. Esforcando-se por provar e fundar a racionalidade do homem, procurando separa-lo a qualquer custo do
resto dos animais, ela frequentemente esqueceu que todo homem vive no meio da experiéncia sensivel e que pode
sobreviver apenas gracas as sensacdes” (Coccia, 2010, p. 9).
14 Se, em sua carta a Karl Riedel, Feuerbach havia determinado a necessidade de um ar limpo para o bom
funcionamento cerebral, é preciso aceitar que este ar somente surge pelas plantas. Nosso corpo somente pode
funcionar se retirarmos nossos nutrientes da natureza. Viver é sempre relacionar-se. Nao ha existéncia destacada
da totalidade.

91

INQUIETUDE, GOIANIA, V. 16, N. 1, P. 84-97, JAN./JUN. 2025



Natureza, coexisténcia e vida: Uma incursdo nas perspectivas de Ludwig Feuerbach e Emanuele Coccia | Rafael Eros Oliveira
Rocha

gue, mesmo ndo necessitando, permanecem em uma simbiose que devora tudo ao seu redor,
incluindo a si mesma e ao proprio espaco. Ao fim de tudo, nossa existéncia depende diretamente
das plantas, somente existimos gracas a elas.

A vida vegetal estd imersa em um propdsito proprio e interno para o qual a existéncia
do outro € mero acaso e ndo uma necessidade. A realidade sensivel — da qual a vida vegetal
também faz parte — esta para além das limitacdes da existéncia humana. Pode-se considerar que
esta existéncia sensivel “define as formas, as realidades e os limites da vida animal” (Coccia,
2010, p. 11) e, desta forma, a existéncia humana nao passaria de uma existéncia como todas as
outras, uma parte desta totalidade cosmica e comunitaria.

No entendimento de Coccia, todo ser vivo necessita do outro, nada vive isolado. As
plantas contrariam esta regra, ja que “ndo precisam da mediacdo de outros seres vivos para
sobreviver” (Coccia, 2018a, p. 15). Estas formas de existéncia exigem unicamente “o mundo,
a realidade em seus componentes mais elementares: pedras, agua, ar, luz” (Coccia, 2018a, p.
15). Por meio dessa natureza voraz é que a vida das plantas aprimora constantemente seus
mecanismos de propagacéo, fortalecendo sua relacdo para com a prépria natureza mundana na
medida em que desenvolve novas formas de “colonizar” o mundo. O ego humano, entretanto,
tenta impor a existéncia dos animais enquanto grande acontecimento da natureza. Contudo, essa
realidade animal é inteiramente dependente da vida vegetal, as plantas ditam as formas de
existir desses seres ditos “superiores”.

Para Coccia, a vida ndo se resume a individuos separados, mas que convivem em um
mesmo mundo. A defesa do autor € a de uma vida interligada. Nesse caso, ndo ha uma existéncia
superior ou inferior; a existéncia por si sO ja basta. E trata-se de existéncia no sentido mais
amplo e horizontalizado possivel, dos homens aos demais animais, as plantas, aos fungos, aos
minérios; existéncia enquanto existéncia, pura e simplesmente aparicdo no mundo, uma
totalidade de elementos que coexistem em uma completude intocada que nao depende de nada
além daquilo que surge de si mesmo; uma existéncia autofagica para a qual “ndo ha nenhuma
distingdo material entre nos e o resto do universo” (Coccia, 2018a, p. 36).

A existéncia € aqui um atravessamento continuo entre tudo que existe, ha uma mistura
universal onde cada individuo participa e imp@e-se na existéncia. A prépria existéncia da-se em
uma imers&o universal, e esta imersao consiste em “uma agdo de compenetragio reciproca entre
sujeito e ambiente, corpo e espago, vida e meio; uma impossibilidade de os distinguir fisica e
espacialmente” (Coccia, 2018a, p. 41). Para haver esta imersdo ¢ necessario ainda a

possibilidade de uma interpenetragdo ativa, caso contrario, “falariamos simplesmente de
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justaposicédo ou de contiguidade entre dois corpos que se tocam em suas extremidades” (Coccia,
2018a, p. 41).

Se a existéncia consiste na completude e na relagdo mdtua entre a totalidade dos
individuos, é necessario acrescentar uma camada, a camada vegetal, pois € somente através
desta que toda a vida se desenvolve. As plantas inventaram nossa forma de viver, nosso
primeiro alimento é extraido delas. Séo elas que criam o ar que consumimos, nossa respiracdo
¢ inteiramente o “sopro de outros seres vivos” (Coccia, 2018a, p. 50), um “subproduto da vida
dos outros” (Coccia, 2018a, p. 50).

A vida somente se alimenta da prépria vida que Ihe cerca, e, desta forma, estar no mundo
significa estar condenado a “nos nutrir do que a vida vegetal soube fazer do sol e do solo, da
agua e do ar que compdem nosso mundo” (Coccia, 2018b, p. 16), pois o mundo ¢ “fabricado
pelas plantas” (Coccia, 2018b, p. 16); as plantas cultivam a propria existéncia animal, “elas que
conservam este mundo em vida” (Coccia, 2018b, p. 16). Portanto, nossa existéncia depende em
sua totalidade da existéncia alheia para se alimentar tanto de comida como de agua e de ar. O
gas oxigénio, nosso primeiro alimento, ¢ também a “primeira forma de canibalismo,
alimentamo-nos diariamente da excrecdo gasosa dos vegetais, s6 podemos viver da vida dos
outros” (Coccia, 2018a, p. 50). Este apontamento de Coccia ¢ um fato bioldgico ja que as
plantas sdo “as responsaveis imediatas ou indiretas pela producdo da quase totalidade da
biomassa do planeta” (Coccia, 2018b p. 7). Desta forma, elas determinam as condi¢fes de
possibilidade energéticas “da existéncia e da nutri¢do de todo animal superior” (Coccia, 2018b
p. 7), 0 que nos demonstra a relacdo cosmica continua entre existéncias. Ha que se entender
essa interagcdo cosmica que nos cerca como completude e continuidade onde as plantas exercem
um papel central; s6 por meio do sopro destas é que se faz possivel uma “unidade ao mundo”
(Coccia, 2018a, p. 55). Afinal, este sopro ¢ “o verdadeiro logos do mundo, sua linguagem, sua
fala, o 6rgdo de sua revelagao” (Coccia, 2018a, p. 55).

Coccia esta preocupado com uma realidade universal que comunga igualmente entre si
e que somente ocorre e funciona em uma simbiose universal, a natureza € entendida como
abrangente e totalizadora, ndo limitada unicamente a um modelo de vida, mas sim estendida a

totalidade do universo que tudo abraga, tudo nutre, tudo gera.

3. Aproximagdes entre as perspectivas de Feuerbach e Coccia

Apesar das distancias histéricas e geograficas, as obras desses pensadores atravessam

uma senda similar: ambos se dedicam ao retorno do homem a natureza, da qual este individuo
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encontra-se distanciado por fatores internos e externos. A obra de Feuerbach e sua critica a
religiosidade — desenvolvida sobretudo em sua Esséncia do cristianismo — pauta-se em um
resgate do proprio humano que se distancia de seus semelhantes e da realidade material através
da crenca religiosa. Nesse sentido, a figura divina do cristianismo é traduzida pelo filésofo
alemdo como um reflexo do préprio humano que projeta sua humanidade em uma figura
supranatural para suprir suas caréncias materiais. 1> Exatamente por isso é que, apos a
publicacéo da obra de 1841, o autor ird dedicar-se a elaboracdo de uma Filosofia do futuro para
retomar o lugar da prépria realidade material a existéncia humana. As consideracfes
apresentadas na obra de Feuerbach atacam a desnaturalizag¢do do individuo, demarcando o
lugar do homem — de carne e 0sso — na propria realidade ao negar toda e qualquer transposi¢do
da vida para além de seus limites.

Por outro lado, Coccia amplia a discussdo materialista ao abarcar em sua filosofia uma
relacdo entre individuo e natureza ainda maior do que as elaboragdes filoséficas modernas. O
filosofo opera um rompimento das barreiras que separam o humano das demais formas de vida,
elevando ao limite as relacBes de mutualismo entre espécies. Desta forma, a ideia de uma
natureza ja ndo estaria limitada as particularidades, mas ampliada em um pensamento cOsmico
que traz toda a pluralidade do universo em uma continuidade dos organismos que nele habitam.

Se Feuerbach, ainda na modernidade, destacava a necessidade em repensar as relacdes
homem-natureza-existéncia, Coccia extrapola este debate rompendo com os limites que o
pensamento filoséfico havia imposto. O pensador italiano nos demonstra a necessidade de uma
reforma da perspectiva cosmoldgica tradicional, ja que as préprias plantas nos demonstram que
“o principio que engendra o mundo € um elemento intramundano, nao um superobjeto que seria
anterior e exterior a0 mundo” (Coccia, 2018b, p. 10) .Desta forma, “s6 ha mundo porque sua
causa € sua consequéncia, sua origem e sua expressao, estdo contidas uma na outra” (Coccia,
2018b, p. 10), o que nos demonstra que “ndo pode haver reflexao sobre um objeto mundano

que ja ndo seja reflexdo cosmoldgica” (Coccia, 2018b, p. 10). A aproximagao com Feuerbach

15 E necessario apontar que a obra de Feuerbach, apesar de dedicar um lugar de importancia a natureza, estara
majoritariamente interessada em tratar desta questdo a partir de um viés humanista dentro de sua critica a
religiosidade, onde o foco é majoritariamente a reconexdo dos individuos em uma realidade material. Nesse sentido,
h& uma preocupacéo maior para com o homem na obra de Feuerbach, a qual parece néo existir no escrito de Coccia,
j& que este Gltimo busca romper toda e qualquer barreira que separe as formas de existéncia através de um
mutualismo absoluto onde cada parte se encontra contida na outra. Apesar disso, a perspectiva de Feuerbach
apresenta uma série de camadas e elaboracfes a respeito da natureza em sua totalidade que ndo sera possivel
abordar neste escrito, preferindo centralizar o artigo na relacdo entre existéncia humana e natureza que aparece na
obra do filésofo. Uma abordagem completa do tema demandaria uma profunda exegese de seus escritos para tratar
de temas como o amor, 0 egoismo e até mesmo de uma relacdo entre a crenga religiosa nao-cristd para com a
natureza e a diferenca imposta pelo cristianismo nestas relacdes.
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dé-se também em uma critica a desconexdo dos individuos com a realidade natural através de
uma busca por uma existéncia sobrenatural, pois “a origem do mundo ndo deve ser buscada
num lugar longinquo, separado no espaco e no tempo: a origem do mundo esta em todo lugar,
e existe em cada instante” (Coccia, 2018b p. 10-1). A origem da realidade material é, portanto,
“um processo constantemente em curso (a fotossintese). O mundo comega sempre no meio, €
néo para nunca de comecar” (Coccia, 2018b p. 11).

O que se entende disso € que ambos os pensadores visam solucionar uma cisdo da
humanidade com a natureza, uma cisdo que se encontra no préprio pensamento filoséfico que,
através de um racionalismo extremo, acaba desconsiderando a materialidade como fonte de
saber. O resgate da natureza como elemento primério para a compreensdo da propria existéncia
humana € o ponto que liga o pensamento de ambos 0s autores, jd que estes encontram-se
preocupados em restabelecer a realidade natural como centro da propria existéncia, religando a

vida do individuo com esta totalidade universal.

Considerac0es finais

Cabe apontar ainda que a preocupacao de ambos os pensadores dos quais nos servimos
aqui ndo estd em desconsiderar a relevancia do homem e de seu agir no mundo, mas sim
demonstrar a importancia de uma conexao entre o proprio homem e sua natureza. Nesse caso,
o0 homem exerce influéncia tanto quanto é influenciado pelo restante do mundo e, justamente
por isso, a existéncia humana é tdo relevante quanto as demais.

A preocupacdo de Feuerbach com um retorno humano a natureza impde a existéncia
uma camada natural que é indissociavel da vida humana. Enquanto isso, Coccia abre margem
para repensar a propria relacdo dos individuos com o planeta, abracando a totalidade do
universo como relacdo constante e direta entre cada forma de existéncia. Existir, para Coccia,
¢ imergir no todo: a vida s € possivel se estiver atravessada pela totalidade do proprio real.

Além disso, os conflitos insoluveis entre 0 homem e a natureza nos informam a
necessidade de manter ativo este debate enquanto, ao buscarmos extinguir as divergéncias entre
0 homem e a natureza, teriamos ndo somente um desaparecimento desta relacdo dicotémica
como também uma inser¢do completa do individuo no mundo. Muito além de buscar um retorno
auma existéncia animalesca ou “primitiva”, o que se anseia alcancar atraves da retomada dessa
conexdo é uma reestruturacdo das formas de existéncia baseando-as em uma coexisténcia

mutualista universal.
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Mal e sofrimento em Riceeur:

O padecimento do justo no livro biblico de Jo
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RESUMO

O presente artigo trata acerca da problematica do mal em Paul Ricceur. Para o autor, 0 homem
estd no mundo e, como tal, constantemente suscetivel a falhar; ele retoma aquela possibilidade
de se enganar presente em Descartes, na qual 0 homem estd em uma constante tensdo entre
finito-infinito, e 1€ essa mesma condicéo a partir de Kant, Hegel e Husserl. A partir dai se faz
necessario entender o que significa esse mal que o homem pode cometer e diante do qual esta
posto; para tanto, ele analisard varios niveis simbolicos presentes nos mitos e narrativas da
histéria da humanidade, que manifestam, em seus respectivos periodos, 0 pensamento e a
compreensdo de mundo de determinadas pessoas. Para o autor, somente entendendo a
simbologia do mal, é possivel ter maior clareza da consisténcia do mesmo, principalmente a
partir do mal confessado; ele, no fundo, pretende entender através dos mitos, que possuem
extratos de sentido que antecedem a apropriacédo filosofica acerca do mal, essas formas mais
basilares acerca da existéncia do mal e da posi¢cdo humana diante dele. Compreendendo, pois,
0 que significa o mal e a implicacdo humana diante dele, é necessario compreender também
aquele mal existente no mundo, o qual ndo tem uma origem consciente, nem intencional. Para
tal caminho, nos apropriaremos do livro biblico de J0 — do qual o préprio Ricceur se vale — para
tracarmos um caminho acerca do mal sofrido.
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Evil and sadness in Riceeur:
The suffering of the righteous in the biblical book of
Job

ABSTRACT

This article deals with the problem of evil in Paul Ricceur. For the author, man is in the world
and, as such, constantly susceptible to failure; he takes up the possibility of deception present
in Descartes, in which man is in a constant tension between finite and infinite, and reads this
same condition from Kant, Hegel and Husserl. From there, it is necessary to understand the
meaning of this evil that man can commit and is faced with; to do so, he analyzes various
symbolic levels present in the myths and narratives of human history, which manifest, in their
respective periods, the thinking and understanding of world of certain people. For the author,
only by understanding the symbolism of evil is it possible to have greater clarity about its
consistency, especially from the point of view of confessed evil; in essence, he wants to
understand through myths, which have extracts of meaning that precede the philosophical
appropriation of evil, these more basic forms about the existence of evil and the human position
towards it. Having understood what evil means and the human implication in the face of it, it is
also necessary to understand that evil which exists in the world and which does not have a
conscious or intentional origin. To this end, we will appropriate the biblical book of Job —which
Ricoeur himself uses — to trace a path about the evil suffered.
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A dor que nao se pode esconder nos faz falar;

as lagrimas que oprimem o coragao o forgam

a transbordar em palavras. Esgotado pelo sofrimento,
encontro a melhor consolacdo em falar do meu sofrimento.

William Shakespeare, Henrique VI, Parte 3

Introducéo

Nossa preocupacao e pretensdo com este trabalho € explicitar brevemente o problema
do Mal e seus desdobramentos em Paul Riceeur,? destacando, de modo especial, o mal sofrido
e a relacdo que Ricceur faz entre esse mal e o relato biblico do livro de J6. O problema do mal
se manifesta como algo de muito incobmodo para o autor, de modo que para falar sobre esse
problema ele dedica muito de seu tempo e preocupacdes, e a partir da mesma problemaética
muitos estudos no pensamento de Ricceur séo desenvolvidos.

O mal é pensado em Ricceur primeiramente partindo da fenomenologia. Entretanto, ao
se deparar com os simbolos e mitos — linguagem —, o autor decide seguir pelo caminho
hermenéutico. Para compreendermos melhor tal caminho é importante destacar a posic¢éo de
pensamento hermenéutica, a qual o autor adota. Quando Ricceur pensa e observa as relacdes no
mundo, ele aponta que as mesmas se ddo do seguinte modo: um primeiro fundado na
objetividade, de modo que ele se da simplesmente para um fim organizacional, para que todos
usemos 0s mesmos simbolos quando nos referirmos a uma mesma coisa. Assim, podemos dizer
que este modo de se relacionar se trata de uma perspectiva imparcial, onde se d& um nome
descrevendo artisticamente e de modo apenas unilateral o concreto, ou ainda, o concretizavel,

criando uma espécie espago “linguistico comum” (Bezerra, 2011, p. 13).

2 Paul Ricceur (1913 — 2005) foi um promissor filésofo francés que mexeu com o mundo filoséfico através de sua
filosofia hermenéutica. Nascido na Franca, ainda menino ficou érfdo dos pais e foi criado pela tia; provavelmente
pela auséncia de afeto que ndo recebera dos pais encontra na escola e nos livros um refligio precioso; por isso ndo
é estranho a filosofia hermenéutica de Ricoeur destacar os papeis da cultura e do texto na composi¢do da
personalidade e no agir. Riceeur no inicio de sua trajetoria académica tem contato com Gabriel Marcel e a Filosofia
Reflexiva, assim como a Filosofia Personalista de Mounier. O autor se envolveu ainda jovem com o ideal socialista
e também com a fé cristd (€ importante destacar o contexto de desenvolvimento do ecumenismo internacional com
fortes influéncias de Karl Barth e Dietrich Bonhoeffer). Ricceur luta na Segunda Guerra Mundial marcada pelo
fendmeno do nazifascismo; mas a Franca logo perde para as forcas armadas alemds, que capturam o autor e o
mantém preso até o findar da guerra. Quando preso, seu pelotdo ndo teve o mesmo tratamento como era de costume
no mandado do Fihrer, por isso Ricceur € seus comandantes podiam estudar e desenvolver pesquisas e trabalhos
académicos quando presos, e foi justamente nesse momento que ele teve acesso a fenomenologia de Husserl. Apos
o fim da guerra, o autor se torna catedratico na Universidade de Sorbonne, em Paris, mas também ministra aulas
em Lovaina, na Bélgica, em Yale, nos Estados Unidos, onde desenvolveu sua filosofia politica. Durante sua
trajetoria esteve envolvido em assuntos como politica, linguistica, estruturalismo e hermenéutica, se preocupando
em especial com os textos sagrados e com o cristianismo. Ricceur, caminhando para o findar de sua vida, passa
por momentos conturbados, comegando pelo suicidio de seu filho Oliver e a doenca degenerativa e morte de sua
esposa Simone; é nesse momento que o autor publica obras célebres, como O si-mesmo como outro. A morte de
Ricceur se da em 2005 na cidade de Chatenay-Malabry, Franca, aos 92 anos (Martins, 2018).
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Esse tipo de relacéo que se estabelece, para um mesmo vinculo linguistico, se manifesta
como excelente, principalmente no que tange a transmisséo de conhecimentos e informacgdes,
assim como “cultura de estruturagdo”.? Entretanto, essa postura unilateral ndo abarca o rigor de
argumento que um individuo é capaz de produzir, de modo que se ignora que o individuo se
reconhece atraves do simples narrar, se ignora que ele se reconhece e reflete sobre si mesmo
através de sua propria fala; com isso, o individuo fala consigo mesmo ao falar com o objeto ao
qual se refere. Isso implica que, a partir desse dialogo entre o intérprete, ele mesmo e o texto,
aquilo que era fechado e unilateral cede espaco a possibilidades; aquilo que tinha um campo de
sentido fechado se abre as possibilidades analogas.* Portanto o primeiro passo efetivo para a
compreensdo da problematica trabalhada por Ricceur é entender sua abordagem filosofica

adotada.

Riceeur e o problema do mal
A falibilidade do homem

Ao pensar uma antropologia, Riceeur se permite trilhar por duas vertentes: a primeira do
homem finito — que é limitado e finito — e a do homem capaz — que age, cria e se narra
(Medeiros, 2019, p. 32). Aqui, entretanto, s6 nos interessa a primeira perspectiva, a qual implica
0 conceito de falibilidade e que tem como grande pretensédo mostrar a forma em que 0 homem
estd “exposto” a falhar. O homem possui uma fragilidade por sua propria constitui¢do e €, ao
mesmo tempo, totalmente acessivel ao pensamento puro — aquela forma de entender e
compreender que nao se vale de imagem, simbolo ou mito (Ricceur, 2004, p. 21). Tudo isso é
como que um retorno a uma concepcao de falha que, outrora, ja Descartes apontara em suas

Meditacdes:

e, na verdade, quando s6 penso em Deus, ndo descubro em mim nenhuma causa de
erro ou de falsidade; mas, pouco depois, voltando a mim, a experiéncia me faz
conhecer que sou, ndo obstante, sujeito a uma infinidade de erros, dos quais,
procurando a causa de mais perto, noto que ndo se apresenta somente a0 meu
pensamento uma real e positiva ideia de Deus, ou entdo de um ser soberanamente

3 Terminologia nossa para designar a cultura estruturante de cada sociedade e povo especifico, como, por exemplo,
0 que constitui uma acdo ser cordial ou ndo, modos de se cumprimentar ou, ainda, o que é louvavel ou ndo.
4 A palavra dvéioyog (andlogos) é composta por dois termos: Aoyoc (razdo) e dva- (pode ser tanto advérbio como
preposicdo). Poderiamos adotar dois sentidos que nos ajudam a entender com que carater o termo analogo seré
trabalhado no préximo ponto: o primeiro com a preposicao “em cima de” € o segundo com a preposi¢ido “no meio
de”. Isso quer dizer que as possibilidades de variacbes de sentido admitiveis ou, em outras palavras, as
possibilidades de interpretacGes sdo somente aquelas que se encontram estritamente fundadas sob o Aoyog ou,
ainda, estritamente no meio, no seio do Aoyog, ou seja, dentro do exprimivel, do inteligivel, do dedutivel, do
sensato, enfim, do racional.
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perfeito, mas também, por assim dizer, uma certa ideia negativa do nada, ou seja,
daquilo que é infinitamente distante de todo tipo de perfei¢do; e que sou como um
meio entre Deus e 0 nada, ou seja, situado de tal modo entre o soberano ser e 0 ndo-
ser que na verdade nada se encontra em mim que me possa conduzir ao erro, na medida
em que um soberano ser me produziu; mas que, se me considero como participando
de alguma forma do nada ou do ndo-ser, ou seja, na medida em que eu mesmo nao
sou 0 soberano ser, acho-me exposto a uma infinidade de faltas, de forma que ndo me
devo espantar se me engano (Descartes, 2005, p. 85).

Para Ricceur, essa caracteristica global (pathos)® consiste, na verdade, em um néo-
encontro consigo mesmo, e esta desproporcdo seria a causa da falibilidade. Portanto,
procuramos a falibilidade na desproporcdo e, a partir disso, 0 autor se preocupa com as
condicBes para se identificar tal fendbmeno. Descartes ja aponta, no trecho supracitado, uma
tensdo, ou ainda, um estado intermediario no qual o0 homem esté inserido entre o soberano,
senhor de tudo e 0 ndo-ser. Se pudéssemos dizer em outras palavras, Descartes coloca 0 homem
em uma tensdo do finito-infinito, o que acaba tornando desconcertante o vinculo estabelecido
entre o paradoxo e uma psicologia das faculdades: Descartes propde algo novo, que ultrapassa
a dicotomia entre o finito e o infinito, de modo que j& ndo € possivel falar de uma distingéo
entre finito e vontade infinita, mas que, antes, € preciso renunciar a tenta¢éo de vincular o finito
a uma faculdade ou funcéo e o infinito a outra faculdade ou funcéo.

Esta tematica é muito densa, e Ricceur, em sua obra O homem falivel,® onde trata sobre
o0 tema, diz que ndo temos condicBes de abordar diretamente essa caracteristica ontoldgica do
homem, porque esse aspecto “intermediario” implicado na despropor¢do ¢ muito
desconcertante. Dizer que 0 homem esta nessa tensao entre o infinito e o nada ja é tratar toda a
realidade humana como uma espécie de regido, como um lugar ontol6gico, como um sitio que
esta localizado entre outros sitios. Essa concepcéo, dird Ricceur, € também muito perigosa, pois
considera 0 homem como um objeto que estaria em relacdo com realidades mais ou menos
complexas que ele, mais ou menos inteligentes, ou mesmo mais ou menos independentes que
ele proprio. Entretanto, essa tensdo do homem é consigo mesmo, se da entre si e si mesmo e
ndo porque esta entre uma dimensdo angélica e demoniaca. A caracteristica de “ser-

intermediario” do homem estd justamente no fato de que o ato de existir € 0 mesmo ato de

5 E interessante lembrar a relagdo com Kant. Para o autor citado, patol6gico ¢ tudo aquilo que se refere a faculdade
inferior do desejar que, por sua vez, abrange todo aquele conjunto de inclinacdes sensiveis naturais humanas. E
preciso distinguir da faculdade superior do desejar que, por sua vez, é independente de toda e qualquer inclinacdo
sensivel, ela é a propria razdo pratica (Kant, 2016, p. 37-42). E principalmente sobre esse aspecto dependente da
sensibilidade (distante do soberano como no trecho supracitado das Meditacdes metafisicas) que Descartes fala da
possibilidade de engano, ou ainda, que falara no inicio de seus questionamentos para se reduzir a certeza do “eu”
(2005, p. 29-35).
® El hombre falible — titulo original da obra consultada. Traducéo nossa.
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operar mediagGes em todas as modalidades e em todos os niveis da realidade, seja dentro ou
fora de si: € uma realidade intermediéria porque é mista e mista porque opera mediacdes.

E por esse motivo que Riceeur ndo explicara Descartes por meio do proprio Descartes,
mas sim por meio de Kant, Hegel e Husserl, de modo que o carater transcendental do homem
sO pode ser conhecido através da sintese transcendental da imaginacéo (Kant), ou pela dialética
entre certeza e verdade (Hegel) ou, ainda, pela dialética entre intencdo (finalidade) e
intencionalidade, de significacdo e presenca, da palavra e do olhar (Husserl). Ou seja, essa
condi¢cdo humana de ser intermediario, que se da consigo mesmo dentro de si mesmo, significa
mediar: este € 0 homem-hermenéutico (Ricceur, 2004, p. 21-3). O homem, portanto, esta sempre
em dialética, pois 0 mesmo é infinitude do discurso e, a0 mesmo tempo, perspectiva finita, tem
necessidade de totalidade e, a0 mesmo tempo, de restricdo de caréater; além disso, o infinito
nunca é posse do homem, por isso é falivel e por isso a mediacdo é sempre fragil. Seguindo
essa mesma perspectiva, sera a sintese transcendental da imaginacdo que podera oferecer uma
conexao para a reflexdo acerca da vida pratica e da vida afetiva.

E nesse campo da afetividade que o ser paradoxal finito-infinito — ser humano — se da.
E através da unifo desses trés campos — transcendental, pratico e afetivo — que podemos ter
uma imagem mais nitida do que constitui o ser humano, a qual o autor trabalhard em sua
hermenéutica do si. E esse ser humano que é finito enquanto ser racional e que reconhece essa
finitude e consequentemente seu limite, de modo que opera mediacgdes para que possa dizer sim
a mais um instante de vida. E através da elaborago de trés momentos dialéticos que Riceeur ha
de fundamentar seu conceito de falibilidade: a afirmacdo originaria, diferenca existencial e
mediacdo humana. Tais conceitos derivam da triade kantiana das categorias da qualidade:
realidade, negacdo e limitagdo. No fundo, em tudo isso, o que transpassa € um homem limitado,
falivel que toma posse de todas as suas fragilidades e tenta, através de inUmeras mediacdes
arriscadas e perigosas, dizer sim a mais um instante de existéncia, a mais um instante de vida.
Esse desencontro do homem consigo mesmo se evidencia através do sentimento: é o sentimento
que se mostra como um conflito, ao mesmo tempo que revela o préprio homem como conflito
originario. E o sentimento aquele que mostra que a mediag&o ou a limitacdo se ddo apenas no
ambito da intencionalidade, de modo que pode ser vista em uma obra ou em uma coisa, fazendo
com que o homem sofra certa tensao.

Compreender a falibilidade do homem é essencial para 0 que pretendemos, pois aqui
vislumbramos a nocao de conflito que sera norte de muitos escritos de Riceeur, inclusive no que

tange a compreensdao do simbolo como “expressdao do sentido duplice”. Tal compreensdo ¢
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importante para a interpretacdo em funcdo da nogdo de simbolo, de modo que se compreenda o
conflito que existe nas interpretacdes oferecendo uma mediagdo’ (Mdbbs, 2017, p. 29-30).

A simbologia do mal

Essa compreensédo dessa dimensdo de finitude do homem e de sua exposigéo ao falhar
sdo de essencial importancia, pois essa realidade a qual o homem identifica e se insere s6 pode
ser compreendida através da linguagem mitico-simbdlica. Ricceur tem uma obra intitulada
Symbolique du mal, onde trabalha trés aspectos principais que nos interessa: o dos simbolos
primitivos do mal (que s@o aquelas imagens que fundamentam a culpa que brota, por exemplo,
da queda, do pecado e da culpabilidade), os grandes mitos sobre a origem do mal (abrangendo
desde o mito da criacdo até o do tragico, da queda e da alma desterrada) e por Gltimo a relacdo
entre finitude e culpa.

Para ele, o que mais pode nos aproximar da problematica do mal é o estudo da
linguagem dos simbolos primarios ou primitivos do mal, pois sem a linguagem dos simbolos,
0 mal permaneceria sempre e somente escondido na escuriddao. Nesse sentido, ao tratar sobre
aqueles mitos sobre a origem do mal, Riceceur dird que a Unica possibilidade para se
compreender tais mitos seria considera-los como elaborac¢des secundérias para uma “linguagem
da confissdo”. Essa seria a linguagem que revela ao homem, que revela ao fildsofo sobre a
problematica da culpa e do mal.

Ricceur, de modo muito perspicaz, nota que a linguagem da confissdo tem uma
particularidade muito propria: ela resulta totalmente do simbdlico ao se tratar de mancha do
pecado e de culpabilidade. Desse modo, para se compreender essa linguagem que revela ao
homem as questdes da culpa e do mal, é necessario que se faca uma exegese do simbolo,
exegese essa que exigira algumas regras proprias para sua compreensdo. Ou seja, compreender
a linguagem da confisséo significa fazer uma hermenéutica do simbolo.

Essa compreenséo de simbolos primarios — mancha, pecado e culpabilidade — € de suma
importancia para a compreensdo do homem de si mesmo. O homem, para conhecer e explicar
a si mesmo, o faz também através dos mitos, portanto, estes sdo inseridos no arcabouco de
conhecimento do homem acerca de si. Assim, a exegese desses simbolos primarios é de suma

importancia, pois ha de preparar a inser¢éo dos mitos no conhecimento que o homem tem acerca

" Aqui entraria a expressdo enxerto hermenéutico: para Ricceur, a fenomenologia se mostra insuficiente para a
compreensdo simbodlica, pois entenderia o simbolo a partir dele préoprio. Portanto, para o autor, a solugdo € uma
dialética entre fenomenologia e hermenéutica, de modo que haja um “enxerto hermenéutico” na fenomenologia.
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de si; 0 homem é esse que pensa e cria explicacBGes para as diversas realidades nas quais é
inserido, de modo que, para alcancar respostas complexas e alcancar a esséncia de todas essas
coisas, € capaz de imaginar inimeras explicacdes, estabelecendo ligacGes entre o compreensivel
e 0 incompreensivel, entre o fisico e 0 metafisico, a fim de explicar todas as coisas das quais
esta cercado.

Compreender isso é compreender 0 que Ricceur entende como mito ou narrativas
secundarias, que tangem aqguelas repassadas nos textos e ritos sagrados de diversas culturas.
Considerando isso, ¢ importante ressaltar que tais textos ndo possuem carater historico, mas
teologico. Desse modo, a intensdo deles ndo é descrever fatos veridicos, entretanto, explicar
uma realidade.® Portanto, essa é a pretensdo de Riceeur: enxergar o mito enquanto tal, como ele
¢, sem a pretensao de uma explicacdo historia veridica.

Entretanto, ainda para o autor, 0 mito tera uma particularidade mais propria ainda que
explicativa da realidade, o que elevara a importancia da compreensdo dos simbolos: para ele o
mito é uma narrativa. Considerar o mito com tal carater implica dizer que ele possui um grande
movimento com um principio e um fim, colocando a humanidade em uma narrativa exemplar
que lida com o enigma complexo da existéncia. O mito € aquele que coloca em confronto um
homem ideal e um homem real, que coloca face a face um modo ideal de vida e 0 modo como
ela, de fato, se manifesta. Desse modo, 0 mito estabelece uma universalidade concreta,
possuindo uma orientacdo temporal e uma exploracdo ontoldgica.

Isso € muito forte ao considerar as narrativas acerca do mal, pois, desse modo, as
mitologias acerca do mal lidam sempre com toda experiéncia de dor que a vida carrega. Sao
eles, os mitos, que possuem uma fungdo simbdlica de narrar o grande drama da existéncia
humana em suas varias faces, como o mito do inicio e o fim do mal, o mito da criacdo, o0 mito
do trégico, mito da queda e o mito da alma desterrada. No fundo, quando Ricceur se propde a
trabalhar desse modo essa problematica, ele coloca em dialogo a experiéncia viva e a reflexdo
filosofica, pois essa passagem para a linguagem e suas grandes unidades do discurso, que sao
0s textos, pressupunham tal tipo de relag&o.

Essa questdo colocada pelo autor ha de encontrar seus desdobramentos em sua filosofia
da vontade e em uma tensdo estabelecida entre dois conceitos: explicagdo e compreensdo. O

primeiro aproxima as ciéncias humanas das ciéncias da natureza, a segunda nédo se deixa

8 Os mitos sdo modos de explicar a realidade ou ainda de transmitir valores ou ideias. Por isso, ndo devem ser tidos
como pretenciosos reveladores de uma verdade histdrica, mas como meios através dos quais se é possivel explicar
a realidade, ou ainda, um meio pelo qual se é possivel educar um povo, transmitindo através deles valores e ideais
(Jaeger, 1995).
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determinar mediante as observa¢Ges empiricas, entretanto, se manifesta como o lugar de debate
entre as interpretagcdes que, por consequéncia, competem entre si, aplicadas aos grandes textos
da nossa cultura.

Primeiramente, vimos a condicdo precaria e vulneravel da vontade se submetida as
pressdes do involuntario, depois encontramos a relacéo entre acdo e palavra; esta, por sua vez,
com uma feicdo de imagem oculta, que se revela e se abre somente quando aquilo que se
pretende dizer ultrapassa os recursos da linguagem conceitual. Desse modo, € necessaria a
interpretacdo, pois os simbolos e os mitos sdo expressGes culturais através das quais a
manifestacio humana pode ser apreendida e julgada. E entendendo o que os homens dizem que
se € possivel entender como eles compreendem o mundo, o que tém a dizer acerca dele, tal
como suas necessidades e realidades.

Portanto, para Ricceur, é necessaria sempre a dialética entre compreender e explicar,®
pois 0s signos dos quais 0 homem se apropria ndo possuem um unico significado, nem séo
sempre utilizados com o mesmo significado, com uma Unica significacdo que é dada, imediata
e manifesta. E por isso que Ricceur se interessa tanto pelo confronto entre interpretacdes rivais.
Desse modo, ele retoma o problema do inconsciente, trabalhando-o de modo sistematico em
sua filosofia da vontade quando fala de involuntario absoluto. E, entretanto, aqui o inconsciente
revestido com uma nova perspectiva, ndo a do simples carater involuntario, mas como aquele
que porta um sentido passivel de ser decifrado sempre com uma dupla linha de interpretacéo,

como, por exemplo, pulsdo e interpretacdo, sentido duplo (Mo6bbs, 2017, p. 31-4).

O servo-arbitrio

A partir da consideracdo desses simbolos, expressdo do homem de si mesmo no mundo,
Riceeur comega a analisar os simbolos atrelados ao mal e sua repercussdo no homem. Mesmo
considerando esse carater do ser do homem propenso a falha, é necessario, contudo, considerar
antes de qualquer coisa o0 que o0s simbolos do mal nos revelam sobre o proprio mal. O autor
propBe fazer um caminho partindo da abrangéncia cosmica até o aspecto comunitario e pessoal
do mal, se valendo dos termos mancha, pecado e culpabilidade respectivamente.

Como vimos, os simbolos primarios (imagens que fundamentam a queda, por exemplo)
possuem extratos de sentido que antecedem a apropriacao filosofica de pensar a vontade como

sendo, paradoxalmente como vimos, livre e presa: livre porque é ela que toma as decisdes, mas

9 E nesse movimento dialético que Ricceur se distancia de Dilthey e se diferencia de Gadamer.
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simultaneamente presa a possibilidade de falhar, a possibilidade do mal. Por tal motivo, o mito
adamico tem o sujeito como centro de sua narrativa, pois a visdo etica do mundo é gerada pela
autorresponsabilizacdo do sujeito quanto ao mal, pois € a sua vontade que livremente o escolhe.
No mito adadmico, entretanto, Ricceur se interessa ainda pelos simbolos esquecidos, de modo
que seja possivel descentralizar esse sujeito e ter maior clareza acerca da problemaética do mal
ai implicada.

Portanto, somente a partir da interpretacéo e organizacao dos simbolos primarios gque se
é possivel ter uma visao do servo-arbitrio e sua posi¢édo diante do mal; é desse modo que sera
possivel ter uma melhor visdo do homem que confessa a escravidao de seu livre-arbitrio. Para
Riceeur, a ideia de servo-arbitrio € um conceito indireto que surge a partir das analises dos
simbolos primérios e secundarios que sdo retomados nos terciarios ou, ainda, nas historias,
textos ou narrativas. E a partir dos simbolos da confissdo do mal que se podera ver as acoes
humanas sendo cativas do mal desde o principio de sua existéncia.

Por isso, para ele, 0 mito adamico tem um papel central, pois ele revela que, por um
lado, o mal entra no mundo porque o homem o coloca la. Todavia, isso s6 acontece quando o
homem cede a tentacdo de um adversario. Portanto, se 0 mal comeca com Adao, s6 comeca
quando ele decide ceder as tentacBes. Partindo dai, a um nivel cultural, no desenvolvimento
biolégico humano, quando h& o despertar da consciéncia, ja ai ha o mal — instituido, narrado,
feito e diante da consciéncia —, porém, dependente da nossa escolha em continuar com 0 mesmo
ou ndo, em prosseguir com a cadeia do mal ou rejeita-la.

Pensar a existéncia do mal e a bondade originaria da liberdade é notar que, por mais
radical’® que seja o mal, a bondade é anteriormente mais fundamental ainda. Nesse sentido, so
se é possivel reconhecer a prépria liberdade a partir de uma dimenséo de serva — liberdade que,

desde o despertar da consciéncia, ja se encontra exposta e amarrada ao mal; dimenséao essa que

10F importante ter clareza dessa expressdo “mal radical”, principalmente porque se trata de um termo kantiano
apropriado por Riceeur. Kant desenvolve tal conceito em sua obra Religi&o nos limites da simples razo, e Ricceur
o enuncia do seguinte modo: “mas a razdo de ser deste mal é ‘inescrutavel’: ‘para nés ndo existe razdo
compreensivel para saber de onde primeiramente nos poderia ter chegado o mal moral’” (2007, p. 46 — traducéo
nossa). Para Ricceur, apesar de algumas semelhangas, a ideia colocada por Kant acerca do mal radical se difere da
concepcao de pecado original; além de que apelos a esquemas juridicos e bioldgicos podem conferir ao mal radical
uma falsa compreensdo. A compreensao de principio no mal radical ndo se d4 em um sentido temporal, como uma
espécie de origem do mal radical, mas, antes, € uma maxima suprema que fundamenta subjetivamente todas as
maximas mas do livre-arbitrio. E isso que constituiria a propensdo (Hang) humana ao mal que se difere da
predisposicdo (Anlage) ao bem que, por outro lado, € constitutiva da boa vontade (Ricceur, 2007, p. 46-7). Kant
ndo admite um meio-termo moral entre 0 bem e 0 mal, todavia, concebe varios estagios de realizagdo dessa
propensdo ao mal: a fragilidade (ainda que a mé&xima acolhida tenha sido o bem, na acdo ela se mostra fraca em
relagdo a inclinagdo), a impureza (misturar motivos morais com nao morais, buscando outros motivos que ndo o
puro cumprimento da lei por ser lei) e a corrupgao (quando no arbitrio sdo acatadas maximas mas que colocam a
lei moral como subordinada a motivos ndo morais provenientes das inclina¢6es ou desejos) (Correia, 2005, p. 91).
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é paradoxal, pois € uma vontade livre em sua escolha e serva por sua escolha (Machado, 2009,
p. 39-40).

Entender a vontade como serva ndo é entendé-la como escrava (ancilla), mas sim
consciente de suas proprias limitacGes e propensdes. Ser serva significa, neste sentido, ser
consciente de sua exposicao constante a possibilidade de falhar e ao mal que esta consolidado,
narrado, feito e exposto a vontade desde que o individuo biologicamente toma consciéncia e é
capaz de responder por si. No fundo, essa dimensao de servidao significa uma orientacao ética
e uma estruturacao da propria liberdade humana que reconhece suas proprias potencialidades,
limitacOes e responsabilidades (Ricceur, 1963, p. 9, 90).

Ricceur busca, com sua filosofia, fugir da concepcéo de responsabilidade simplesmente
como um carater juridico de obrigacdo ou cumprimento da lei. O autor busca, entretanto,
conceber a responsabilidade por uma via antropoldgica, através da qual se retomaria um carater
prudencial de precauco, como uma das faces da sabedoria pratica. E preciso pensar o homem
como responsavel, uma vez que este se encontra diante da possibilidade de errar, pois o mal,
em um primeiro momento, se manifesta como um erro do homem no ato de agir. Claramente,
ao considerarmos o mal, temos uma compreensao ética — pois desde o inicio a ideia de mal esta
atrelada as ideias de culpa e pena. Mas a partir da hermenéutica de Ricceur, essa visdo deve
partir da 6tica filos6fica do homem capaz, que tem todas essas caracteristicas do “servo” como
orientacdo fundamental a constituicdo de pessoa.

Para o autor, 0 homem tem algumas capacidades — falar, agir e narrar — que o constituem
ontologicamente em carater hermenéutico, de modo que 0 mesmo é capaz de interpretar suas
capacidades no mundo, reconhecendo as possibilidades que isso implica de atuar no mesmo
mundo com e para os outros. Nesse sentido, a responsabilidade, concebida por Riceeur, passa a
ter um carater ético-antropoldgico na medida em que a mesma € associada, a partir daquelas
capacidades ontoldgicas de carater hermenéutico, a capacidade de imputacdo, levantando os
questionamentos acerca de quem é capaz de imputar e quem é o sujeito moral da imputacao.

A partir dessa concepcdo, a responsabilidade se da de modo primario no ambito
antropoldgico e depois no juridico ou politico: ha um primado antropoldgico da
responsabilidade!! (Ricceur, 1992, p. 247-56). Ricceur tem, ainda, um conceito de sabedoria
préatica que se aproxima da concepcao de Aristoteles,'? na qual prudéncia ndo é somente 0 ato

de prever, mas aquele ato, ou virtude, através do qual o sujeito é responsavel por sua acdo. O

11 A responsabilidade, apenas no ambito juridico, esta associada a capacidade de reparar eventuais danos, enquanto
no ambito moral se tem o carater de prudéncia; até mesmo a punicdo tem carater reparatdrio no ambito juridico.
12 Phronesis ¢ a virtude da sabedoria pratica em Aristoteles.
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homem prudente, nesse sentido, é aquele responsavel por sua decisao que € singular a partir de
cada situag@o que se manifesta ao sujeito.

Isso significa que a responsabilidade implica tanto a concepcdo de reparagédo (sentido
juridico) como a prudéncia (sentido moral) e que esses dois ambitos ndo estdo distantes ou
separados: a deciséo exige da vontade recorrer ao intelecto que pensa, a0 mesmo tempo que o0
relaciona com a situacdo contextualizada clamando, assim, o agir responsavel. Desse modo, a
relacdo de identidade do sujeito esta sempre relacionada com um outro que lhe é externo3; é
essa relacdo do si para o outro com a responsabilidade que poderdo proporcionar uma
exceléncia moral (Silva, 2020, p. 11). Para Ricceur, a verdadeira liberdade € aquela
intrinsecamente ligada a responsabilidade ética, pois tal ligacdo significa considerar nossa
identidade perpassada por outrem sem, ao mesmo tempo, deixar de levar em conta as limitagdes
que sdo préprias do homem e a constante busca do mesmo por um bem e pela justica; tudo isso
com a finalidade de alcancar a vida boa ou, ainda, a vida feliz: “let us define ‘ethical intention’
as aiming at the ‘good life’ with and for others, in just institutions” (definamos “intencéo ética”
como o objetivo de uma “vida boa” com e para os outros, em instancias justas) (Ricceur, 1992,

p. 172 — traducdo nossa).

O mal cometido e mal sofrido

Ricceur compreende o mal a partir de duas perspectivas. Portanto, antes de tudo,
precisamos explicita-las para prosseguirmos. Riceeur compreende dois tipos de mal: o mal
cometido e o mal sofrido (também se pode encontrar como mal feito e mal chorado). Para o
autor, maldade e sofrimento sdo coisas distintas e podem ser confundidas na medida em que se
trata ambos os tipos de mal como a mesma coisa ou consequéncia um do outro. O primeiro tipo
de mal supracitado seria 0 que, de modo comum, se conhece como mal moral — o que, no sentido
religioso, se concebe como pecado — e o segundo, um mal que se mostra como um escandalo:
entre eles ha uma disparidade de principio.

Dois tipos de mal, um é reprovavel e outro, lamentavel. O primeiro se identifica por ser
aquele provindo da acdo humana, a qual pode ser objeto de imputacéo, acusacéo e reprovagéo,

de modo que seja possivel responsabilizar um sujeito por sua acao e colocé-la diante de uma

13 «“Onself as another suggest from the outset that the selfhood on oneself implies otherness to such an intimate
degree that one cannot be thought of without the other, that instead one passes into the other, as we might say in
Hegelian terms” (O eu como outro sugere, desde logo, que o ser em si mesmo implica uma alteridade t3o intima
gue ndo se pode pensar um sem 0 outro, que, em vez disso, se passa para 0 outro, como poderiamos dizer em
termos hegelianos) (Ricceur, 1992, p. 3 — tradugéo nossa).
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apreciagdo moral. Esse tipo de mal é uma violagdo do codigo ético dominante dentro da
comunidade de pessoas considerada. Tal violagdo de codigo serd julgada, e o violador,
declarado culpado e merecedor de castigo. E justamente nesse ponto que ha a relacéo entre mal
moral e castigo, pois o castigo € um sofrimento infligido.

Entretanto, em sentido estrito, o sofrimento se distingue de pecado por caracteristicas
opostas. O mal moral centra a imputacdo de um pecado em um agente responsavel, enquanto o
sofrimento coloca em destaque o fato de ser essencialmente padecido, pois ndo somos nos que
provocamos o sofrimento; ainda assim, ele nos afeta. O mal sofrido abrange diversas causas,
como fendmenos da natureza (terremotos, enchentes, vulcdes, furacdes, meteoros, tsunamis...),
doencas e incapacidades do corpo e da mente (cancer, Alzheimer, esclerose mdltipla...), a
aflicdo causada pela morte, ou mesmo sofrimento de pessoas queridas, a certeza assombrosa da
propria morte, sentimento de indignidade pessoal, etc. E uma caracteristica essencial distinta,
pois 0 mal moral demarca-se mediante a dentncia de um desvio moral, enquanto o sofrimento
€ oposto ao prazer, ou ainda, uma espécie de ndo-prazer: € uma diminuicdo da integridade fisica,
psiquica ou espiritual do homem.

O sofrimento é considerado, ainda, uma reprovacao ao lamento, pois 0 mal cometido
coloca 0 homem como imputével, enquanto o mal sofrido o coloca como vitima, e procurar um
culpado para tal sofrimento é clamar contra o sofrimento, é buscar algum culpado para um
sujeito conscientemente inexistente. Lamentar acerca do mal sofrido em busca de um culpado
é tentar torna-lo mal cometido, buscando um agente responsavel por aquilo que é, entretanto,
digno de piedade.

A grande busca de se tentar pensar uma raiz comum entre o mal cometido e o mal sofrido
se da no extraordinario entrelagco que héa entre os dois fendmenos, pois, de fato, a punicéo que
se atribui ao mal moral se sobressai em relacdo a este, ainda que seja vergonha ou remorso, ou
mesmo castigo corporal ou privacdo da liberdade. Ha, por esse motivo, um termo que faz ponte
entre o mal cometido e o mal sofrido: pena.*

Entretanto, uma causa principal de sofrimento é a violéncia que o homem causa ao
proprio homem. Além disso, fazer o mal é sempre, para Ricceur, prejudicar o outro em alguma
medida, seja direta ou indiretamente, de modo que o faz sofrer. Este € um ponto muito
importante para entender o principio de tentar se estabelecer uma possivel relagdo entre os dois

tipos de mal, pois € o ponto no qual se fundamenta a lamentacio presente vastamente na

14 No mal cometido é uma diminuicdo da integridade fisica, psiquica ou espiritual visando uma reparacdo a um
mal cometido; no mal sofrido, a pena, ou o sofrimento, é carente de agente.
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historia, onde o homem lamenta pelo mal sofrido pelo préprio homem. O mal cometido a um
semelhante se manifesta como profundo causador de chagas: como rastros de tais lamentacoes
temos os Salmos de David, por exemplo, e a analise marxista de alienacdo que resulta da
reducdo do homem a condicdo de mercadoria (Ricceur, 2007, p. 23-6).

A partir desse reconhecimento e esclarecimento da distin¢do entre os dois tipos de mal,
é possivel reconhecer que a autoimputacgdo ou, ainda, o reconhecimento da propria culpa ou da
prépria falta ndo provém inicialmente de uma conviccao interna do homem, entretanto de uma
acusacdao exterior. Portanto, é a partir do exterior que a consciéncia da falta se instaura, 0 homem
ndo a possui, mas a encontra ai — nos relatos biblicos, por exemplo, temos sempre a voz do
profeta que € o porta-voz de Deus e acusa as faltas do povo fazendo um convite a converséo.

Quando pensamos no mal cometido, precisamos considerar, também, dois tipos de
realidade: a primeira abrange o agente do mal que, podendo agir diferente, ndo o faz e por isso
é imputavel; e aquele que ndo tem a possibilidade de escolha, assumindo um aspecto tragico,
onde se coloca como vitima por néo poder agir de modo diferente. E acerca dessa realidade que
nos apontam os simbolos presentes nos mitos e nas narrativas, pois 0 homem nédo se conhece
como autor de algum mal e procura, por isso, quais seriam as causas externas que estariam
relacionadas ao mal causado ao préprio homem. Para tanto, os mitos e narrativas apontam uma
busca ou, ainda, explicacdes e causas que se ddo na origem do préprio homem, ou mesmo no
protétipo de homem que n&o tem consciéncia do mal, mas ao qual este Ihe sera imputado. E o
gue encontramos presente de modo muito sutil e sorrateiro no mito adamico e que foi
racionalizado e estruturado pelo cristianismo.

O homem, independente de ser objeto ou sujeito do mal, sempre sofre com a existéncia
do mesmo, pois 0 mal sempre o afetara negativamente. Para Ricceur, a narrativa € o meio pelo
qual a vontade pode exprimir o pecado, a culpabilidade e o sofrimento, ainda que por vezes
ocultada ou desvelada pela linguagem simbdlica, mas € ela, a confissdo, o0 meio pelo qual a
vontade pode se exprimir. A linguagem, para o autor, € a luz da emocéo, é aquela pela qual o
homem pode tomar consciéncia de si. E através da confissdo que o homem se torna palavra até

na experiéncia de seu préprio absurdo, sofrimento e angustia (Machado, 2009, p. 45-6).

Livro de Jo e o sofrimento do justo

O livro de J6 narra a histéria de um homem chamado J6 que era de boa fama, rodeado
de amigos e do prestigio de seus familiares, com muitos filhos — que biblicamente é sinal da

bencéo de Deus — e bens com fartura. JO era de boa indole e se preocupava sempre com o reto

111
INQUIETUDE, GOIANIA, V. 16, N. 1, P. 98-117, JAN./JUN. 2025



Mal e sofrimento em Ricceur: O padecimento do justo no livro biblico de Jé | Vinicius Araujo da Silva Nascimento

agir e com o temor a Deus, nunca tendo dirigido a Ele murmurio ou reclamagao: “reparaste no
meu servo J6? Na terra ndo ha outro igual: € um homem integro e reto, que teme a Deus e se
afasta do mal” (JO 1, 8). Entretanto, o diabo se encontra com Deus e alega que J6 s6 é assim
porque o Senhor o abencgoa e o protege, mas gque na auséncia de todo e qualquer tipo de sucesso,
Jo seria como qualquer um que amaldicoaria até a Deus se afastando do reto agir. A partir disso,
Deus permite que todas as catastrofes acontecam na vida de J6, deixando tudo isso que é perene
na vida dele (bens materiais e relacdes interpessoais) a disposicdo de Satanas.

Ap0s esse momento, na narrativa, os bens de J6 séo perdidos por catastrofes e roubos,
e seus filhos mortos por fenbmenos naturais. Entretanto, mesmo diante disso JO diz: “nu sai do
ventre de minha mée e nu voltarei para la. lahweh o deu, lahweh o tirou, bendito seja 0 nome
de lahweh” (J6 1, 21). Tendo JO perseverado em sua integridade, Deus diz a Satanas que foi
em vdo a tentacdo que fez ao servo de Deus, mas Satanas diz que basta a doenca para que tal
situacdo mude, e assim Deus a permitiu. Muitas outras tragédias vao acontecendo na vida de
Jo, de modo que ele perde a salde, perde os amigos, perde 0 apoio da esposa, chega até a
amaldicoar o dia do proprio nascimento, mas ainda assim nao amaldicoa a Deus.

Muita tradicdo ja se tem acerca do mal moral. Entretanto, 0 mesmo nédo se pode dizer
do mal sofrido. Acerca de um homem pecador hd muito o que se falar, enquanto do homem
sofredor ha muito o que se calar. Algo central no pensamento do autor e que manifesta sua
posicdo global acerca do mal é a consideracdo do mal fora da Idgica da retribuicdo: é impossivel
considerar a existéncia do mal dentro desse modo de pensamento. Para a fundamentacao desse
ponto de vista, Ricceur se vale da figura biblica de Jo, que é o justo sofredor que torna devedor
todo conhecimento ou espécie de teodiceia, pois ndo cometeu mal algum para acarretar
tamanhos sofrimentos.

Essa figura tdo presente, quando Ricceur fala acerca do mal cometido e mal sofrido,
aponta que ha uma diferenca essencial entre os dois tipos de mal, pois ela tornaria ilegitima a
aceitacdo de que o sofrimento é consequéncia de um pecado cometido. O sofrimento presente
em J6 se mostra totalmente injusto considerando sua integridade moral, de modo que tornaria
a figura uma vitima inconsolavel por ndo encontrar nas explicativas comuns, de raizes
regressivas, motivos plausiveis para tamanho sofrimento; o “porqué” ¢é incapaz de explicar o
sofrimento presente na figura de JO.

No livro de JO é preciso apontar o reconhecimento do mal como um dado opaco em si,
pois ndo é possivel apontar uma origem do mesmo. Diante do mal sofrido, a tendéncia é sempre
procurar um agente e uma culpa para a origem do mal, de modo que, se ndo encontrado um

agente humano, se atribui tal feito a Deus, onde a motivacdo para tal ato seria um pecado
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cometido pelo proprio sofredor. Entretanto, a vitima nédo é causadora direta ou indireta desse
mal, o que torna tal explicacdo falha. O mal sofrido, portanto, ndo pode ser pensado na logica
da retribuicdo, onde, diante de bons atos, se recebe coisas boas e diante de atos ruins, as
punicdes; o reto agir ndo significa inibir por completo o mal da prépria existéncia.

Pensar o mal fora dessa consequéncia da retribuicdo é deixar para tras a préopria atitude
intelectual de retrospec¢do e de explicacdo que é propria e presente nos mitos. Desse modo,
Ricceur inaugura um modo de pensar o sofrimento voltado para o futuro, que se fundamenta no

compromisso e no envolvimento com a recusa do mal:

0 que &, entdo, pensar para frente, em direcao ao futuro com o preco do siléncio sobre
0 que esta antes, sobre a origem? E, antes de tudo, [...] manter o mal na dimenséo
pratica. O mal, ainda uma vez mais, é aquilo contra o qual n6s lutamos; nesse sentido
ndo temos outra relagdo com o mal a ndo ser essa relagdo de “contra”. O mal € 0 que
ndo deveria ser, mas do qual ndo podemos dizer porque é que é. E 0 ndo dever-ser
(Ricceur, 1988 [Le scandale du mal], p. 62 apud Machado, 2009, p. 50).

Nesse sentido, ndo podemos fazer nada acerca do sofrimento do outro sendo narrar o
sofrimento das vitimas de modo a desocultar o mesmo. E tarefa da linguagem narrar para no
permitir um mau siléncio que poderia apagar o escandalo do sofrimento das culturas (Machado,
2009, p. 48-50).

A figura de J6 é central para o desenvolvimento do mal sofrido elaborado por Riceeur,
pois neste personagem e em sua narrativa estdo contidas duas perguntas essenciais acerca desse
tipo de sofrimento. As questdes haverdo de se fundamentar no motivo pelo qual o justo, aquele
que se esforca pelo reto agir, pode sofrer aquele mal que ndo possui um agente consciente,
aquele mal que ndo se explica pela légica da retribuicdo, nem pela livre capacidade de agir do
individuo que é vitima. Além disso ha ainda outra questdo para aqueles que possuem fé em
Deus, que € o motivo pelo qual o mesmo permite tal sofrimento na vida daquele que tanto se
esforca pelo reto agir (Machado, 2009, p. 52).

No livro de J6 se mostra uma grande tenséo entre as linhas que sdo essenciais para a
diferenciacdo do mal cometido e do mal sofrido. Os amigos de JO 0 questionam em busca de

uma imputacéo:

ndo é tua confianca o temor de Deus, e conduta perfeita tua esperanga? Recordas-te
de um inocente que tenha perecido? Onde ja se viu que justos fossem exterminados?
Eis minha experiéncia: aqueles que cultivam a iniquidade e semeiam a miséria séo
também os que as colhem. Ao sopro de Deus perecem, sdo consumidos pelo sopro da
suaira (JO 4, 6-9).
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Portanto, se J6 sofre, € porque deve ter cometido algum mal. Os amigos do sofredor ndo
reconhecem uma ldgica que ndo seja a da retribuicdo: aos bons Deus da as bencdos e a vida
boa, enquanto aos maus, as desgracas e as maldigdes. Para Ricceur, aquilo que possibilita sair
da dimenséo da retribui¢do dentro da fé é a compreensao de que a necessidade de explicar o
sofrimento nada tem em comum com as razdes para acreditar em Deus. A motivagdo para
acreditar em Deus e depositar nele a esperan¢a ndo se da para que se possa alcancar uma vida
boa como uma espécie de moeda de troca, onde com certeza haverd uma recompensa
proporcional a boa acdo e uma penalidade proporcional a ma agdo; Deus ndo € um banco atraves
do qual se tem uma tabela fixa onde todo homem pode fazer suas trocas morais em torno de
recompensas materiais.

E necessario manter o mal na dimenséo préatica; o mal é o que deveria ndo ser, mas,
sendo, ndo temos condi¢des de dizer por que ele o é. O mal é aquilo contra o qual lutamos, e 0
fazemos podendo olhar as dimensdes da vida apesar de sua existéncia, ndo estagnando no
mesmo, ¢ o que Ricceur atribuira a fé: crer “apesar de”. Por tal motivo, Jo, ao final, ainda poderia
se arrepender por ter reclamado, pois ao final, para ele, estava mais claro o valor de Deus nele
mesmo e ndo como um universal e poderoso barganhador.

O mal sofrido é o escandalo que nos convida a rendncia do desejo de ser sempre
recompensado pelas virtudes feitas, de ser poupado dos sofrimentos por ser um homem
moralmente correto, rendncia ao desejo infantil da imortalidade que impede o homem de
encarar sua proépria finitude que se encontra em sua morte. A licdo presente no livro de Jo, no
fundo, é um convite a um novo encarar do mal sofrido, que foge da l6gica da retribuicdo, de
modo que é o amar a Deus por nada, que permite a quebra do ciclo. E permanecer fiel a Deus
simplesmente por ser Deus que garantird uma nova forma de encarar o sofrimento. Traduzindo
isso para realidades ndo cristas: saindo da l6gica de tentar encontrar um culpado para todas as
desgracas que acontecem na vida do homem o permitira encarar, de um modo diferente, 0 mal
que é um escandalo; é saindo da légica de tentar encontrar explicagdes como se existisse uma
forca universal ou transcendente que fosse punir alguém por suas agdes — expressdes como: “a
vida cobra”, “o universo uma hora vai cobrar”, “tudo o que vai um dia volta” — que 0 homem
podera encarar o sofrimento por uma nova perspectiva.

O mal sofrido pode afetar tanto o justo como o iniquo, e isso independe da posi¢do moral
da vitima. E um mal que foge da retribuicdo divina (ou ndo) de um mal cometido ou néo.
Portanto, a dimensao do mal sofrido aponta novamente aquela condicdo do homem que é finito,
falivel e dilacerado. Para o autor, é reduzindo o mal cometido, lutando contra a violéncia, que

sera possivel colocar essa dimenséo irredutivel do sofrimento as claras; se evidenciando o mal
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sofrido, contemplamos os limites do conceito e do fenémeno do sofrimento. E é a partir disso
que se torna perceptivel que ndo é possivel excluir o sofrimento da condi¢do humana real, mas

é possivel ameniza-lo e encara-lo de outro modo, fora do comum (Machado, 2009, p. 54-5).

Concluséao

O homem estd lancado no mundo e, para Ricceur, com uma condicdo de falivel,
constantemente exposto a possibilidade de errar, a0 mesmo tempo em que estd imerso na
intersubjetividade. Além disso, 0 homem é finito e esta sujeito a determinadas condigdes que o
possibilitam certos modos de um viver especifico: é a leitura que Riceeur faz do homem partindo
de Descartes, passando por Kant, Hegel e Husserl.

O homem, nessa condicdo de finitude e falibilidade, deixa marcas de seu pensar e de
sua existéncia através das narrativas presentes nos mitos, e é através dessas narrativas,
analisando seus simbolos que sdo proprios, que podemos entender como, desde o principio da
humanidade, entendemos certos conceitos. Portanto, podemos considerar o homem nesse
processo hermenéutico, mas é focando justamente nos simbolos enquanto tais que pudemos
entender um pouco melhor o que vem a ser a problematica que nos dispusemos a investigar.

Ricceur classifica o mal em dois tipos: 0 mal cometido e o mal sofrido. O mal cometido
é aquele através do qual atribuimos a um sujeito a responsabilidade por determinada acao
moralmente reprovavel que foi cometida, enquanto o mal sofrido é aquele que acontece sem,
entretanto, haver um agente causador. O mal cometido esta fundamentado na légica da
retribuicdo, de modo que para o mal cometido havera uma penalidade. O mal sofrido, por outro
lado, foge dessa I6gica e ndo tem espaco para esse tipo de compreensdo: é aquele mal que
acontece sem que exista um agente causador, e esse € o motivo de escandalo.

O livro de J6 nos expde o mal sofrido e nos convida a um novo modo de encarar 0
mesmo, na medida em que JO reconhece o motivo da acdo de temer a Deus nela mesma, sem
esperar dele qualquer tipo de retribuicdo. Através da figura de J6 encontramos um novo modo
de encarar o sofrimento, fugindo da Gtica de encarar 0 mundo como tendo alguma certeza
universal da retribuicdo, onde para as boas a¢des se vém as coisas boas e para as mas acoes, as
maldigbes. E combatendo o mal cometido que teremos maior vislumbre do mal sofrido e, a
partir disto, dessa dimenséo irredutivel do sofrimento que é parte da condi¢cdo humana, podendo

assim, encara-la de outro modo.
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I — A analise estrutural da obra de arte

“O efeito do poema resulta da combinacdo das sonoridades, das imagens, do ritmo e do
sentido; espiritualidade da mausica, espiritualidade das comparacdes, quadro de um corpo
espiritualizado, espiritualidade do pensamento, ritmo imaterial. O ajuste reciproco de todos
esses elementos assegura o equilibrio delicado da obra de arte... Este multiplo ajuste € um
encontro, um acaso feliz, uma graca... Entende-se por que um simples detalhe de forma, a
inversdo de duas palavras em um verso, altera o conjunto, e por que uma traducéo distorce todas
as perspectivas. O sentido, despojado da primazia que Ihe é conferida na prosa, € apenas um

dos elementos de beleza desta poesia, sendo nem mesmo o primeiro”.*

L NT: Charles Lalo, Les étapes de 1’esthétique structurale, Revue philosophique de la France et de | ‘étranger, Paris,
v. 133, n. 7/9, p. 10-33, jul./set. 1942-43. Disponivel em: https://www.jstor.org/stable/41084712. Acesso em: 08
fev. 2025. Atualmente, com base na legislagao francesa e na politica de direitos autorais da editora, todos os textos
do autor em questdo publicados pela PUF se encontram em dominio publico, em decorréncia dos 70 anos de sua
morte. Charles Lalo faleceu em 1° de abril de 1953.

2NT: Charles Lalo foi, juntamente com Etienne Souriau e Raymond Bayer, fundador da Revue d’esthétique, a
primeira revista de estética da Franca. Destacando-se como um importante fildsofo e socidlogo ainda no comego
do século XX, suas contribuicdes ajudaram a fundamentar o surgimento de uma subérea da Estética denominada
como “Estética socioldgica”. Sobre sua importancia, ver especialmente Bastide (1979).

3 Licenciando em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Rio Grande do Norte (UFRN). Experiéncia em
pesquisa nas areas de Antropologia do Direito (PIBIC — 2022/2023) e Antropologia Social (PIBIC —2023/2024 e
2024/2025). Possui interesse de pesquisa em Estética e Teoria Social classica e contemporanea. E-mail:
guilhermefamb@gmail.com. Lattes: 3016764299103683. ORCID: 0000-0001-6044-7806.

4NT: No texto original, o autor utiliza as aspas francesas que podem indicar tanto uma citagdo implicita — por
auséncia de referéncia — quanto um meio técnico de ressaltar essa parte do texto dando-lhe atributo de importancia
maior. No caso das aspas francesas para pequenas frases ou termos, optamos por trocar-lhes ora pela forma italica,
ora pelas aspas atuais, variando conforme o caso.
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Assim se expressa, de forma muito justa, Estéve® em seus Etudes philosophiques sur
’expression littéraire [Estudos filosoficos sobre a expressdo literaria] ®. Uma analise
semelhante se aplicaria igualmente, mutatis mutandis, as técnicas plasticas e musicais. Pode-se,
portanto, encontrar uma expressao particular de uma estética muito geral.

Por outro lado, para evocar uma atividade menos mecénica e mais especifica,
substituiremos de bom grado “ajuste reciproco” e “concorréncia” por “jogo contrapontistico”
de varias vozes ou partes, e o “equilibrio” estrutural estatico por neologismo dinamico
“superestrutura técnica”.’

Retomando nesses termos a andlise de Estéve,® dir-se-ia que um belo verso é um
contraponto de pelo menos quatro vozes (pois algumas poderiam ser desdobradas); que cada
uma dessas partes tem sua estrutura propria, relativamente simples e natural (estruturas
heterogéneas do ritmo, da sintaxe, da musicalidade, etc.), sobre as quais a arte consiste em
sobrepor uma estrutura superior, relativamente mais complexa e artificial: estrutura de
estruturas, ou a palavra superestrutura, se este termo pode expressar a transparéncia ou a
transaudicdo das diversas partes do coro dispostas em partitura de cada obra, e que é o corpo
e a alma da mesma. “Forme des formes” (Gestalt der Gestalten), como dizia Goethe para
designar a suprema beleza de Helena no segundo Fausto.

Esse coro é realmente polifénico? Cada voz soa ao mesmo tempo por si mesma e para
o conjunto, em audicéo horizontal, como dizem os musicos? E rico em consonancias, adornado
com dissonancias, devidamente preparadas e resolvidas, ou agradavelmente surpreendentes,
tragicamente suspensas? Entdo ele é belo. E quase homofonico, em audic&o vertical, pobre,
eshbanjador ou discordante? Entdo ele é feio. Esse esquema vale para uma pintura, um
monumento, um filme, uma melodia, assim como para um verso ou um romance.

Essa concepc¢do da obra de arte como um jogo de combinacdo heterogénea do tipo

polifénico ndo é uma teoria no sentido estrito da palavra. E mais precisamente um fato geral.

5> NT: Claude-Louis Estéve (1890 — 1933) foi um importante fildsofo e critico literario francés. Além da obra citada
explicitamente por Lalo, publicada postumamente, Estéve também deixou uma série de cursos e ensaios, editados
em periédicos como La nouvelle revue francaise, La revue de métaphysique et de morale entre outros (cf. IMEC,
2025).
& NT: Os colchetes presentes no texto serviram, de maneira geral, para sinalizar uma traducdo prdpria de obras que
ainda ndo foram traduzidas para o portugués. A fim de tornar a leitura menos cansativa, foi escolhido sinalizar a
tradugdo apenas na primeira vez em que as obras foram mencionadas.
" NT: Ao longo do texto, optamos por traduzir “supra-structure” e “supra-structural” por “superestrutura” e
“superestrutural”, respectivamente.
8 NT: Lalo frequentemente faz mengdes indiretas a autores e artistas sem referenciar suas obras explicitamente.
Para evitar lacunas de contexto, optamos por incluir breves notas biograficas sobre personalidades menos
conhecidas pelo publico geral. Dado o excesso dessas citagdes, a insercdo de notas sobre figuras amplamente
reconhecidas (como Goethe ou Bergson) tornaria exagerada a quantidade de notas de rodapé.
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Pode-se considerar que esse fato é suficientemente estabelecido pelas anélises das obras
realizadas atualmente pelos melhores criticos de arte ou historiadores da arte, sempre que
superam o tom de polémica entre escolas ou o lirismo da pregacdo sugestiva para publicos
cultos, mas incompetentes.

N&o se pode de modo algum acusar de hip6tese doutrinal o uso dos termos da atual
psicologia da forma ou da estrutura (como é melhor dizer para evitar muitas confusdes
historicas e técnicas); tampouco a generalizacdo indutiva que pretende encontrar em todas as
artes uma atitude mental bem conhecida na pratica musical.

Tentaremos mostrar aqui, por meio de alguns exemplos tipicos, que essa concepgao
polifénica da obra de arte s6 encontrou adversarios decididos (e ndo sem reservas, contudo)
entre os intuicionistas, e que a maioria dos grandes estetas de outrora e de tempos mais recentes
pressentiram formas embrionarias e mal elaboradas dessa concepcao através de seus sistemas
filosoficos preconcebidos, e muitas vezes apesar desses sistemas; enfim, que os fatos sugerem
cada vez mais esse ponto de vista — e até mesmo essa terminologia — a maioria dos pensadores
contemporaneos que se especializaram ndo em sistemas metafisicos ou metaestéticos, mas na
arte e na ciéncia da arte.

Né&o é normal que as doutrinas filosoficas, em todos os dominios, se aproximem dos
fatos & medida que progridem, ate se confundirem, no limite, com a ciéncia que prepararam? —
Esquegamos aqui os casos lamentaveis em que tiveram o infortinio de prejudicé-la... Pois as
grandes doutrinas sdo como a lingua de Esopo.

Conforme a terminologia musical — que aqui é algo mais do que uma metafora —,
distinguiremos trés graus ou trés momentos neste desenvolvimento metade dialético, metade
historico, da andlise estética: a unidade indivisivel ou homofbnica; a unidade na multiplicidade
(que pode ser homogénea), ou harménica; por fim, a unidade na diversidade (que deve ser

heterogénea), ou polifonica.

Il — Esteticas do tipo homofénico

O misticismo estético é totalitario. Ele ndo vé nos valores da arte nada além da intuicdo
indivisivel de uma realidade absoluta, a revelacédo direta do suprassensivel, de nés mesmos, de
todas as coisas, de todos os valores. Sob tal ponto de vista, analisar as diversas vozes do coro €

destruir sua vida, assim como uma dissecacao dissolve um organismo. Ora por vontade de arte,
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ora por poder (ou melhor, impoténcia) de arte — como foi dito desde Riegl,® nessa polifonia os
intuicionistas acreditam ouvir apenas uma unica voz, assim como acontece com muitos leigos
ao ouvirem um coral de Palestrina ou de Bach, e naturalmente ficam decepcionados por nao
descobrirem nenhum “canto” nesse “mastigado sonoro”, porque ndo procuram esse canto onde
ele estd: nas relagdes mutuas das partes, onde cada uma das quais ndo “canta”.

Como correspondem a uma necessidade de confusdo afetiva que é constante em certos
espiritos, as aspiracdes misticas existem em todas as epocas, tanto no sentimento da arte como
no da moral, da religido ou da politica, até mesmo da ciéncia, ou de uma pseudociéncia, que
entdo geralmente toma o nome honroso de filosofia.

Na antiguidade, a estética expressionista de Plotino (como diz Bréhier'®) representa
admiravelmente essa aspiracdo da arte e do belo em direcdo a unidade indivisivel desse
misterioso Primeiro [ou Todo] do qual nada se pode dizer, exceto que ele é Uno, mas hum
sentido inefavel, intuitivo e nada aritmético. A beleza de um ser ndo consiste nem mesmo na
harmonia de suas partes, como acreditavam 0s estoicos, mas na participacéo do ser no Uno, de
onde tudo procede e que esta em tudo, assim como tudo esta nele.

Nesse panteismo da intuicdo, além da analise e da sintese, o ser simples é belo por si
mesmo: como o fogo ou uma cor pura; o ser complexo s6 € belo pela unidade de sua forma:
como um ser Vvivo, cuja morte, ao separar sua alma, elimina instantaneamente a beleza. E, no
fundo, ndo sdo os objetos contemplados que séo belos, mas sempre, em sua vida interior, 0 seu
contemplador: “escultemos nossa propria estatua!”.

Inversamente, a feiura € a impureza enquanto exterioridade ao ser, mas também
enquanto divisdo da forma do ser. Quanto mais a beleza se espalha ao descer em direcdo a
matéria, tanto mais fraca é do que a que permanece na unidade. Na Beleza inteligivel intuitiva,
tudo pela unidade, nada pela analise!

E dificil confrontar este éxtase perpétuo com os fatos, pois Plotino cita poucos.

Mas é necessario constatar que os poucos exemplos de belezas sensiveis que ele propde
sdo desafios a experiéncia estética. Todos os artistas sabem que o fogo, ou uma cor simples,

ndo tém beleza por si mesmos, mas apenas em relacdo com sombras ou outras tonalidades; que

® NT: Alois Riegl (1858 — 1905) foi um importante historiador da arte austriaco pertencente a Escola de Viena de
Historia da Arte. Aqui Lalo parece estabelecer uma mencdo a partir da obra Der moderne Denkmalkultus: sein
Wesen und seine Entstehung (1903), onde se encontra o contraste entre a intencionalidade artistica antiga e
moderna.
10 NT: Trata-se de Emile Bréhier (1876 — 1952). Importante filsofo francés conhecido pelos seus trabalhos sobre
histéria da filosofia e, mais especificamente, seu trabalho sobre filosofia antiga. Sucedeu a catedra de Henri
Bergson em 1941 na Académie des Sciences Morales et Politiques.
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se um rosto nos parece belo, é pelas proporg¢des de suas diversas partes, tanto na majestade da
morte quanto nas sugestdes anestéticas da vida.

E, por outro lado, assim que Plotino se digna a falar-nos do mundo sensivel, que é o da
arte concreta, diferente de humilhar o inteligivel, ele sabe bem que cada parte é apenas parte.
Ele nos convida & imaginagao fantastica deste mundo inferior como uma esfera csmica de luz
transllcida, através da qual distinguimos os astros, a terra, 0 mar, 0s animais, mas sublimando-
os em formas de deuses para os imaterializar pelo pensamento: “cada um ¢ todos, unidos em
um e outros por suas poténcias; [...] cada uma das partes, permanecendo 0 que €, sem ser
confundida, e a0 mesmo tempo todas sujeitas a unidade tanto quanto possivel”. Nessa iniciagao
do mistagogo a beleza inteligivel pela sensivel, ndo podemos ver como a antecipacao
anacrénica do coro a varias vozes, unidas e individuais ao mesmo tempo, transposto aqui em
espetaculo por um visionario? O Mundo da Arte, ou 0 Mundo visto pela Arte, ndo seria menos
um panteismo impessoal do que um politeismo harmonioso dominado pelo Destino? A mdsica
pitagdrica das esferas faria ouvir distintamente vérias vozes na sua sinfonia?

Todas as fugas para a “verdadeira patria” do suprassensivel ndo podem deixar de se
assemelhar muito em seu irracionalismo. Portanto, passaremos diretamente as trés escolas que
representam eminentemente o intuicionismo contemporaneo: a de Bergson na Franca, a de
Croce na Itélia, e a de Husserl na Alemanha.

Bergson esbogou varias vezes, com uma sensivel predilecdo, os principios de uma
estética intuicionista,!* mas ele nunca os desenvolveu. Ele disse — se ndo escreveu — que essa
notavel (e lamentavel) probidade filoséfica lhe era ditada por certas ignorancias em matéria de
técnica (especialmente musical). Ndo se deveria ver nessa abstencdo deliberada o
reconhecimento de que os limites da intui¢do indefinivel e inefavel sdo bastante estreitos, e que
apenas sua analise seria fecunda?

Croce teve mais confianca em seus principios. Ele dedicou cerca de cem paginas de sua
Estética para desenvolver (se € que se pode dizer) esse truismo parmenidiano: a intuicdo é
intuicéo, o discurso é discurso, vocé ndo saira deste pensamento.

Naturalmente, ninguém pode nos ensinar nada sobre a intuicdo, exceto que ela é
essencialmente indefinivel e sempre expressa por meio de uma obra de arte; pois é,
indivisivelmente, uma intuicdo-expressao, objeto de uma “linguistica geral”, que ¢ estética. No
entanto, a esse quase mutismo da Estética, o Breviario quis adaptar alguns sindbnimos a titulo

de explicagOes: imaginagdo criativa (ou fantasia), organismo vivo de imagens (e néo seu

11 NT: Lalo n&o cita a obra diretamente, mas provavelmente refere-se a Le rire (Bergson, 1900).
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acumulo mecénico), lirismo (musicalidade ou estado de espirito; o que faz lembrar o aforismo
célebre de Schopenhauer, retomado por Walter Pater,'? a propdsito de todas as artes, que
“aspiram as condi¢des da musica”, ou o de Amiel sobre a paisagem®®), ingenuidade (no sentido
de Schiller'#), “conhecimento auroral”, “idealmente anterior ao modo de pensamento 16gico”
(ndo exatamente no sentido de Lévy-Bruhl,’®> mas como uma introducdo desejavel a toda
filosofia ou ciéncia possivel). Em tudo isso, nem defini¢do, nem descricdo real. Essa grande
recusa de toda andlise é bastante dogmatica, pois faria pensar naquela outra evidéncia, blindada
de fé inabalével: a intuicdo € intuicdo, e Croce € seu profeta; deve-se, portanto, acreditar em sua
palavra, ¢ até mesmo em sua “filosofia das quatro palavras”, COmo a nomearam: eis a salvacéao
estetica.

Mas ndo se pode apelar do “Croce esteta” ao “Croce historiador das letras e critico de
arte”, ou do “tedrico” ao “pratico”? Nao lhe ocorreu definir a teoria de seu Breviario como uma
“metodologia da critica e da historia artistica e literaria"? Ora, a critica e a historia de uma obra
sempre acabam, mesmo na Critica crociana, por distinguir partes consonantes, dissonantes ou
discordantes.

E o desfecho estético da escola de Husserl que sera para nds o mais instrutivo. O
principio existencial da Fenomenologia néo ¢ duvidoso: “em vez de experiéncia, intui¢do; em
vez de conhecimento, intui¢do; em vez de provas, intuigdo”. Assim se expressa de forma
lapidaria Geiger em suas Approches de ’esthétique® [Abordagens da estética], que parecem
parafrasear aqui, sem traco de humor, a célebre solugdo universal da tarte a la créeme?’

moliéresque.*®

12 NT: Walter Pater (1839 — 1894) foi um ensaista e critico literario inglés. Lalo parece estar se referindo a secdo
“The school of Giorgione” em The renaissance: studies in art and poetry [O renascimento: estudos em arte e
poesia]: o texto foi publicado originalmente em 1873 e reeditado em 1877.
13 NT: Acreditamos que Lalo esté se referindo a Henri-Frédéric Amiel (1821 — 1881), filosofo, poeta e critico suico.
Em Fragments d’'un journal intime hd uma passagem que parece corroborar com a percepc¢ao exposta por Lalo no
trecho presente: “qualquer paisagem € um estado de espirito, e quem 1€ em ambas fica surpreso ao encontrar a
semelhanca em cada detalhe” (1927, p. 51, tradug&o nossa).
14 NT: Lalo provavelmente se refere a teorizacdo do sentimento estético presente na obra Uber naive und
sentimentalische Dichtung (1879) de Schiller, publicada originalmente entre 1795-96.
15 NT: Formado inicialmente em Filosofia, Lucien Lévy-Bruhl (1857 — 1939) destacou-se por suas contribuicdes
a Sociologia e a Antropologia. Ao que parece, Lalo esta mencionando a distingdo estabelecida por Lévy-Bruhl
(1951, p. 114-5) entre as representacdes pré-reflexivas das chamadas “sociedades primitivas” — marcadas pelo
misticismo — e as representa¢des racionais predominantes no Ocidente, as quais fundamentam o pensamento I4gico.
Contudo, Lalo subverte a concepcdo do autor ao valorizar o misticismo no trecho.
16 NT: Lalo esta citando a versdo original, em alemé&o, e apenas traduziu seu titulo. Isso ocorre algumas vezes ao
longo do texto. Para todos os casos, optamos por referenciar a versdo original de cada obra.
1 NT: Segundo o Collins French-English dictionary (2025), apesar de a traducéo literal ser “torta de creme”, a
expressdo é frequentemente usada para indicar algo banal, cliché ou repetitivo.
18 NT: O termo em questdo é um adjetivo que remete a Jean-Baptiste Poquelin (1622 — 1673), mais conhecido pelo
pseuddnimo Moliére. Dramaturgo francés, suas obras destacavam-se pelo tom satirico e pela comédia sempre
acompanhada de criticas sociais (cf. Moliéresque, 2025).
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“A poesia ¢ a fundagdo do ser pela palavra”, diz Heidegger a respeito de Holderlin. Ora,
sO se conhece o ser sendo, a vida vivendo, a poesia versificando. Poe estava errado ao escrever
seu Principio poético'® em prosa. A tnica teoria da poesia ¢ a propria poesia. “Em vez de
estilistica, intuicdo; em vez de fonética, intuicdo”, diria aproximadamente esse profundo
fenomendlogo!

Mas dessa espécie de superbergsonismo escolastico, rebelde a toda analise cientifica,
qguem acreditaria que a escola derivara uma estética literaria bastante analitica? No entanto, foi
isso que Pfeiffer?® e, sobretudo, Ingarden fizeram ao distinguir diversas camadas e polarizacdes.
E ¢ por isso que esse retorno metafisico “as coisas”, ou seja, “as obras”, nao deixa de ter uma
importancia positiva.

Quatro principais camadas heterogéneas se sobrepdem em toda Obra de Arte literaria®
segundo Ingarden: a das imagens sonoras da linguagem; a das significa¢fes das palavras ou
das “correlagdes puramente intencionais” das frases; a dos objetos representados no espaco e
no tempo; a dos aspectos esquematizados em caracteres individualizados. Esse quarteto compde
“uma harmonia polifonica de qualidades estéticas de valor”.

A polifonia de valores qualitativos, diz ainda Ingarden, forma um todo intimamente
solidario com todas as camadas da obra, e esse todo é precisamente o que enfrentamos na
percepcao e no desfrute estético. Esse todo, entdo, € o objeto estético: a obra de arte literaria.
“E natural que essas camadas se unam para formar uma harmonia; mas, se é verdade que essa
harmonia tem suas préprias qualidades formais, perfeitamente novas, é, no entanto, uma
harmonia polifénica, uma representacdo estética da estrutura por camadas — se nos permitem
aqui o termo — da obra literaria. Essa polifonia nos mostra a0 mesmo tempo da melhor forma
que o principio dntico de cada uma das vozes dessa harmonia reside em cada uma das camadas
da obra literaria”.?

Por exemplo, a exposicdo de uma verdade ndo € bela porque € verdadeira (ainda mais

porque o Imaginario?, do qual nos fala Sartre, é, na arte, como em qualquer lugar, tdo

19 NT: Ao que tudo indica, o autor esté se referindo as ideias gerais de Edgar Allan Poe (1809 — 1849), e ndo a
uma obra especifica. Sugerimos, contudo, que boa parte das ideias de Poe sobre o assunto tratado por Lalo se
encontram no texto La genése d 'un poéme (1871).
20 NT: Lalo provavelmente esté se referindo a Jean Georges Pfeiffer (1835 — 1908), pianista, compositor e critico
musical francés na revista Voltaire. Enquanto artista, sua importancia se deve sobretudo pelas composi¢des de
mausica sinfénica para violino, violoncelo e piano nas sessdes de musica de camara — que lhe renderam o Prémio
Chartier em 1872 (cf. Jugement des Concours, 1872).
2L NT: Trata-se de uma metonimia. Lalo remete simultaneamente ao titulo da obra e & concepcéo geral proposta
por Roman Witold Ingarden (1893 — 1970). Fil6sofo polonés influenciado por Edmund Husserl (1859 — 1938),
Ingarden dedicou seus trabalhos a investigacdo das relacGes entre estética, ontologia e fenomenologia.
22 N'T: O trecho é uma citacéo direta que encontramos na edigdo alema do mesmo (cf. Ingarden, 1972, p. 398).
23 NT: Metonimia da obra.
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verdadeiro quanto o verificavel). Torna-se belo ou feio pelas suas consonancias, dissonancias
ou discordancias com as outras “camadas” literarias. “Estrutura por camadas” ¢, em uma Unica
palavra, superestrutura.

E assim que os sistemas intuicionistas mais resolutamente totalitarios confirmam, apesar
deles proprios, na préatica estética, a necessidade de tomar consciéncia de cada voz do coro em
si mesma, assim como no conjunto. E o que os musicos chamam de polifonia. Veremos que
essa metafora expressiva se impés espontaneamente a outros pensadores contemporaneos, por

mais diversos que sejam

111 — Estéticas do tipo harménico

Na harmonia musical, um acorde, ouvido em “audic¢do vertical”, ¢ uma “estiliza¢do do
timbre”, como diz Lionel Landry.?* Ele nos faz perceber separadamente, ou em ato, 0s sons
parciais ou harmonicos que o timbre nos d& apenas em bloco ou em poténcia (enquanto a
“audi¢ao horizontal” da polifonia os envolve em estruturas melodicas distintas, sobrepostas por
camadas). Sua formula pode ser: “a unidade na multiplicidade homogénea”.

E por isso que se pode ligar ao tipo harmdnico os numerosos sistemas de estética que
deram formulas bastante diversas a este principio, excelente em si mesmo, mas cujo menor
defeito é permanecer extremamente indeterminado e, portanto, pouco significativo. Na verdade,
ele é frequentemente o disfarce pretensamente racional do arbitrario sugerido pelos gostos
variados das escolas ou dos individuos.

Com base nas sugestdes implicitas dos pitagoéricos, agostinianos, tomistas, cartesianos
e leibnizianos, o obscuro Crousaz? foi o primeiro a explicitar a “variedade temperada pela
unidade”. E a escola formalista de Herbart?® e Zimmermann?’ que tirou os desenvolvimentos

mais filosoficos, enquanto a escola espiritualista, 0s mais oratérios.

24 NT: Pseuddnimo de André Dally (1875 — 1935), escritor, poligrafo e dramaturgo francés. Lalo provavelmente
esté se referindo a sua obra mais conhecida, La sensibilité musicale (1927).
25 NT: Jean-Pierre de Crousaz (1663-1750) foi um importante tedlogo e filésofo suico. Em Traité du beau (1715)
parece haver uma aproximagao da ideia colocada por Lalo. Porém, Crousaz afirma que “a variedade é temperada
pela uniformidade” (p. 16, traducéo e grifo nossos).
% NT: Johann Friedrich Herbart (1776-1841) foi um filésofo e psicologo alem&o reconhecido por ser um dos
fundadores da pedagogia enquanto disciplina académica.
2T NT: Robert Zimmermann (1824-1898) foi um filésofo austro-tcheco. Sua mencgéo nesse trecho parece se dar
particularmente pela sua concepcdo do Belo como categoria relacional, abordagem que influencia posteriormente
o formalismo estético (Cf. Steiner, 2021).

126

INQUIETUDE, GOIANIA, V. 16, N. 1, P. 119-46, JAN./JUN. 2025



Etapas da estética estrutural | Charles Lalo; trad. Guilherme Bezerra

Limitemo-nos a mais precisa de suas aplicagdes, a “propor¢do divina” do matematico
Paccioli 2 e de seu amigo Da Vinci, a “se¢do 4aurea” do metafisico Zeising ?° e do
experimentador Fechner® e o “nimero de ouro” de Matila Ghyka®! e dos cubistas.

De todos esses teoricos, Fechner é o mais positivo e 0 mais psicologo. Mas ele ndo pdde
deixar de transportar para sua Estética experimental®? o atomismo psicolégico da “psicofisica”
que ele havia organizado em outros contextos.

Através de estatisticas, ele constata que o retangulo ou a elipse que sao priorizados, de
fato, pela maioria dos sujeitos interrogados, ttm a mesma proporcéao entre o menor lado do eixo

a, 0 maior lado do eixo b e a soma dos dois a + b:

a b
b a+b

E 0 maximo de unidade na maxima variedade que figuras tio simples podem oferecer.
E este fisico as simplificava metodicamente. Ele pedia ainda aos seus sujeitos que abstraissem,
tanto quanto possivel, todas as associac@es de ideias (de destino, de matéria, de cor, de grandeza
absoluta, de figuras proximas, do fundo inevitavel), para que, em seus julgamentos de
preferéncias ou exclusdes, considerassem apenas as relacdes geométricas dessas trés grandezas,
cujas proporcdes deveriam ser as Unicas em questdo nessas pesquisas.

N&o é dificil mostrar que essas experiéncias, alids, muito engenhosas, sdo de certa forma
pré-estéticas porque nao abordam o que estd em questdo — a saber, o0 contraponto da obra de
arte —, mas, no maximo, sobre cada uma de suas notas tomadas separadamente. Experiéncias

mais relativas a acustica do que a estétical

28 NT: Apesar de ter escrito o nome errado, consideramos que Lalo estd mencionando o frade franciscano Luca
Pacioli (ca. 1440 — 1517).
29 NT: Adolf Zeising (1810 — 1876) foi um psicélogo alemao que também escreveu textos de matematica e filosofia.
Seu trabalho consistiu em estender o debate da proporgdo aurea da vida natural para a proporcdo aurea da vida
humana e dos animais como lei de validade universal. Para Zeising, a proporcéo se apresentava como formalidade
da beleza, o que trouxe efeitos significativos para o campo da estética.
S0 NT: Trata-se de Gustav Fechner (1801 — 1887), filésofo alemé&o pioneiro na psicologia experimental. Cabe
sinalizar que, quando Lalo diz que Fechner era 0 mais “positivo”, ele esta se referindo realmente a proposigdo de
uma ciéncia positiva, iniciativa que o proprio Lalo valorizava com frequéncia em suas obras a partir de uma
perspectiva socioldgica (cf. Souriau, 1973, p. 57).
3L NT: Matila Ghyka (1881 — 1965), escritor, matematico, filésofo e diplomata romeno radicado no Reino Unido
do final da década de 1930 até 1940, possuia uma abordagem conhecida como “Estética matematica”. Assim como
Zeising, Ghyka também se preocupava com a questdo da proporcionalidade &urea da vida organica e das artes.
32 NT: Metonimia da obra.
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De fato, primeiramente, elas operam apenas sobre rela¢cbes de comprimentos, ou seja,
sobre a unidade do homogéneo, enquanto a harmonia de um contraponto deve ser a das vozes
heterogéneas.

Além disso, esses dados sdo apenas abstracOes geométricas e nao percepcoes,
especialmente no caso dos eixos (ndo tracados) das elipses, enquanto cada uma das partes
polifdnicas deve ser percebida por si mesma ao mesmo tempo que pelo conjunto.

Finalmente, mesmo quando esses supostos dados sdo efetivamente percebidos, como no
caso dos lados dos retangulos, ainda resta que o verdadeiro dado psicolégico ou concreto ndo
sdo os lados separados, mas o retdngulo em si. Ele é uma estrutura relativamente simples e
natural, em parte a priori, talvez, em parte adquirida, mas consistente como um organismo
mental dotado de uma vida propria. E a esse conjunto, concretamente percebido, que resta
acrescentar novas relacdes, mais artificialmente construidas, por exemplo, sugestbes de
resisténcia dos materiais e de perspectivas, ou percepgdes de relagbes com outras figuras
igualmente consistentes, como sdo as diversas aberturas em uma fachada: estrutura em fungéo
de outras estruturas, ou, em uma unica palavra, superestrutura.

S6 entdo € ultrapassado esse “limiar da consciéncia estética”, que Fechner tentou medir
na experiéncia. Seu principal erro ndo foi (apesar dos bergsonianos) nem medir o limiar, nem
0 experimentar, mas procura-lo em um nivel inferior ao da propria estrutura natural, quando na
verdade é superior a ela. Simplificar certos fatos nem sempre destaca a lei subjacente, como
acontece na fisica; as vezes, é uma forma de suprimir sua aplicacao, e isso é frequentemente o
caso da estética. Pois a polifonia da arte ndo se tece, apesar das palavras, “ponto contra ponto”,
mas “estrutura contra estrutura” — como, alias, deveriam ter dito sobre o contraponto musical
seus proprios tedricos medievais, se fossem menos bons escolésticos e melhores psicologos.

Apesar de todas as reservas exigidas por suas nuances muito refinadas e sua
originalidade dificilmente redutivel, acreditamos que o novo formalismo estético de Etienne
Souriau® pode ser relacionado ao tipo harmonico, do qual é certamente a expressio mais
profundamente filosofica.

Ele difere do antigo formalismo (Kant, Herbart, Zimmermann) na medida em que néo

estabelece de forma alguma uma diferenca de natureza entre uma forma e um contetdo; ele

3 NT: Como destacamos anteriormente, Etienne Souriau (1892 — 1979) foi um importante parceiro académico de
Charles Lalo. Em contribuicdo, escreveram Formes de |’art, formes de |’esprit (1951) e Esthétique industrielle
(1952). Souriau chegou a publicar, na mesma revista em que este texto de Lalo foi originalmente divulgado, um
tributo em homenagem a Lalo apds sua morte, em 1953. Ao contrario de seu colega, Souriau teve uma parte
consideravel de sua obra traduzida para o portugués. Sobre seu pensamento estético, ver sobretudo Chaves da
estética (1973), A correspondéncia das artes (1983) e Diferentes modos de existéncia (2021).
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relaciona mais gradualmente (a maneira aristotélica e escolastica) uma forma a uma matéria,
como uma parte superior a uma inferior em uma mesma coisa. Por isso, sua “ciéncia das formas”
é tdo claramente estrutural quanto vimos o associacionismo de Fechner ser metodicamente
atomistico.

Essa ciéncia [das formas] se assemelha a “psicologia da forma” contemporanea e a
“estética da estrutura” que estamos considerando aqui. Mas ela se distingue claramente desta
ultima, ao se opor, pelo menos em principio, a qualquer superestrutura verdadeira.

De fato, segundo a filosofia geral de Etienne Souriau, cada forma é como uma mdnada
que subsiste por si mesma, isolada do resto do mundo. E o Futuro da Estética* ¢é fazer a ciéncia
dessas formas em si mesmas, ndo de suas causas, nem mesmo de suas relacdes, que sdo 0s
objetos préprios de outras ciéncias, como a morfologia ou a matematica. Assim, apesar das
aparéncias, 0 objeto de toda a parte demonstrativa da matematica estd ndo nas formas, mas
entre as formas, enquanto a estética deve reservar para si como objetos as proprias formas, sua
esséncia, sua quiddité, sua “coisidade”®.

Ora, de acordo com o que ja dissemos, o0 valor estético resultaria, ao contrario, ndo de
cada uma das estruturas monadicas que se podem chamar de naturais, mas de sua harmonia,
que se poderia dizer pos-estabelecida pela arte e, nesse sentido, artificial. A parte normativa da
estética — que nos parece tdo caracteristica dessa ciéncia quanto a parte demonstrativa é das
matematicas — se concentraria, portanto, nos jogos de combinacédo de formas ou estruturas, cujas
leis internas seriam reservadas as ciéncias propriamente ditas, enquanto as esséncias estariam
reservadas as hipoteses metafisicas.

E verdade que Etienne Souriau metodicamente abandonara, daquilo que ele chama
“metaestética”, os juizos de valor, manchados de subjetividade pouco cientifica. Como Taine
no primeiro “momento” de seu pensamento, ele acredita que se deve sacrificar a ideia de valor
estético em prol da ciéncia estética. Mas talvez esses dois momentos [ciéncia-valor] cruciais de
toda filosofia ndo sejam tdo inconciliaveis se essa ciéncia for a do contraponto dessas formas e
se esse valor tiver como limite sua colocagdo em particdo. E, por outro lado, pode haver estética,
cientifica ou ndo, sem juizos de valor? Essa falta, por excesso de escrupulo filosofico, ndo seria

uma abdicacdo da propria estética?

3 NT: Novamente, de uma so vez, Lalo se refere simultaneamente ao titulo da obra de Souriau e a ideia do futuro
da estética em si a partir das contribuicdes gerais do autor.
35 NA: E o autor citado que destaca isso.
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L& esta, talvez, o segredo do mal-entendido entre a concep¢do de uma ciéncia das
formas e aquela de uma ciéncia das combinacdes de formas.3 Pois ndo ha nada além de mal-
entendido. O préprio Etienne Souriau ndo foi levado a esbocar, meio que a contragosto, analises
de um tipo quase contrapontual ao proferir juizos de valor, também a contragosto — mas qual
esteta poderia se abster completamente disso?

Assim é quando L ’instauration philosophique [A instauracéo filosofica] observa com
sutileza como uma das tarefas de toda arte é conciliar artificialmente pontos de vista que sdo
incompativeis na natureza: transacGes do pintor e do arquiteto entre varias perspectivas
possiveis para varios espectadores; do escultor que faz soar “a musica dos perfis”; do musico
que “tempera” seus intervalos, distorcendo cada um para que suas combinagdes sejam viaveis;
tomadas de vista sucessivas do autor, de um dos personagens, de uma multiddo, de um anénimo
sobre as diversas cenas de Madame Bovary®’. A instauragdo ou reabilitagdo refinada de certas
artes “skruologiques” [skruoldgicas]®®, menores ou industriais, que faz L ‘avenir de I’esthétique
[O futuro da estética], ndo descobre, apesar de si mesma, sob a unidade formal (supraformall)
de um vaso arqueoldgico, de um livro comercial, de uma habitacdo ou de um conjunto
urbanistico, um complexo de dados heterdclitos, dos quais cada um, tomado isoladamente (e o
podem ser), certamente tem sua forma concreta e relativamente ou mesmo absolutamente
independente? Portanto, além das formas percebidas como simples, haveria uma hierarquia
dessas formas, igualmente percebida como tal, ou seja, como um complexo. Sdo sempre
estruturas e superestruturas.

Assim como as estéticas do tipo homofoénico, que se mostram mais ricas em aplicacdes
concretas, as mais profundas do tipo harménico sé encontram, acreditamos, seu acabamento
em uma ascensao para o tipo polifénico; e é ai que esta sua fecundidade mais cientifica e

filoséfica que, alias, ndo é duvidosa.

IV — Estéticas do tipo polifonico inspiradas por sistemas filosoficos

As concepcdes estéticas de tipo polifénico tiveram duas fontes bastante diferentes, pelo

menos em aparéncia: os sistemas e os fatos.

3% NT: Grifos nossos.
37 NT: Obra de Gustave Flaubert (1821 — 1880), um dos maiores expoentes da literatura francesa do século XIX.
Apesar de Flaubert ser considerado um autor conservador, sua obra Madame Bovary (1857) foi censurada na
Franga por se tratar da historia de uma mulher adultera. Essa situa¢ao lhe rendeu um julgamento por “ofensa a
moral publica e religiosa e aos bons costumes” (cf. Mller, 2017).
38 NT: N4o foi possivel encontrar nenhuma tradugéo e nem mesmo mengao ao uso do termo ou de seu prefixo. O
que nos levou a traduzir apenas o sufixo “logiques” para “logicas”.
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Elas foram, com frequéncia, inspiradas por sistemas de filosofia geral preconcebidos,
mais do que pelos fatos. Nesse sentido, marcam a interferéncia feliz — mas um tanto acidental
— dessas duas linhas de forcas mentais, muitas vezes divergentes.

A Critica do Julgamento® é um memoravel exemplo desse tipo de inspiragdo téo
perigosa quando lhe falta genialidade. Apds os ensaios meio empiristas e racionalistas das
Observacdes sobre o sentimento do belo e do sublime e das ligdes sobre a Antropologia,*° sabe-
se que Kant se esforcou para evitar duas doutrinas excessivamente simplistas: o sensualismo
do prazer puro e simples & la Burke* e o racionalismo leibniziano da “perfei¢io confusa”,
desenvolvido por Baumgarten. Ele o fez transpondo, tanto quanto pdde, na sua terceira Critica
sobre 0 Juizo estético, 0s principios e os quadros que o satisfizeram nas duas primeiras, sobre
a Razdo pura e a Razdo pratica. Nunca um método de pesquisa foi tdo dedutivo, laborioso,
artificial e arriscado. Nunca um sistema, preestabelecido para fins totalmente diferentes,
comandou de maneira tdo artificial fatos que de forma alguma haviam sido considerados
durante sua construcao.

Ora, aqui esta o milagre do génio: desse artificio, que corria o risco de ser apenas um
exercicio escolastico, surgiu um coro a quatro vozes desdobradas, pelo qual foi verdadeiramente
inaugurada a alta estética moderna, porque expressou muito fortemente, sendo com muita
precisdo, a complexidade polifénica dos sentimentos do belo e do sublime.

De fato, esses sentimentos de juizo — ou juizos de sentimento, ja que podemos hesitar
sobre essas precedéncias — sao definidos pelo “jogo livre” de duas faculdades que sdo
essencialmente heterogéneas, a tal ponto que sdo incompativeis e s6 podem concordar a priori
nos juizos reflexivos de gosto: a imaginacdo, que € sensivel, material, subjetiva, portanto sem
leis*®; e, por outro lado, o entendimento ou a razéo, que séo as faculdades das leis universais e
formais. Duas “vozes” tdo opostas sdo discordantes em qualquer outro lugar, exceto no ambito

do gosto, onde se harmonizam milagrosamente. Esse milagre comum do gosto s6 pode ser

39 NT: No presente caso, optamos por uma tradugéo literal do titulo da primeira edicéo francesa da Critique du
jugement (1846) — mesmo titulo utilizado por Lalo —, em vez de adotar a versdo mais consolidada em portugués,
“Critica da faculdade de julgar”. Como Lalo recorre frequentemente a metonimias, julgamos que a tradugdo fiel
ao original poderia preservar melhor os sentidos pretendidos pelo autor.
40 NT: Metonimia da obra Anthropologie in pragmatischer Hinsicht (1798).
4L NT: Lalo se refere indiretamente a obra A philosophical enquiry into the origins of our ideas of the sublime and
beautiful (1757) de Edmund Burke (1729 — 1797).
42 NT: Citacdo indireta de Esthétique (1988) [1750/58] de Alexander Baumgarten (1714 — 1762), considerada
amplamente como a obra fundante da estética moderna.
43 NA: Kant pensa em extensdo, ndo em compreensdo: ele quer dizer “sem leis universais”, o que nio exclui a
necessidade que reina em cada parte do mundo conhecivel ou determinado.
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compreendido como um simbolo sensivel da realidade suprassensivel, esse lugar metafisico
onde as antinomias sao resolvidas.

Mas ainda ouvimos apenas um coro com duas “partes” muito distintas. Essas duas
“vozes” se dividem em quatro pares, em cada um dos quais um dos termos estabelece uma lei
que o outro nega mais ou menos diretamente.** Satisfacdo, mas desinteressada; universalidade,
mas sem conceito; finalidade, mas sem fim; necessidade, mas ainda sem conceito. O coro
estético agora tem oito vozes acopladas.

E importante destacar que se trata de um contraponto, onde cada “parte” deve soar
distintamente “contra” as outras, sem se confundir com elas. Tomemos como exemplo,
interpretando livremente, o primeiro “momento” das categorias e das antinomias da Raz&o pura,
aquele da quantidade.*®

Do ponto de vista de Kant enquanto Idgico, ele sabe que todo juizo é ou particular ou
universal. Kant, enquanto critico, adiciona uma “terceira janela para a simetria” (como disse
Schopenhauer?®): esse monstro ldgico, o juizo singular. Para que um julgamento tenha valor
estético, qual dessas trés quantidades devemos lhe atribuir a priori? Pois assim se coloca o
problema critico e, em matéria de gosto, ndo ha outro, ja que “ndo ha ciéncia do gosto, ha apenas
uma critica”.4’

Sabe-se que, na verdade, um [pensador] classico declara seus juizos universais, ao passo
que um impressionista os apresenta como singulares e um eclético, como particulares. E cada

um acredita ter que refutar os dois outros. Kant, ao contrario, concilia dois desses adversarios.

4 NA: Essas quatro formulas antinémicas da Critica do julgamento se assemelham, portanto, as antinomias das
quatro categorias da Critica da razdo pura por sua forma e também por sua resolucdo, que sé é possivel no
incognoscivel noumenal, simbolizado pelo gosto. — Além disso, sua funcdo as aproxima do esquematismo
transcendental da primeira Critica. Pois essas quatro “explicagdes” (e ndo “defini¢des”, como geralmente se traduz
Erklarung) sdo como quatro regras ou critérios para aplicar as singularidades dos fatos concretos as generalidades
das formas a priori, que também sdo aqui 0s quadros universais de todo pensamento possivel. Ora, essa é bem a
funcdo comum de todos os esquemas kantianos.
% NA: Kant fez questéo de colocar esse “primeiro momento” da Razdo pura apenas em segundo lugar na Analitica
do belo (ndo na do Sublime, que admite uma forma matematica) para prestar essa homenagem (bem sistematica,
mas bem modestal) a primazia da qualidade sobre a quantidade no juizo de gosto, e também para deduzir a
universalidade (ndo sem sutileza) do desinteresse qualitativo, que é primordial, e cujo carater negativo excluiria,
segundo ele, toda subjetividade.
% NT: No apéndice de Kritik der kantischen Philosophie Schopenhauer assinala: “o proprio Kant cai no erro de
ter misturado coisas intuitivas e abstratas, do que surge um monstro hibrido, um absurdo [Unding] que ndo pode
ser claramente compreendido e que s0 tinha a confundir, atormentar e provocar discussdes entre os alunos” (1912,
p. 551, traducdo nossa).
4 NT: Citacdo quase literal da Critica do julgyamento de Kant: “ndo existe ciéncia da beleza, mas apenas uma
critica da beleza; da mesma forma, néo existem belas ciéncias, mas apenas belas artes” (1846, p. 248, § XLIV,
tradugdo nossa).
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Para ele, um juizo estético ndo é ou singular ou universal, € a0 mesmo tempo um e outro:
objetivamente singular, subjetivamente universal.*®

O homem de gosto € aquele que, diante do mesmo objeto, desfruta ao mesmo tempo de
sua sensibilidade concreta e pessoal e de seu juizo impessoal, o Unico valido para todos. O que,
aos olhos do sabio ou erudito, seria uma cacofonia inaceitavel, torna-se para ele uma
harmoniosa polifonia.

Pode-se fazer uma analise semelhante de cada um dos outros trés “momentos” do juizo
estético: em cada um deles, encontra-se a expressdo dessa complexa unidade do heterogéneo,
que é a originalidade mais fecunda da estética de Kant — embora geralmente se procure essa
fecundidade em objetivos morais e metafisicos, onde Kant tinha, na realidade, muitos
predecessores, e menos ecléticos que ele.

Os grandes sistemas de filosofia tém o costume de explicar tudo, desde que se adaptem
a tudo, se submetam e, se necessario, se abstenham oportunamente. O de Kant ndo escapa a

regra. Em um exemplo (que lhe é mais favoravel que outros*®), vimos sua doutrina estética

48 NA: Antes da Critica, Kant inclinava-se a reconhecer empiricamente um ideal de beleza prdprio a cada grupo
social. As Observacdes e a Antropologia (proferidas, se ndo publicadas, bem antes da Critica) descrevem varias
nuances. “A popularidade ¢é a primeira condi¢do do modo estético”, diz a Antropologia. E o Nachlass 1509 (da
edigdo da Academia Prussiana de 1900 e seguintes): “Gosto: escolha social da sensibilidade™; 1513: “A aprovacao
do agradavel € privada; a do belo publica, a do bom universal”. No Conflito das faculdades e na Paz perpétua,
“publicidade” designa a extensdo da instrugdo publica; na Critica do julgamento, “publicidade” significa “validade
comum”, [gemeingiltig], mas ndo completamente “universal” [allgemein]. No Kant critico, ndo restariam tragos
do Kant soci6logo dos primérdios?). — O ultimo argumento de Kant foi separar o interesse pela arte, que € social
e relativo, e o desinteresse pelo belo e pelo sublime, que é governado por um principio de “tudo e nada”: a
individualidade absoluta (de direito e de fato), temperada pela universalidade absoluta (de direito, sendo de fato,
pois 0 mau gosto ndo a suprime mais do que um crime ndo abole o dever). — Em resumo, esta rosa é bela para
mim: juizo de agrado privado (que seria “ridiculo” acreditar ser estético); — esta rosa € bela para alguns: juizo de
interesse artistico; — todas as rosas sdo belas: juizo légico (conceitual, mas fundado em um juizo estético sem
conceito); — finalmente, esta rosa ¢ bela para todos: juizo estético desinteressado (que seria ilegitimo no titulo de
agrado, totalmente subjetivo ou de perfeicdo puramente objetiva, mas que é legitimado pela quase antinomia do
gosto: uma singularidade tornada universalmente sensivel).
49 NA: A génese do terceiro “momento”, o da relacéo, lanca ainda mais luz sobre essa arte dos ajustes progressivos
do sistema aos fatos novos. — Kant, como légico, conhece trés tipos de rela¢fes, dependendo se 0s juizos séo
categdricos, hipotéticos ou disjuntivos. Kant, como critico, tira disso trés categorias por tese, antitese e sintese:
relacGes de substancia a acidente, de causa a efeito, e, finalmente, de reciprocidade de a¢do. Kant, como esteta,
ndo conhece mais do que esta Ultima (sem razbes decisivas, ele enfatiza a tese das categorias matematicas e a
sintese das dindmicas). Mas, acima de tudo, ele apropria-se do direito de transforma-la em finalidade,
provavelmente porque a reciprocidade entre as partes se assemelha a subordinacao das partes ao todo na finalidade
interna (embora, na terceira Critica, o julgamento teleoldgico, sendo reflexivo, regulativo ou subjetivo, seja muito
diferente de uma categoria do entendimento, forma necessaria dos julgamentos determinantes ou objetivos e
constitutivos). S¢ falta uma contradicao para desdobrar essa “voz” como convém: “Finalidade sem fim” (ou, em
termos menos diretos: “A beleza é a forma da finalidade de um objeto a medida que é percebida sem a
representacéo de um fim”. Formula mais matizada, mas que, no entanto, apenas desloca a contradi¢do; pois em
uma boa critica do conhecimento, diante de uma forma “vazia” de contetido, nossa percepg¢do deveria ser “cega”,
especialmente em matéria estética e, portanto, singular). De fato, o perfeito cumprimento de uma funcéo é, de fato,
um dos critérios mais frequentes da beleza natural, & qual Kant pensa antes de tudo. Encontrariamos, alias, um
equivalente na “vontade de arte” de Riegl, essa finalidade técnica, que toma a estilizacdo como objetivo essencial.
S&o esses fatos que impuseram ao sistema, supostamente a priori, essa evolugdo muito feliz, mas muito laboriosa
e casuistica.
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solicitar suas teorias criticas, que ja haviam acomodado suas necessidades proprias a sua base
I6gica. Felizes concessbes do a priori a cada novo plano da experiéncia que se propde as suas
deducdes!

Prossegue sem dizer, no entanto, que as consequéncias tiradas de um sistema téo rigido
nem sempre podem se flexibilizar muito bem para se adaptar a juizos precisos. Testemunha-se
0 embaraco de Kant quando ele decide que, na pintura, é o desenho que fornece a forma, e a
cor, o contetido. Mas surge um escripulo: se admitissemos, diz ele, a hip6tese de Euler®® sobre
a natureza da luz, que seria vibratéria como o som, do material a cor se tornaria, como a
sonoridade, formal, a titulo de juizo de unidade de uma diversidade sensivel! O pior € que essa
palinddia supostamente a priori é ditada pelas polémicas das escolas entdo em voga, onde Kant
confiantemente segue Winckelmann®! e o “ilustre Mengs”®? em matéria de arte, e onde ele
hesita entre Huyghens®3, Euler e Newton em matéria de ciéncia.

De maneira mais geral, o problema esta bem colocado quando se faz a imaginac&o jogar
livremente com o entendimento ou a forma com seu contelldo? S&o dados técnicos, como
figuras, cores, perspectivas, semelhancas e estilizacbes, que um pintor coloca em estrutura. E
em cada uma dessas estruturas eles intervém necessariamente juntos: imaginacdo e
entendimento, forma e contetdo ou matéria. N&o sdo essas entidades cuja separacao é teorica e
abstrata que tém de jogar livremente entre eles no espirito do artista ou do amador; sdo as
percepcdes e afeigdes, muito concretas e complexas, de “vozes” contrapontuais.

Essa ambiguidade da profunda reflexdo de Kant pesou sobre seus epigonos. Hegel e
Schopenhauer aderem em principio ao maniqueismo da ldéia e da Sensibilidade, embora o
concebam, um como racionalista, o outro como irracionalista. Mas quando falam de arquitetura,
por exemplo, 0 jogo dominante é apenas o da carga com o suporte no espaco fechado e sob a
luz. Céantico das colunas, que Paul Valéry compreendera e transferird para outra técnica. E o
gosto classico de Schopenhauer o leva a destacar, em favor da arte grega, a perfeita distincao
entre as duas primeiras “vozes” na arquitrave e na coluna, enquanto o arco ogival, prolongado

desajeitadamente em colunas e pilares, tem, segundo ele, o defeito de confundi-las em uma so.

S0 NT: Leonhard Euler (1707 — 1783) foi matematico, fisico e fildésofo suico. Considerado um dos maiores
matematicos do século XVIII, suas obras também abordavam légica, metafisica e musicas em latim, alemao e
francés.
5L NT: Johann Winckelmann (1717 — 1768), historiador da arte e arquedlogo alemao, suas contribuigdes serviram
para fundamentar as distingdes formais entre a arte grega, greco-romana e romana.
52 NT: Trata-se de Anton Raphael Mengs (1728 — 1779), um conhecido pintor neocléassico alemdo. Dentre muitas
obras influentes como O triunfo da Histéria sobre o Tempo (1772) e Diana como personificacdo da noite (ca.
1765), pintou, inclusive, um retrato de Winckelmann (ca. 1777).
53 NT: Christiaan Huygens (1629 — 1695) foi um matematico, fisico, engenheiro, astronomo e inventor neerlandés.
Foi responsavel pela descoberta dos anéis de Saturno e seu satélite Tita.
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A Philosophie de [’art [Filosofia da arte] de Taine pretende ser mais positiva, mas néo
é menos deduzida de um sistema preconcebido: um cientificismo naturalista. Ela se desenvolve
em dois tempos. No primeiro, emergem os trés fatores de fatos (ou de caracteres dominantes)
sem seus valores: raca, meio, momento. No segundo, os trés fatores dos valores derivados
desses fatos (sendo esse 0 problema crucial desse sistema de imanéncia) sdo: a importancia e a
beneficéncia dos caracteres, e a convergéncia dos efeitos.

Das seis bases dessa ciéncia estética, as cinco primeiras ndo tém nada de especifico.
Elas determinam tanto as questdes e valores naturais, politicos ou econdmicos (e, de certa forma,
até melhor ou menos mal) quanto aqueles relacionados as artes. Porém, apenas a ultima é
propriamente estética. Se a arte difere da natureza, seu modelo, e a supera, ¢ fazendo “convergir”
mais do que ela os “efeitos” heterogéneos: na pintura, os tipos genéricos, as linhas, as massas,
a coloracdo (que ora faz o canto, ora 0 acompanhamento); na literatura, os caracteres, as
situacdes e acdes, 0 estilo (ele proprio muito complexo). Se vocé der aos herois das paixdes
shakespearianas uma linguagem raciniana: sem convergéncia, vocé tera Ducis> ou Casimir
Delavigne.® Se Giotto e Le Guide®® sdo inferiores a Rafael, é porque seus efeitos permanecem
divergentes, diz Taine: no primeiro por ignorancia, no segundo por incongruéncia — esboco da
grande lei da evolugéo que Focillon chamou de Vida das formas; lei ciclica dos “trés estados
estéticos”, como dissemos em outro lugar; e se os nomes desses trés pintores podem de fato
ilustrd-la, é porque eles marcam trés momentos decisivos de um dos ciclos do contraponto
plastico.

Em dltima andlise, as felicidades e infelicidades dos grandes sistemas aplicados a
estética variam em razdo direta do sentimento que seus autores tiveram do carater polifénico da
obra de arte. E ndo é a graca metafisica que eles devem esse sentimento, mas a sugestdo dos

fatos, que se impuseram aos sistemas, e ndo sem alguns oportunos sacrificios de ambos.

V — Estéticas do tipo polifonico derivadas de obras de arte, de sua critica e sua histéria

Aristoteles foi o primeiro a dar o exemplo memoravel de renunciar as sugestdes

sedutoras de um grande sistema filoséfico para observar diretamente as obras de arte e tirar por

5 NT: Jean-Louis Ducis (1775 — 1847) foi um pintor neoclassico francés e aluno de Jacques-Louis David.
55 NT: Casimir Delavigne (1793 — 1843) foi um notavel poeta e dramaturgo francés. Delavigne se tornou conhecido
gracas a combinacao entre estilo classico, romantismo e novas técnicas de escrita, influenciando significativamente
o teatro francés da metade do século X1X até o inicio do século XX.
% NT: Lalo se refere, respectivamente, a Giotto di Bondone (s.d. — 1337), pintor e arquiteto italiano considerado
0 elo entre o renascimento e a pintura medieval bizantina e a Guido Reni (1575 — 1642), pintor italiano que
misturava o estilo classico com o barroco.
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inducdo os principios de uma estética. Empreendimento prematuro, alias, que o autor da Poética
teve que se limitar a esbocar.

De fato, enquanto Aristdteles abusa téo frequentemente de sua receita para explicar tudo
facilmente pelo par forma-matéria ou ato-poténcia, ele renuncia a essa magia verbal quando se
ocupa da ciéncia da arte. E o platonista mistico Plotino que fara disso o sésamo, encarregado
de abrir por feitico (ou de confundir a bel-prazer) tantas fechaduras das Mil e uma noites
estéticas. E seu sucesso incrivel ainda perdura! Mas a investigacdo Retorica se limitava a
analisar metodicamente as conveniéncias mutuas das “partes” do discurso, ou os duetos
concertantes do sentido préprio e do sentido figurado nas metaforas. E a Poética colocava a
beleza de uma tragédia na harmonia de seis “partes” bem acordadas.

Infelizmente, essa iniciativa genial estava fadada a mal-entendidos. Na auséncia de uma
psicologia, sociologia, histdria das artes, fonética e estilistica verdadeiramente cientificas,
discipulos menos inspirados comprometeram esse embrido de ciéncia por meio de um
pedantismo escolastico e supersticioso, do qual se sabe que a estética, e as artes mesmas,
sofreram por varias geracdes em diversos paises.

Assim, passaremos diretamente aos pensadores recentes ou contemporaneos que
souberam beneficiar-se dos novos progressos das mdaltiplas ciéncias auxiliares da estética.
Certamente, eles ndo sdo menos filoséficos do que os anteriores, mas sdo menos dedutivos e
mais puramente estetas. E deles que devemos esperar as licbes mais seguras de estruturacio
estética. A mais rica dessas licGes € extraida da literatura, e em particular da poesia, que € a
forma eminentemente estética da linguagem.®’

O prazer poético, diz a Psychologie de [’art [Psicologia da arte] de Henri Delacroix, é
antes de tudo o prazer de uma forma ritmica pela distribui¢do das quantidades e dos acentos; o
prazer de uma sequéncia melddica pelo jogo dos timbres; e, finalmente e acima de tudo®, o
prazer de colocar um sentido nessas formas e de figura-las com um significado ao mesmo tempo
l6gico e afetivo. “Harmonia das harmonias”, diz ainda Henri Delacroix a respeito do Vers
francais [Verso francés] de Grammont. Em termos mais psicoldgicos: estrutura de estruturas,

0u superestrutura.

5 NA: Ja citamos a este respeito Esteve, Ingarden e Croce. Para a poesia francesa, a melhor analise técnica é a de
Grammont: Le vers francais [O verso francés].
% NA: Esteve e Paul Valéry, ndo acima de tudo, mas apenas em Ultima instancia, concordam em suas
preocupagdes com a “poesia pura”, porém de maneira completamente diferente dos analistas que o mistico abade
[Henri] Brémond.
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O acordo entre o ritmo e o sentido é o milagre dos belos versos, diz Alain®® em seu
Systéme des beaux-arts [Sistema de belas artes]. Se o ritmo expressa a coisa a sua maneira, ao
mesmo tempo afirmando seu passo invariante como mecanico, ele nasce dessa convergéncia
dos efeitos de uma grandiosidade religiosa, como se a hatureza invariante afirmasse nosso livre-
arbitrio. Esse € o segredo real. Entre nds, a rima acrescenta sua voz a esse contraponto. Ela ndo
deve ceder ao sentido e nem o sentido a ela; mas é o acordo de uma bela rima e de um belo
sentido que agrada — seria melhor dizer: “o belo acordo de uma rima e de um sentido”, pois ¢é
esse acordo que marca o limiar estético, e ndo ha rima nem sentido que possam ser belos
separadamente e anteriormente. “A época contemporanea”, observa Alain, “mostrou
sequéncias de versos onde parece impossivel que o que € anunciado no sentido esteja de acordo
com o ritmo, onde tudo ¢ marca e milagre”.

“A sensibilidade poética”, diz Raymond Bayer®® a respeito da Sensibilité esthétique
[Sensibilidade estética], “ndo ¢é essa nostalgia indefinida, vaga e romantica, baudelairiana, mas
sim, como se poderia esperar, uma constelacao no prazer sensivel. Nela, surpreendem diversos
elementos, e percebe-se um prazer triplo ou quadruplo bastante preciso”: prazeres de sensacéo,
de sentimento, de triunfo, de ritmo.

O pensamento de Paul Valéry é muito sutil e nutrido por fatos estéticos para que lhe
satisfaca o simplista maniqueismo querido por tantos filésofos. “O que eles chamam de
patrimdnio ndo é mais do que uma forma impura — ou seja, mista”, destacam as Pieces sur l’art

[Pecas sobre a arte].5!

Esse dualismo pseudometafisico sera substituido por outro, que € apenas mais técnico?
As vezes parece que sim: a beleza de um poema ¢ a “harmonia deliciosa, sempre [...]
providencial, de termos e sons”. Ou ainda, como fala a Introduction a la poétique [Introducéo
a poética], o problema poético é “acoplar a variavel fonética com a variavel seméantica”.

Mas estas sdo apenas observacdes provisorias. Valéry sabe que o contraponto poético
envolve mais de duas vozes. Examinando Léonard el les philosophes [Léonard e os fildsofos],
ele nota “a existéncia no artista de uma espécie de medida comum oculta entre elementos de

extrema diferenca de natureza”. A respeito de Mallarmé em Variété [Variedade] IlI, ele

5 NT: Pseuddnimo de Emile-Auguste Chartier (1868 — 1951), jornalista, ensaista e fildsofo francés. Ao longo de
Suas obras assinou também sob os pseudoénimos de Criton, Quart d’(Eil e Philibert.
8 NT: Como ja foi mencionado, Raymond Bayer (1898 — 1959) também foi um importante parceiro académico
de Charles Lalo. Apenas uma obra sua foi traduzida para o portugués (e, neste caso, para o portugués de Portugal).
Ver Historia da estética (Bayer, 1995).
61 NA: Em tudo o que se segue, é ainda Valéry quem sublinha.
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observa: “O fato poético natural ndo ¢ mais do que um encontro excepcional na desordem de
imagens e sons que vém a mente [...]. E se ainda pretendemos que nosso poema seduza 0s
sentidos pelos encantos dos ritmos, dos timbres, das imagens, a0 mesmo tempo que resista e
responda as questdes da reflexdo, estamos jogando o mais irracional dos jogos”. — N0 entanto,
aqui este profundo jogador ironiza, pois ele sabe bem que nenhum jogo é irracional desde que
cumpra sua fungdo de desviar da realidade em uma Art loin de la vie® [Arte distante da vida].

Dissertando sobre a Diction des vers [Articulacdo de versos] nas Pecas sobre a arte:
“Considere de perto a estrutura dessas frases duplamente organizadas, cuja sintaxe, de um lado,
e a prosodia, do outro, compdem uma substancia sonora e espiritual [...]. E entdo, e acima de
tudo, ndo se apresse a acessar o significado [...]. Vocé misturard a essa musica aprendida e
sentida os acentos e acidentes necessarios para gque ela pareca brotar das afeicGes e paixdes de
algum ser”.

O contraponto finalmente se completa na Introducéo a poética: “De todas as artes, a
arte literaria é aquela que envolve e utiliza o maior nimero de partes independentes (sons,
sentidos, formas sintaticas, conceitos, imagens etc.). E estranho que se esforce a formar um
discurso que deva observar condi¢des simultdneas perfeitamente heterogéneas: musicais,
racionais, significativas, sugestivas [...]. Para que tudo isso? Aqui estou eu, incapaz de dizer o
que quero... Mas o que eu realmente quero? Eis a questdo”.

A resposta poderia ser: Eu quero, acima de tudo, jogar um jogo de combinacfes
polifénicas.

Em relacdo a literatura, falamos principalmente de poesia, 0 que, alias, esta na tradi¢éo
da maioria dos estetas; de fato, por paradoxo, at¢ mesmo dos mais idealistas, para os quais “a
expressao sensivel das Ideias” define a arte. Ora, o valor das ideias conta incontestavelmente
mais em prosa do que em poesia. Mas é que o contraponto da prosa, mesmo na “prosa de arte”,
¢ muito mais pobre do que o da poesia. Em matéria de “vontade de arte”, o contraponto [da
poesia] vem primeiro! A “boa” prosa €, muitas vezes, apenas uma “vontade de verdade”, o que
é muito diferente.

Quando se pode falar de “bela” prosa, € de um esbogo de polifonia que se fala, apesar
das aparéncias. “Um dos segredos da prosa”, diz Alain, “é agradar apenas pela harmonia
inesperada entre as ligacOes das palavras e o exame escrupuloso da ideia. Também se pode

testar a bela prosa pela leitura falada: a arte do leitor ndo pode acrescentar nada a ela”.

62 NT: Aqui Lalo esta fazendo referéncia ao seu préprio texto (1939).
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Seria ridiculo, de fato, enfatizar sonoridades e ritmos em um teorema de geometria ou
no Caddigo Civil, onde Stendhal alegava ter licdes de estilo®. A correcdo gramatical e o rigor
I6gico sdo suficientes para essas obras de ciéncia e jurisprudéncia, de forma alguma para as de
arte. Mas cada uma dessas estruturas fortes, que se podem chamar relativamente naturais, sao
autossuficientes, e sua pregnancia explica por que toda superestrutura, pretendidamente
artistica, que se tenta adicionar, aparece como parasitismo morbido ou contraste comico: “O
quadrado da hipotenusa / E igual, se ndo se a mal-usa [...]”. Se toda arte ¢ artificial, so sdo
artisticos os artificios do tipo polifonico.

O que se pode chamar de paradoxo estético da prosa confirma, assim, a sua maneira, a
natureza superestrutural da arte.

NOs buscaremos na filosofia contemporanea apenas outras confirmacdes rapidas das
diversas artes.

E comegamos com a pintura: “Harmonizar a composi¢cdo com a concepcao, adaptar as
linhas, o claro-escuro, as cores ao carater que se quer prevalecer, conjugar o jogo policrémico,
0 jogo linear, o jogo psicologico, a linguagem das tonalidades e a linguagem dos sentimentos,
esse € o ideal de todo artista”, escreve Henri Delacroix. “A pintura pura ¢ o que ha de especifico,
de inefavel na aproximagao dos tons, no jogo dos valores, nas relagdes das linhas” e “as formas
espirituais que sao aptas a se moldarem a um dado sensivel”.

Por meio de uma analise muito penetrante da graca de Mona Lisa, Raymond Bayer
detecta na obra-prima de Da Vinci uma harmonia excepcional entre meia dizia de sorrisos: 0
dos labios, o dos olhos, o das narinas (mas ndo do nariz) etc. Elimine esse contraponto sutil e
imediatamente cessara o que Eugeéne Delacroix chamou de “a musica do quadro”: restara
apenas uma beleza de cromo para confeiteiros, aquela que tem apenas um sorriso: talvez bela
segundo a natureza, mas feia segundo a arte.

Sobre a danca, da qual a graca é a categoria, Bayer distingue mais de uma “polifonia
dos dinamismos”. Assim, no “movimento do braco” da coreografia classica ou académica [se
apresenta] um canone gracioso nas gragas assimetricas de um estilo fugido impecavel; graca
fugida e estrita, feita de conjuncgdes e superacdes. Toda a arte coreografica nada mais é do que
“jogos com o equilibrio, com a gravidade, com a forma humana, com a marcha, [...] uma

hierarquia de varios complexos de variaveis”.

8 NT: Lalo parece se referir indiretamente as correspondéncias de Stendhal, especificamente as cartas enviadas a
Balzac e & Justin Louaut — as quais assinalamos como “referéncias indiretas”.
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Sob suas formas mais primitivas e mais espontaneas, escreve Henri Delacroix, “como
Wundt® tdo bem mostrou, a danca ritmica é acompanhada pelo ruido da danga; o som se
mistura com a luz; o elemento auditivo e o elemento motor se reforgam”.

Quanto a musica, se ela nos forneceu, com razao, uma parte de nossa terminologia, é
porque ela é eminentemente estrutura de estruturas. A mais simples melodia sem
acompanhamento contém uma polifonia latente: uma poli-harmonia de alturas, intensidades,
timbres, ritmos, sugestdes de gritos estilizados, dinamismos motores e outros. Com mais razao,

evidentemente, as composi¢des harmdnicas ou contrapontuais mais complexas.®

VI — Conclusoes

Em estética, mais do que em qualquer outro dominio, as esséncias sao apenas estruturas,
diz muito bem Bayer. A flexibilidade do vinculo estrutural, um jogo nas estruturas, eis a
graca.®® Acrescentemos: um jogo entre as estruturas, uma superestrutura, eis o valor estético

completo.

A obra de arte € um conjunto transparente e articulado, cuja polifonia oferece, na musica,
o0 tipo eminente. A psicologia da arte é, em todos os seus dominios, a psicologia de um
contraponto.®” Se, segundo o desejo dos antigos, todo filésofo é musico sem o saber, deve-se
dizer que todo artista € um polifonista de um certo estilo, e toda obra de estética um tratado de
contraponto fundamentado em diversas linguagens técnicas.

Em termos mais psicolégicos: o espirito humano é uma maquina para estruturar o
dado; a arte, para superestrutura-lo.

Muitos pensadores observardo sem divida que, se 0 espirito e a arte sdo isso, eles ndo
sdo apenas isso. E alguns tentardo completar essa analise cientifica dos fatos, muito positiva a
seu ver, superpondo uma hipdtese mais ou menos transcendente.

Tais tentativas sdo muito legitimas se se apresentarem pelo que sdo. Mas elas s6 podem
ser satisfacOes afetivas ou imaginativas da meditagcdo sobre a arte, e ndo conclusées da ciéncia

da arte; nem mesmo seus postulados, porque eles ndo acrescentam nada ao nosso conhecimento

8 NT: Trata-se de Wilhelm Wundt (1832 — 1920), considerado um dos fundadores da psicologia experimental.
5 NA: Ver Elements d une esthétique musicale scientifique (Lalo, 1939). Prefacio da segunda edicéo.
% NA: E R. Bayer quem sublinha. — Ver ainda sua critica da Esthétique de Bergson [Estética de Bergson]: “O
objeto estético é o objeto desarticulado pela abstragdo qualitativa [...], um universo altivo de relagdes [...], uma
dialética sensivel” (1941).
67 NT: A ideia de contraponto, para Lalo, se encontra em concordancia com a ideia de complementaridade.
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ou prazer, exceto uma obra de arte ao lado de outra e sobre ela, quando, no entanto, o pensador
tem estilo.

A transcendéncia dos valores nunca é uma hipotese do espirito cientifico. Ela implica a
renuncia desse espirito. Ndo € um bom método comecar proclamando sua faléncia quando a
exploracdo metddica do vasto dominio das artes estd apenas comecando e promete tantas
riquezas quanto qualquer outra ciéncia da vida espiritual.

Sem duvida, a psicologia das formas ou estruturas esta em seus primeiros passos, e
aquela das relacdes hierarquicas das formas, ou superestruturas, ainda esta por ser feita. Mas €
um campo de estudos inesgotavel que se abre para a estética do amanha.

E ndo deixa de ser interessante considerar que o progresso metodoldgico das outras
ciéncias parece estar atualmente em paralelo com este, seja para dosar 0s componentes e
resultantes do campo e do ponto na fisica, ou da semente e do solo na biologia, a evolucéo
recente caminha dos monismos intransigentes de outrora em direcdo a pluralismos organizados.
Nem homofonia elementar, nem harmonia totalitaria: polifonia articulada sobre as incertezas
de encontros com coeficientes previsiveis, embora de aparéncia milagrosa® — tal poderia ser a
formula comum a todos esses progressos tdo diversos do pensamento.

Sobre o Continu et discontinu dans la physique moderne® [Continuo e descontinuo na
fisica moderna], “a realidade”, escreve Louis de Broglie, “parece geralmente intermediaria
entre o conceito de individualidade totalmente auténoma e o de sistema totalmente fundido™.
Sua propria criacdo da Mecénica Ondulatdria € o tipo dessa “partigdo” de varias “partes” que
se acreditava serem incompativeis até entdo. E isso que a obra tem de tdo bela e que faz seu
autor ter o direito de afirmar, como Henri Poincaré, que o motor secreto da invencéo genial é
menos 0 amor pela verdade do que pelo “esplendor da verdade”,”® seja uma teoria da fisica ou
uma catedral e uma mesquita.

Nos afastamos da intencdo de assimilar sem reservas as ciéncias e as artes. Em relagédo
as belezas cientificas ou naturais, faltam muitos dos caracteres especificos ou técnicos que
animam as construcdes artificiais dos artistas. Mas a estética e a metodologia, enquanto ciéncias
de dois valores, talvez estejam relacionadas por alianga, sendo consanguineas. Se 0 Mundo da

Arte estd no Universo como “um Império dentro de um Império”, entdo ha “correspondéncias”

8 NT: grifos nossos.
 NT: Como foi recorrente durante o texto, Lalo modifica o titulo “Continu et discontinu en physique moderne”
(1941), fazendo uso de uma metonimia para dar o sentido preterido na frase.
"ONT: Lalo parece se referir a alguns escritos emblematicos de Poincaré, como o La valeur de la science (1905),
onde se discute o papel da verdade no conhecimento.
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através da “floresta dos simbolos”. Na medida em que o Cosmos ¢ uma obra de arte, a musica

das esferas pitagoricas é, decididamente, uma polifonia.
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