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DEPOIS DE MAIS UM ANO de intensa dedicacdo e entrega ao trabalho de
producdo da revista, concluimos, com enorme entusiasmo, a sétima edicao da
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de publicacoes filosoficas por meio da melhor circulacao de questionamentos
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interconexao aspera entre saberes que compoe nossa ConTextura.

Ao longo de dez anos de produgao da revista conseguimos amadurecer um
de seus principais propositos, qual seja, o de explorar diferentes formas de
expressao filosdfica que ndo se esgotam no artigo académico. Nesta edigao
contamos com um numero inédito de trabalhos de cunho ensaistico, poemas,
ilustragdes e também com a presenca de um conto, que nos oferece uma
pluralidade de contextos para a reflexao filosofica.

Este periodico, que julgamos tao importante, SO é possivel gragas ao empenho
dos discentes do PET Filosofia que apostam no objetivo de criar um palco
filosofico que ndo contempla apenas doutorandos e mestrandos, mas também
graduandos, facilitando o contato e incentivando a interagao entre esses alunos.
Agradecemos ao nosso tutor, o Professor Dr. Rogério Lopes, que é quem nos
orienta na execugao das propostas levantadas pelo PET, apontando os melhores
caminhos para realiza-las. Nosso muito-obrigado a equipe de professores,
doutorandos e mestrandos pareceristas, assim como aos autores dos textos,
pela contribuicao real e efetiva nesta edicao. Nao podemos deixar de agradecer
ao apoio do Departamento de Filosofia da UFMG e a todos aqueles que afiangam
esta nossa iniciativa.

Desejamos a todos uma instigante leitura!
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RESUMO

O principal objetivo deste artigo ¢ analisar como Hegel compreende o processo de reconhecimento
do outro a partir dos movimentos da consciéncia-de-si expostos na dialética do senhor e do escravo
na Fenomenologia do Espirito. A nossa intengao ¢ mostrar que a compreensao desse movimento
da autoconsciéncia reconhecedora pode ser um caminho ainda atual para compreender o

reconhecimento auténtico do outro na contemporaneidade a partir da nogéo de consenso universal.

Palavras-chave: Hegel. Reconhecimento. Autoconsciéncia. Consenso universal.

INTRODUCAO

A categoria da intersubjetividade ¢ para
Hegel o ponto central de toda a vida ética.
Segundo ele, a partir da influéncia de Aristételes,
somos essencialmente seres de relagdo,
cuja formagao da identidade desenvolve-se
dialeticamente na relagao com o outro a partir
de um processo auténtico de reconhecimento.
Pois, como o fildsofo alemao afirma, ‘enquanto
ser determinado, o ser-ai é essencialmente
ser para outro” (HEGEL, 2010, §71, p. 105).
Constituimo-nos como pessoas auténticas e
livres na relagao de intersubjetividade. Nesse
sentido, o tema da autoemancipa¢ido do homem
é, para Hegel, o tema central de todo o seu
sistema da vida ética. Na interpreta¢do de Axel

Honneth, o desenvolvimento de uma teoria
da liberdade em Hegel somente alcanga um
estado de liberdade comunicativamente vivida
na luta pelo reconhecimento reciproco da
identidade do sujeito. O que torna possivel
identificar a categoria de reconhecimento
em Hegel como “medium central de um
processo de formagdo ética do espirito humano”
(HONNETH, 2003, p. 30). Essa interpretagao
reverbera a afirmacdo de Hegel na Enciclopédia
das ciéncias filoséficas de que “a tarefa da
filosofia so estard verdadeira e imanentemente
cumprida se o conceito e a liberdade se tornarem
o objeto e a alma da filosofia” (HEGEL, 1992
(2), § 384, p. 11).
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Assim sendo, caber-nos-a examinar aqui
como Hegel entende o movimento de conquista
da consciéncia-de-si nos seus trés niveis funda-
mentais, a saber, no nivel da consciéncia-de-si
enquanto ela é desejo e pde-se como busca por
satisfacdo, tendo uma tendéncia profundamente
aniquiladora; num segundo momento anali-
saremos o ato da consciéncia de sair para fora
de si e de se colocar como objeto - momento
do para-si da autoconsciéncia em sua pura
reflexividade e na relagdo com a alteridade em
busca de autoafirmagao, e, por fim, num terceiro
momento temos a verdade da autoconsciéncia
em si e para si, que sendo como tal revela sua
verdade no reconhecimento reciproco.

E valido ressaltar, antes de expor esses mo-
mentos, que Hegel esta dialogando com o seu
tempo. Imerso pelo dualismo sujeito-objeto que
alcangou seu cume com a filosofia kantiana e
fichteana, Hegel buscara estabelecer a prima-
zia da relagdo sujeito-sujeito, mostrando que o
momento da subjetividade nao é sendao um dos
momentos de reconhecimento, ndo podendo
permanecer somente nele para que seja possivel
ir ao encontro com o outro enquanto sujeito.

Para Hegel, “a filosofia kantiana pode
especificar-se, de um modo mais determinado,
como a que concebeu o espirito enquanto
consciéncia e contém apenas determinagoes da
fenomenologia, e ndo da filosofia do espirito”
(HEGEL, 1992 (2), § 415, p. 50). Sendo assim,
seu intuito é ultrapassar esse momento da
filosofia da consciéncia enquanto sujeito-
objeto para uma filosofia do espirito em
que a relagdo sujeito-sujeito alcance o seu
termo final no resultado do movimento do
conceito. Consoante Lima Vaz, essa relacdao
sujeito-sujeito ¢ possibilitada na dialética do
reconhecimento exposta na oposi¢ao historica
do Senhorio e da Servidao desenvolvida pelo
filésofo alemdo em que representa “a ideia de
que a dialética da alteridade ou da essencial e
constitutiva relagdo do sujeito, enquanto situado
e finito, ao seu outro implica necessariamente
a passagem do outro-objeto ao outro-sujeito,
ou seja, implica o paradoxo da reciprocidade,

segundo o qual o sujeito é ele mesmo (ipse) no
seu relacionar-se com outro sujeito o qual, por
sua vez, é igualmente ele mesmo (ipse) no seu
ser-conhecido e no conhecer seu outro: em suma,
no reconhecimento” (LIMA VAZ, 1992, p. 55).

Nessa perspectiva, o intuito de Hegel na
Fenomenologia do espirito pode ser descrito
como o desdobramento do alcance da verdade
da certeza de si mesmo, percorrendo o caminho
de uma “Ciéncia da experiéncia da consciéncia,
o primeiro titulo escolhido por Hegel para a sua
obra. Nosso intuito aqui, portanto, é revelar grosso
modo o caminho trilhado por Hegel da verdade
da consciéncia enquanto autoconsciéncia até a
conquista da autoconsciéncia universal como
termo do reconhecimento reciproco. O nosso
intento é mostrar que a luta por reconhecimento
descrita por Hegel na dialética do Senhor e do
Escravo ainda nos diz muito acerca da cultura
contemporanea, em que muitas vezes ainda
permanece “impelida pelas pulsoes da necessidade
e do desejo” (LIMA VAZ, 1981, p. 8). Consoante
Lima Vaz, ‘a originalidade do ponto de vista
hegeliano consiste [justamente] em fazer surgir
o problema do outro no dmbito da dialética do
reconhecimento” (LIMA VAZ, 1992, p. 54). Nessa
perspectiva, o nosso intento ¢ desembocar na
discussao acerca da possibilidade do consenso
universal a partir da nogao da autoconsciéncia
reconhecedora efetivamente realizada em Hegel
no nivel da eticidade sob o prisma da luta pelo
reconhecimento.

1. 0S MOVIMENTOS DA
CONSCIENCIA-DE-SI

Na Fenomenologia do espirito, Hegel
discutira como o sujeito alcan¢a a certeza
sensivel a partir da percep¢ao do objeto “na
aparigdo deste no aqui e no agora do espago e
do tempo do mundo” (LIMA VAZ, 1981, p. 14).
Apds o alcance dessa certeza, o sujeito percebe-
se ndo apenas como diferente do objeto, mas
toma consciéncia da verdade da certeza de
si mesmo perante ele. E nesse momento do
percurso da Fenomenologia do espirito que se



inserira a dialética da consciéncia-de-si e o
movimento para a consciéncia do outro como
outra consciéncia-de-si.

O primeiro momento da consciéncia-de-si
se da no movimento do desejo, para Hegel ‘a
consciéncia-de-si é desejo” (HEGEL, 1992 (1),
§ 174, p. 124). Nesse momento, percebemos a
necessidade do homem, enquanto fundamen-
talmente desejo, de satisfazer essa sua condigao
de ser desejante e, portanto, de absorver esse
outro que se apresenta como objeto necessario
para a manutenc¢ao da vida. Segundo Lima Vaz,
o sentido de vida desenvolvido por Hegel nesse
momento significa “o puro fluir ou a infinidade
que suprime todas as diferengas e, no entanto,
¢ subsisténcia que descansa nossa absoluta in-
quietagdo” (LIMA VAZ, 1981, p. 15). Percebe-
-se, portanto, que o objeto se da como objeto
de desejo dessa consciéncia-de-si e, portanto,
parte do sujeito enquanto representa’ esse ob-
jeto. Hegel afirma na Enciclopédia que ‘a auto-
consciéncia estd, pois, em si no objeto que, a este
respeito, é adequado ao impulso. [...] O objeto
dado é aqui estatuido de modo tdo subjetivo como
a subjetividade se despoja da sua unilateralidade
e se torna para si objetiva” (HEGEL, 1992 (2),
§ 427, p. 56).

Esse tornar para si objetiva ¢ o movimento
da satisfa¢ao e da consequente destrui¢ao do
outro enquanto busca de afirmagdo de si na
satisfacao dos seus impulsos que se da infini-
tamente, expressando a ideia classica de mau
infinito. Segundo Lima Vaz, esse mau infinito
representa o ressurgimento do “objeto sempre na
sua independéncia para que uma nova satisfagio
tenha lugar” (LIMA VAZ, 1981, p. 16).

Nao obstante, segundo Hegel, esse momento
ainda é puramente abstrato e nao efetiva a
constitui¢do da identidade, que se constitui
aqui em uma “tautologia vazia” (HEGEL,
1992 (1), § 167, p. 120), pois o objeto e o si
ndo se diferenciam ja que permanece pura e
simplesmente no nivel da representacao da sua
subjetividade. Nesse sentido, Hegel afirmara a
necessidade da satisfagdo da consciéncia-de-si
somente numa outra consciéncia-de-si. Na
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interpretagdo de Lima Vaz, essa passagem
representa 0 momento em que ‘a consciéncia
deve passar necessariamente para o momento do
reconhecimento — verdade do desejo - ou seja,
deve encontrar em outra consciéncia-de-si a
mediagdo pela qual ela se conhece concretamente
no seu ser-outro ou, exatamente, em outra
consciéncia-de-si (alter ego), mediagdo que ndo
é sendo o préprio reconhecimento” (LIMA VAZ,
1992, p. 54-55).

A suprassun¢do desse momento, portanto,
dar-se-4 em Hegel no movimento da
consciéncia-de-si enquanto reconhecedora
de um outro si mesmo que seja livre e nao
dependente como outrora*. Na Fenomenologia
do Espirito nos §$ 178-196 e de modo resumido
na Enciclopédia das ciéncias filosdficas nos §$
430-435, Hegel tentara responder como se da
o processo de reconhecimento e a conquista
da liberdade possibilitada no movimento de
encontro de uma consciéncia-de-si com outra
consciéncia-de-si.

Para responder a esse problema, ele discorrera
a relacao de domingdo entre senhor e escravo,
revelando nao s6 o reflexo do seu tempo e a
no¢ao de uma outra consciéncia-de-si em seu
aspecto de nulidade, mas também o paradoxo
fundamental que ha entre ser reconhecido e
reconhecer. Evidenciando que o reconhecimento
por meio da dominacdo nao é auténtico e
que nao hd liberdade na violéncia e opressao.
Segundo Lima Vaz, esse movimento dialético
do individuo ao saber na parabola do Senhor e
do Escravo ‘deve apresentar-se como fundamento
para a exigéncia historica de uma sociedade do
reconhecimento universal” (LIMA VAZ, 1981, p.23).
E, portanto, com essa intengdo que trazemos
a tona os momentos dessa parabola, em que
passamos da dialética do desejo para a dialética
do reconhecimento.

2. 0S MOMENTOS DA PARABOLA DO

SENHOR E DO ESCRAVO

O verdadeiro encontro entre duas
consciéncias-de-si se da pela constatacao de que
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esse Outro é também um Eu sou como Fu, mas ao
abstrair objetivamente esse momento, percebe-se
que na verdade esse Outro Eu sou é ainda Outro
Eu que ndo Eu mesmo. Hé aqui essa contradi¢ao
propria da dialética hegeliana que buscara
alcancar a unidade desses dois momentos,
de pura indiferenciacdo e diferenciagao, que
possibilitara um reconhecimento auténtico do
Outro. Segundo Hegel, “a consciéncia-de-si é em
si e para si quando e porque é em si e para si uma
Outra; quer dizer, s6 é como algo reconhecido”
(HEGEL, 1992 (1), § 178, p. 126).

Esse reconhecimento do outro se dara
em um momento de pura negatividade, para
chegar ao momento da pura positividade,
onde se dara a certeza da consciéncia-de-si.
O primeiro momento da dialética se dara no
momento da identidade, ambas as consciéncias-
de-si se reconhecem imediatamente. Mas essa
imediatidade singular ainda nao pode ser
efetiva, pois cada uma das consciéncias-de-si
reconhece a outra como objeto, em sua pura
negatividade e desigualdade. Nao obstante,
segundo Lima Vaz, nesse momento da dialética,
‘0 outro ndo se prova ainda como essencial para
que cada um se constitua como efetiva e concreta
consciéncia-de-si” (LIMA VAZ, 1981, p. 20).

Sendo assim, é necessario passarmos para o
outro momento do reconhecimento que é o da
afirmacao daliberdade a partir da luta de vida ou
de morte, ou seja, a partir da afirmagédo da vida
na liberdade de arriscar sua propria vida para a
conquista da mesma. Essa suprassunc¢ao desse
seu ser-Outro é resumida por Hegel em uma
bela passagem: “Para a consciéncia-de-si hd uma
outra consciéncia-de-si [ou seja]: ela veio para
fora de si. Isso tem dupla significagdo: primeiro,
ela se perdeu a si mesma, pois se acha numa outra
esséncia. Segundo, com isso ela suprassumiu o
Outro, pois ndo vé o Outro como esséncia, mas
¢ a si mesma que vé no Outro” (HEGEL, 1992
(1), § 179, p. 126). Assim sendo, podemos
afirmar que é na dialética do reconhecimento
do Outro que nos autorrealizamos plenamente
como pessoas de razdo e liberdade. Consoante
Axel Honneth, ‘a estrutura de uma tal relagdo de

reconhecimento reciproco é para Hegel, em todos
os casos, a mesma: na medida em que se sabe
reconhecido por um outro sujeito em algumas
de suas capacidades e propriedades e nisso estd
reconciliado com ele, um sujeito sempre vird
a conhecet, ao mesmo tempo, as partes de sua
identidade inconfundivel e, desse modo, também
estard contraposto ao outro novamente como um
particular” (HONNETH, 2003, p. 47).

Nesse sentido, faz-se necessario expor como
Hegel aborda o tema do reconhecimento na
dialética do senhor e do escravo em que explicita
bem essa no¢do de uma luta de vida ou morte que
gerard, enfim, para aquele que arriscou a propria
vida, vida auténtica e independente, a conquista
da liberdade, portanto. Nas palavras de Hegel,
‘a luta do reconhecimento trava-se para a vida e
para a morte; cada uma das duas autoconsciéncias
poe a vida do outro em perigo e também se expoe,
mas s6 enquanto em perigo, pois, também cada
qual estd orientada para a conservagdo da sua
vida enquanto ser determinado da sua liberdade”
(HEGEL, 1992 (2), § 432, p. 58).

Para o fildsofo alemao, o fim da luta, que tem
como consequéncia a morte de um dos sujeitos
do processo, é o fim da efetivacao do reconhe-
cimento, pois a morte ndo é sendo a negac¢ao da
afirmacgao da vida que estd em jogo no processo
do reconhecimento. Sendo assim, nesse jogo de
forcas vencera aquele que se arrisca para con-
quistar. Pois ‘o individuo que ndo arriscou a vida
pode bem ser reconhecido como pessoa; mas nio
alcangou a verdade desse reconhecimento como
uma consciéncia-de-si independente” (HEGEL,
1992 (1), § 187, p. 129). Segundo Entralgo, “para
Hegel serd necessdrio que as duas consciéncias
assim contrapostas se realizem e se reconhegam
em sua existéncia corpdrea e imediata — em seu
ser-para-outro — como o que em si mesmas sdo,
ou seja, como seres livres. Somente assim pode
atualizar-se a verdadeira liberdade do espirito
humano. Eu ndo poderia ser verdadeiramente
livre se o outro, meu igual, aquele em quem eu
me contemplo como a mim mesmo, ndo fosse
livre por sua vez, e se eu ndo reconhecesse sua
liberdade” (ENTRALGO, 1968, p. 125).



3. 0S PARADOXOS DA PARABOLA

Nessa dialética, portanto, do reconhecimen-
to na liberdade do outro que a parabola do se-
nhor e do escravo nos revela um paradoxo, pois
enquanto o senhor se acha superior ao escravo
e nao o reconhece como um Outro Eu livre e
semelhante a ele, ele perde sua prépria liberdade
e a independéncia que acha-se ja assegurada,
pois ndo ha reciprocidade no processo de re-
conhecimento do escravo, tendo com ele uma
relagao puramente instrumental, mediatizada,
em que o escravo sO lhe servira de meio para um
determinado fim que é a conquista do objeto e
da satisfacao de suas proprias necessidades, dos
seus desejos.

Além do mais, ha um visivel paradoxo na
afirmacao da consciéncia-de-si do senhor, pois
ele parece necessitar do escravo, que cumpre o
papel de sua consciéncia para se autoafirmar,
o0 que para ele era insustentavel. A contradi¢ao
do senhor, portanto, estd no fato dele ser reco-
nhecido por quem ele nao reconhece. Logo, ao
enfrentar uma luta pelo reconhecimento, onde
colocara sua vida em risco, o senhor possui os
seus desejos e tenta alcanga-los, diferentemen-
te do escravo que assume plena dependéncia ao
senhor e recusa o combate pela vida. Contudo,
o curioso é que o senhor dependa de alguém
a quem ele tem como escravo. Sendo assim,
a luta travada pelo senhor de conquista da
liberdade e da consciéncia-de-si ndo se dara
efetivamente, pois a luta s6 valeria a pena se ele
recebesse o reconhecimento por outro sujeito
que ele préprio também reconhecesse. Enfim,
o senhor lutou e arriscou a vida pelo reconhe-
cimento, mas sO obteve um reconhecimento
sem valor para si. Porque ele sé pode ficar
satisfeito com o reconhecimento por parte de
alguém que ele reconhece como alguém digno
de reconhecé-lo. Portanto, a atitude do senhor
¢ um impasse existencial.

Nessa perspectiva, torna-se claro que para o
senhor, o escravo nao ¢ sendo o intermedidrio
para a satisfacdo dos seus desejos, mas este
aspecto de nulidade que o senhor reconhece no
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escravo nos revela o paradoxo ja evidenciado.
Logo, Hegel afirma que ‘0 senhor se relaciona com
estes dois momentos: com uma coisa como tal, o
objeto do desejo, e com a consciéncia para a qual a
coisidade é o essencial” (HEGEL, 1992 (1), § 190,
p- 130). O senhor é, portanto, uma consciéncia
para-si ndo em sua forma pura, pois é uma
consciéncia mediatizada por uma consciéncia
servil que lhe sera, portanto, um meio para a
conquista da coisa e que deve reconhecer-lhe
como uma consciéncia-de-si superior.
Enquanto isso, o escravo nao reconhece o
senhor como um Outro de si, ele ndao reconhece
no senhor a mesma liberdade, mas reconhece a
propria vida como possibilitada essencialmente
no ser Outro do senhor. Hegel sintetiza a ideia
aqui exposta: “uma, a consciéncia independente
para a qual o ser-para-si é a esséncia; outra, a
consciéncia dependente para a qual a esséncia é
a vida, ou o ser para um Outro. Uma é o senhor,
outra é o escravo” (HEGEL, 1992 (1), § 189,
p. 130). Nao obstante, Hegel mostra que ha
uma ambiguidade nessa relagdo, pois o senhor
enquanto se vé como independente e vé o escravo
mediatamente como um meio para a conquista
do seu desejo e, portanto, do gozo da conquista,
mostrou-se claramente dependente da coisa.
Charles Taylor, ao interpretar a dialética do
senhor e do escravo sintetiza afirmando que ‘
reconhecimento se produz de um lado apenas;
o0 escravo é obrigado a reconhecer o senhor,
mas ndo vice-versa. Por esta simples razdo, o
resultado ndo tem valor para o senhor. Seu vis-a-
vis ndo é visto como um outro eu real, sendo que
tenha sido reduzido a subordinagdo as coisas. O
reconhecimento por parte dele é por sua vez inutil;
o senhor ndo pode ver-se a si mesmo no outro.
Mas sim é reduzido a uma condigdo ridicula de
estar rodeado de coisas que para ele ndo podem
ser autoconscientes; assim o mundo circundante
do qual continua dependendo ndo pode refletir-
lhe uma aparéncia humana. Sua integridade estd,
entdo, radicalmente minada justamente quando
parecia assegurada” (TAYLOR, 2010, p. 134).
No que diz respeito ao escravo, Hegel
mostrarda que ele mantera duas relagoes
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fundamentais com o senhor, a saber, a do medo
e a do trabalho. Hegel mostrara que o primeiro
momento dessa relagdo se dard na pura
negatividade, a saber, no medo. Aqui, percebe-
se que a vontade do escravo se dissolve e se
anula diante do medo do senhor. No entanto,
Hegel afirma que esse medo nao ¢é simplesmente
a negacao do seu para-si essente, mas sim
um momento ontologico onde ‘esse negativo
objetivo é justamente a esséncia alheia ante a
qual ele tinha tremido” (HEGEL, 1992 (1), § 196,
p. 133), que possibilitara a afirmagdo de seu ser
para si mesmo. Aqui reside o paradoxo proposto
por Hegel, afinal, o escravo nesse jogo de forcas
terd a certeza da consciéncia-de-si mediante a
experiéncia do medo.

O segundo momento da relagdo do escravo
com o senhor ¢ expressamente de obediéncia
ao senhor mediante o trabalho exercido por
ele, que nos revelara mais uma vez a relagao
paradoxal desse reconhecimento, que nado
sendo reciproco, constitui-se as avessas, que
¢ a formacgdo do escravo enquanto livre pelo
trabalho. O escravo como somente lida com
a coisa mediante o trabalho, ou seja, tem essa
independéncia em relacao a coisa, mostra-se
mais independente do que o seu senhor, pois ‘0
trabalho forma” (HEGEL, 1992 (1), § 195, p. 132),
esse ¢ o momento da singularidade, segundo
Hegel, em que “a consciéncia servil manterd uma
relagdo verdadeiramente humana com o mundo”
(LIMA VAZ, 1981, p. 22).

Nao obstante esse ser o momento da singu-
laridade, a verdadeira conquista da auto-eman-
cipagdo nao acontecera mediante o trabalho,
justamente por nao ter havido um reconheci-
mento reciproco entre ambos, onde ao servo
percebemos “apenas uma habilidade que domina
uma certa coisa, mas ndo domina a poténcia
universal e a esséncia objetiva em sua totalidade”
(HEGEL, 1992 (1), § 196, p. 134).

Se o percurso até aqui seguido foi
esclarecedor, percebe-se que o reconhecimento
aqui efetuado nao foi sendo “unilateral e
desigual” (HEGEL, 1992 (1), § 191, p. 131). Pois,
o reconhecimento da consciéncia inessencial

feita pelo senhor nao foi suficiente para que o
senhor estivesse certo do seu ser-para-si como
verdade. Ja a consciéncia escrava é a verdade da
consciéncia independente, mas nao houve aqui
reciprocidade. Hegel resume seu pensamento
afirmando que “por a vida ser tdo essencial
como a liberdade, a luta termina, primeiro, como
negagdo unilateral, com a desigualdade, a saber,
um dos litigantes prefere a vida, mantém-se como
autoconsciéncia singular, mas abandona o seu
ser-reconhecido; o outro, porém, aferra-se a sua
relagdo a si mesmo e é reconhecido pelo primeiro
como por um subordinado: - eis a relagdo de
dominagdo e de serviddo”. (HEGEL, 1992 (2),
§ 433, p. 58).

4. AESTRUTURA DO RECONHECIMENTO
SOB A EGIDE DO CONSENSO UNIVERSAL

Os momentos da célebre pardabola do
Senhorio e da Servidao em Hegel nos
possibilita retratar a nogao de autoconsciéncia
reconhecedora efetiva como um momento
de formagao reciproca da ipseidade, em que
o sujeito se confronta e a0 mesmo tempo se
encontra no outro eu enquanto constitui-
se como consciéncia-de-si, bem como da
socializagdo humana. A originalidade e a
atualidade da parabola decorrem do fato da
insercao do tema do reconhecimento estar
vinculado a uma dimensao propriamente
politica da formac¢ao da consciéncia-de-si,
que preconiza a formagdo reciproca entre a
liberdade de cada um dos sujeitos envolvido
no processo com a liberdade geral, para o
qual o desenvolvimento de uma vida ética é
apresentado como comunidade ética efetiva
de sujeitos reconhecidos. Na interpretagdo de
Axel Honneth, Hegel tem como pressuposi¢ao
em sua teoria do reconhecimento ‘a existéncia
de obrigagoes intersubjetivas na qualidade de
uma condigdo quase natural de todo processo de
socializagdo humana” (HONNETH, 2003, p. 43).
Esse momento de integracao das liberdades
possibilitou que Hegel tivesse um novo olhar
em relacdo a nocao de direito natural moderno



da formacao de uma comunidade de homens
como uma associa¢do de individuos isolados,
“para um modelo de uma unidade ética de
todos” (HONNETH, 2003, p. 39-40). Segundo o
intérprete de Hegel, a luta pelo reconhecimento
no nivel politico em Hegel constitui-se na
tentativa de esbocar uma teoria filosofica da
sociedade capaz de compreender a “formagdo
de uma organizagdo social que encontraria
sua coesdo ética no reconhecimento soliddrio
da liberdade individual de todos os cidaddos”
(HONNETH, 2003, p. 42).

Nessa perspectiva, o auténtico processo
de reconhecimento somente se efetiva na
filosofia hegeliana no momento em que
ultrapassamos os paradoxos da liberdade ainda
nao verdadeiramente reconhecida do senhor e
do escravo para o momento da suprassun¢ao
do nivel da desigualdade entre as consciéncias-
de-si no nivel da eticidade. Nesse sentido, a
no¢ao de conflito ético esbocada no movimento
do reconhecimento ultrapassa a dimensao
de autoconservag¢do para um processo de
amadurecimento reciproco das relagdes éticas
dos sujeitos reconhecidos em vista do consenso.
Como afirma Axel Honneth, “antes, o conflito
prdtico que se acende entre os sujeitos é por
origem um acontecimento ético, na medida em
que objetiva o reconhecimento intersubjetivo
das dimensoes da individualidade humana. Ou
seja, um contrato entre os homens ndo finda o
estado precdrio de uma luta por sobrevivéncia
de todos contra todos, mas, inversamente, a luta
como um medium moral leva a uma etapa mais
madura de relagdo ética” (HONNETH, 2003,
p. 48). Nessa mesma linha de pensamento,
Paul Ricoeur afirma que nesse estagio “tudo
ocorre no momento da posse erigida em direito.
O reconhecimento igualiza o que a ofensa
tornou desigual. Ele provém da suprassungdo da
exclusdo, ao prego do perigo assumido da astucia”
(RICOEUR, 2006, p. 197).

A luta pelo reconhecimento sob a égide do
consenso universal acontece propriamente no
momento da superagao dos conflitos de desejos
e interesses que acontecem ainda no polo da
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particularidade da physis para o desenvolvimen-
to de uma dimensao normativa que da lugar a
universalidade do nomos, que, consoante Lima
Vaz, “rege a universalidade do consenso em torno
do bem aceito e reconhecido” (LIMA VAZ, 1981,
p- 8). Ainda segundo o intérprete brasileiro, o
esfor¢o de Hegel com os momentos da dialé-
tica do reconhecimento expostos na parabola
do senhor e do escravo é suprimir o momento
aporético para o plano do consenso universal,
que somente sera atendido “por uma sociedade
do universal reconhecimento ou do consenso
fundado numa razdo universal” (LIMA VAZ,
1981, p. 9).

Nessa tentativa de uma sociedade do
universal reconhecimento que acreditamos
estar a grande atualidade da dialética do
reconhecimento exposta por Hegel na esfera
da eticidade, que culmina propriamente na
esfera de uma comunidade de valores. A
preocupacao com a efetividade da vida ética na
conquista da unidade do universal e particular
conduziu o filésofo alemao a avaliar a questao
do reconhecimento ndo sé a partir da nogao de
luta, mas também para “a busca de experiéncias
de reconhecimento de cardter pacificado”, como
afirma Paul Ricoeur (RICOEUR, 2006, p. 201).

A reatualizacao dos momentos da dialética
do reconhecimento tem sido alvo de estudos
de varios importantes intérpretes de Hegel
e filosofos politicos, como Axel Honneth,
Jiirgen Habermas, Charles Taylor, Paul Ricoeur,
entre outros. O que vale a pena ser destacado
¢ que o fato de o reconhecimento ter se
tornado em Hegel a condicao da formagao de
uma autoconsciéncia na esfera da eticidade
consolidou uma preocupacao atual acerca de
como podemos defender um reconhecimento
social, cuja prerrogativa basica é viver em um
horizonte de valores compartilhados e ndo
mais atomizados. Lima Vaz resume a nossa
interpretacao afirmando que: “A originalidade
de Hegel consiste em pensar o problema do
reconhecimento ou do advento histérico de
uma sociedade fundada sobre o livre consenso — na
qual tenha lugar a efetiva supressdo da relagdo
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Senhor-Escravo — como um problema cujos
termos se articulam e se explicitam ao longo de
todo o desenvolvimento historico da sociedade
ocidental” (LIMA VAZ, 1981, p. 25).

Nessa perspectiva, Hegel faz uma importan-
te contribuig¢do para o tema do reconhecimento
tanto no plano fenomenoldgico nos niveis da
experiéncia da consciéncia-de-si quanto no
plano do Direito em que o Estado é visto como
a efetividade da liberdade e da consolida¢ao
da vida ética. Pois, como o proprio Hegel afir-
ma nas Linhas Fundamentais da Filosofia do
Direito: “O Estado é a efetividade da liberdade
concreta; ora, a liberdade concreta consiste em
que a singularidade da pessoa e de seus interesses
particulares tem seu desenvolvimento completo e
o reconhecimento de seu direito porsi [...], assim
como, por um lado, eles passam por si sés para
o interesse do universal, [e] por outro lado, com
[seu] saber e [seu] querer, reconhecem este, neste
caso como seu proprio espirito substancial, e sdo
ativos ao seu servigo, na medida em que ele é seu
fim ultimo [...]” (HEGEL, 2010, § 260, p. 235).

4. A GUISA DE CONCLUSAO

A nossa inten¢do foi mostrar que o
reconhecimento auténtico sé se da na
reciprocidade, pois nao ha reconhecimento
caso ndo se reconheca a liberdade do outro
enquanto outro, ou seja, ndo ha a passagem para
a autoconsciéncia universal. Nessa perspectiva,
a ambiguidade que buscamos mostrar esta no
reconhecimento as avessas entre o senhor e o
escravo, pois ‘quanto a diferenga, o senhor tem no
servo e nos seus servigos a apreensdo do valor do
seu ser-para-si singular; e, claro estd, mediante a ab-
rogagdo do ser-para-si imediato, mas que tem lugar
num outro. — Mas este, o servo, esgota no servico
do senhor a sua vontade individual e prépria,
suprime a imediatidade interna do apetite e, nesta
alienagdo e no temor do senhor, realiza o comego
da sabedoria - a passagem para a autoconsciéncia
universal” (HEGEL, 1992 (2), § 435, p. 59).

A suprassun¢do desse momento dar-se-a,
portanto, no momento em que as consciéncias-

de-si enquanto liberdade forem reconhecidas
como livres, sendo, portanto em si e para si,
onde haja reciprocidade no reconhecimento das
liberdades. Segundo Hegel, “a autoconsciéncia
universal é o saber afirmativo de si mesmo
num outro si mesmo; cada um deles, enquanto
individualidade livre, tem independéncia
absoluta, mas, por for¢a da negag¢do da sua
imediatidade ou apetite, ndo se distingue do
outro, é universal e objetivo, e tem objetividade
real como reciprocidade; pelo que se sabe
reconhecido pelo outro livre, porquanto reconhece
o outro e sabe que ele é livre” (HEGEL, 1992 (2),
§ 436, p. 59).

E nessa passagem para a autoconsciéncia
universal, portanto, que a efetividade da ca-
tegoria de reconhecimento se estabelece e
nos inquieta diante do clima paradoxal que
vivemos. Afinal, se o reconhecimento sé se da
por meio da reciprocidade, como poderemos
efetivar na historia a constitui¢do de uma co-
munidade ética, onde as culturas vivem num
processo de luta continua sem, no entanto,
cessar a relagdo de dominacdo e de servidao e
realizar a passagem para a conquista da auto-
consciéncia universal? Esse questionamento é a
marca da necessidade de uma época que tem se
revelado cada vez mais em crise quanto ao que
significa reconhecer e ser reconhecido, cuja
contribui¢ao hegeliana é proeminente. Como
encerra Lima Vaz no seu importante artigo so-
bre a parabola do senhor e do escravo: “Vemos,
assim, que a escritura do texto hegeliano, na
pdgina célebre da ‘Fenomenologia’ que descreve
a dialética do Senhorio e da Serviddo, repousa
sobre um implicito ndo-escrito que, para voltar
a comparagado inicial, pode ser designado como
o veio que corre ao longo de toda a histéria do
Ocidente e que aponta para a diregdo de um
horizonte sempre perseguido, e no qual o seu
destino se lé como utopia de suprema grandeza
e do risco mais extremo: a instaurag¢do de uma
sociedade onde toda forma de dominagdo ceda
lugar ao livre reconhecimento de cada um, no
consenso em torno de uma Razdo que é de todos”
(LIMA VAZ, 1981, p. 26).
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NOTAS

1. O texto que aqui segue percorreu fundamentalmente o texto da Fenomenologia do espirito de Hegel com luzes
da interpretacao de Henrique Claudio de Lima Vaz: LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Senhor e escravo: uma
parabola da filosofia ocidental. Sintese, n. 21, pp. 7-29, 1981; de Manfredo Araujo de Oliveira: OLIVEIRA,
Manfredo Aratjo de. Etica e sociabilidade. Sao Paulo: Loyola, 1993; de Charles Taylor: TAYLOR, Charles. Hegel.
Traduccion de Francisco Castro Merrifield, Carlos Mendiola Mejia, Pablo Lazo Briones. Rubi (Barcelona):
Anthropos Editorial; México: Universidad Iberoamericana; México: Universidad Auténoma Metropolitana,
2010; de Axel Honneth: HONNETH, Axel. A luta por reconhecimento: a gramdtica moral dos conflitos sociais.
Sao Paulo: Ed. 34,2003 e, por fim, de Pedro L. Entralgo, in ENTRALGO, Pedro Lain. Teoria y realidad del otro,
Tomo I. 2@ ed. Madrid: Selecta Revista de Occidente, 1968.

2. Mestranda do programa de Pds-graduagao em Filosofia da FAJE/MG na linha de ética. Bolsista da CAPES.
E-mail: carol_thiff@hotmail.com

3. Hegel afirma que nesse nivel de autoconsciéncia pode-se afirmar que “eu sei o objeto como meu (¢
representagdo minha), por isso, nele sei de mim mesmo”. (HEGEL, 1992 (1), § 424, p. 55).

4. A esse respeito Lima Vaz afirma: “Com a passagem da dialética do desejo para a dialética do reconhecimento,
o movimento da fenomenologia encontra definitivamente a diregao do roteiro que Hegel tragard para essa
sucessao de experiéncias que devem assinalar os passos do homem ocidental, no seu caminho histérico
e dialético para cumprir a injungao de pensar o seu tempo na hora pds-revolucionaria, ou para justificar
o destino da sua civilizagdo como civilizagdo da razao. Com efeito, o que aparece agora no horizonte do
caminho para a ciéncia sdo as estruturas da intersubjetividade ou é o proprio mundo humano como lugar
privilegiado das experiéncias mais significativas que assinalam o itinerario da fenomenologia” (LIMA VAZ,
1981, p. 17).

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS:
ENTRALGO, Pedro Lain. Teoria y realidad del otro, Tomo I. 22 ed. Madrid: Selecta Revista de Occidente, 1968.
HEGEL, G. W. E Fenomenologia do Espirito. Parte 1. Petropolis: Vozes, 1992 (1).
. Enciclopédia das ciéncias filosoficas em epitome. Vol. 3. Lisboa: Edi¢des 70, 1992 (2).
. Linhas fundamentais da filosofia do direito. Sdo Paulo, RS: Loyola, Unisinos, 2010.
HONNETH, Axel. A luta por reconhecimento: a gramdtica moral dos conflitos sociais. Sao Paulo: Ed. 34, 2003.

LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Senhor e Escravo: Uma parabola da filosofia Ocidental, Sintese, n.21, pp.7-29,
1981.

. Antropologia filoséfica. Vol 2. Sao Paulo: Loyola, 1992.
OLIVEIRA, Manfredo Aratjo de. Ftica e sociabilidade. Sio Paulo: Loyola, 1993.
RICOEUR, Paul. Percurso do reconhecimento. Sao Paulo: Loyola, 2006.

TAYLOR, Charles. Hegel. Traduccion de Francisco Castro Merrifield, Carlos Mendiola Mejia, Pablo Lazo
Briones. Rubi (Barcelona): Anthropos Editorial; México: Universidad Iberoamericana; México: Universidad
Auténoma Metropolitana, 2010.



16 CONTEXTURA 2015 | 1

TERIA

DESRESPEITADO AS PESSOAS?
UMA DISCUSSAO SOBRE JUSTIGA SOCIAL E DIGNIDADE HUMANA

HENRIQUE CRQZ NOYA? | Graduando em Direito PUC-MG
LUIZA MIDORY DE ALCANTARA SANTOS? | Graduanda em Direito PUC-MG
VITOR AMARAL MEDRADO* | Doutorando em Direito PUC-MG

RESUMO

Apesar da acusagdo de Nozick de que a teoria da justi¢a como equidade de Rawls desrespeita os
direitos individuais e, portanto, nao ¢ uma boa leitura da ética de Kant, defendemos que a melhor
recepgao de Kant no debate contemporéaneo sobre a justica é aquela em que a justica social e os
direitos individuais podem ser compatibilizados. Nozick fez uma interpretagdo muito exigente
da férmula da humanidade do imperativo categérico kantiano e, por isso, equivocou-se ao dizer
que qualquer justica distributiva resulta necessariamente em um atentado contra a dignidade
da pessoa humana. Argumentamos que a ética kantiana nao exige que as pessoas sejam tratadas
sempre e exclusivamente como fim, mas, ao contrario, que é possivel que as pessoas sejam tratadas
como fim e meio a0 mesmo tempo, sem que isso implique em uma violagdo da sua dignidade.
Portanto, apesar de ndo ter refletido sistematicamente sobre a justica social, Kant ndo formulou
uma ética absolutamente incompativel com os anseios do liberalismo igualitario.

Palavras-chave: Justica Social; Dignidade Humana; John Rawls; Robert Nozick; Immanuel Kant.

1. INTRODUCAO

A ética kantiana pode ser considerada uma  a discussao entre filosofos politicos, sobretudo
das pedras de toque da histéria da filosofia. De  a partir da segunda metade do século XX. Em
fato, poucas teorias filoséficas foram debatidas 1971, um professor de filosofia da Harvard
com tanto entusiasmo como os escritos de Kant ~ University chamado John Rawls (1921-2002)
no final do século XVIIL. Em meio a um sem publicou o livro A theory of justice (Uma te-
numero de interessantes questdes que se desen-  oria da justica) com clara inspiragio na ética
rolaram das leituras de Kant ao longo dos ulti- kantiana. De Kant, Rawls retomou, sobretudo,
mos anos, nos chama a aten¢io especialmente a centralidade da discussdo sobre a dignidade



humana, especialmente no que diz respeito a
inviolabilidade dos direitos individuais. Para
Rawls, o kantismo fornecia uma base mais
contundente para os direitos e era o ponto de
partida para um contraponto a tradi¢ao utilita-
rista, preponderante em seu tempo.

O liberalismo igualitario de Rawls impactou
decisivamente o debate sobre filosofia moral e
politica a partir da segunda metade do século
XX. Como era de se esperar, entretanto, foi alvo
de criticas importantes. Uma dessas divergéncias
foi apresentada por um colega da Harvard Uni-
versity, o filosofo estatunidense Robert Nozick.
Em 1974, portando trés anos apos a publicagdo
de Uma teoria da justiga, Nozick publicou o seu
Anarchy, State, and Utopia (Anarquia, Estado e
Utopia), em que acusava Rawls de ndo respeitar
os direitos individuais de maneira apropriada.
Para Nozick, por dar espago a justica social
redistibutiva, o liberalismo igualitario teria por
efeito a instrumentalizacdo dos individuos, tal
como ocorria também na tradicao utilitarista. O
debate entre Rawls e Nozick, assim, tem por cer-
ne os direitos individuais, ou, mais precisamente,
sobre o que significa respeitar a inviolabilidade
da pessoa humana. Nesse sentido, é possivel dizer
que o debate se desenvolve, em alguma medida,
como consequéncia de duas diferentes leituras,
ou recep¢oes, da ética kantiana.

Queremos mostrar que, ao contrario
do que defende Nozick, a teoria da justica de
Rawls nao resulta em uma intrumentalizac¢do
do individuo e é, portanto, compativel com a
ética kantiana. Se atentarmos para as leituras
de alguns dos mais importantes comentadores
de Kant, é possivel dizer que Nozick faz uma
interpretacao muito exigente (e talvez retorica)
de um aspecto especifico da ética kantiana. Se
estivermos certos, sera possivel concluir que a
interpretacao de Nozick é equivocada, e que,
portanto, a ética kantiana é compativel com a
justica social, como quer Rawls.

2. A ETICA KANTIANA

O que comumente chamamos de “ética
kantiana” diz respeito basicamente aos escritos
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de Kant sobre filosofia moral, especialmente a
Grundlegung zur Metaphysik der Sitten (Fun-
damentag¢do da Metafisica dos Costumes), em
que Kant estabelece o dever como principio
supremo da moralidade, a Metaphysik der Sitten
(Metafisica dos Costumes), na qual aprofunda
a sua investigacdo sobre a ética, discutindo
a relacao entre direito e moral, e a Kritik der
praktischen Vernunft (Critica da razdo pratica),
na qual discute a relagdo entre moralidade e
felicidade, entre outros.

A ética de Kant e as valiosas questdes que
floresceram a partir dela, apesar de sua im-
portancia, ndo poderiam ser desenvolvidas
de maneira apropriada no presente artigo. O
aspecto essencial da filosofia moral de Kant que
nos importa é a discussao sobre a dignidade hu-
mana, ou a inviolabilidade da pessoa humana.
Essa discussao é desenvolvida especialmente na
féormula da humanidade do imperativo catego-
rico, que Kant estabelece da seguinte maneira:
“Age de tal modo que uses a humanidade, tanto
na tua pessoa como na pessoa de qualquer outro,
sempre e simultaneamente como fim e nunca sim-
plesmente como meio” (GMS, IV, AA 429). Para
Kant, essa férmula do imperativo categdrico
consagra a dignidade da pessoa humana, pelo
que qualquer a¢do que viole esse imperativo
ndo pode ser considerada ética. Isso significa
que, para a ética kantiana, a pessoa humana (e,
mais precisamente, todo ser racional em geral)
deve ser concebida como um fim em si mesmo.
Se aliberdade é a pedra de toque da dignidade,
nada mais consequente do que impor o dever de
respeitar em cada pessoa a capacidade de agir e
decidir de forma auténoma.

Resta evidenciar em que medida o liberalis-
mo igualitario de Rawls parte dessa formulagdo
de Kant para desenvolver um sistema coerente
de defesa da inviolabilidade da pessoa.

3. 0 LIBERALISMO IGUALITARIO

Entre os kantianos dos ultimos tempos,
Rawls talvez seja 0 mais proeminente e influente.
E ponto pacifico que a teoria da justica de Rawls é
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uma das mais influentes construc¢oes da filosofia
politica e moral do século XX e certamente
a mais discutida da segunda metade daquele
século. Rawls se insurgiu contra o utilitarismo
preponderante em seu tempo para propor
um fundamento mais sélido para os direitos
individuais. Para Rawls, “Kant acreditava (...)
que uma pessoa age de modo autdnomo quando
os principios de suas agdes sdo escolhidos por ela
como a expressdo mais adequada possivel de sua
natureza de ser racional igual e livre” (RAWLS,
2002, p. 276). A interpretacdo de Rawls é a
de, em uma sociedade justa, os principios
de justica basilares devem ser escolhidos de
maneira imparcial e autbnoma®. A autonomia,
marca da filosofia moral de Kant, entretanto, é
importante para Rawls ndo como um requisito
para acdo ética no ambito individual, mas,
no plano politico, como um requisito para a
escolha dos principios da justica. Autonomia
ou liberdade deve se sobressair em detrimento
das idiossincrasias individuais de toda ordem
que tornariam a escolha racional, igual e livre
dos principios da justi¢ca impossivel.

Rawls se vale de uma reinterpretacao das
consagradas teorias do contrato social, que
tiveram o seu apogeu na histdria da filosofia
entre os séculos XVI e XVIII. Entretanto, ao
contrario do que fizeram os contratualistas da
modernidade, Rawls nao buscou formular uma
sofisticada descrigdo da passagem hipotética
do estado de natureza para o estado civil, mas
tornar evidentes as nossas intui¢des basicas
sobre a justica. Assim, o moderno estado
de natureza deu lugar a situagdo ou posicao
original. Neste momento inicial, individuos
hipotéticos deveriam escolher os principios da
justica fundantes da sociedade. Como o objetivo
de Rawls é evidenciar os principios de justica
que seriam escolhidos por individuos iguais e
livres, foi necessario que os individuos hipoté-
ticos fossem pensados em uma situacao ideal
de escolha. Nessa situacao inicial, os individuos
ndo tém acesso a certas informacdes que tor-
nariam a escolha dos principios de justica uma
luta entre interesses de classe, etnia, religido e

outras idiossincrasias. Os individuos devem
ser pensados como que envoltos por um véu de
ignordncia, de modo que informagdes relativas,
por exemplo, ao género e dotes naturais de cada
um ndo estariam disponiveis. Também nesse
ponto é evidente a inspiracao kantiana de Ra-
wls. Em Kant, “os principios que norteiam suas
agoes [dos agentes]| ndo sdo adotados por causa
de sua posicdo social ou de seus dotes naturais,
ou em vista do tipo particular de sociedade em
que ela vive ou das coisas especificas que venha
a querer. Agir com base em tais principios é agir
de modo heteronomo” (RAWLS, 2002, p. 276).
Por isso o véu de ignorancia é importante na
descri¢ao da posi¢ao original: “o véu de igno-
rancia priva as pessoas que ocupam a posi¢do
original do conhecimento que as capacitaria a
escolher principios heterénomos” (RAWLS, 2002,
p. 276). O véu de ignorancia é o que torna os
individuos na posic¢do original aptos para esco-
lher os principios de justi¢a de forma imparcial
e autonoma. Com ele, os principios de justica
poderao ser escolhidos de forma auténoma e
nao heterénoma, fazendo jus a nossa natureza
racional. Com o véu de ignorancia, “as partes
chegam as suas escolhas em conjunto, na condi-
¢do de pessoas racionais iguais e livres, sabendo
apenas da existéncia daquelas circunstdncias que
originam a necessidade de principios de justica”
(RAWLS, 2002, p. 276). Apenas desse modo,
como quer Rawls, é possivel discutir com clare-
za quais principios de justica devem reger uma
sociedade livre, igual e justa.

A aposta de Rawls é de que, na situagéo
descrita, os individuos nao escolheriam um
principio utilitarista para reger as suas vidas. E
isso nao decorreria de uma possivel inclinagao
natural para o respeito ao direito alheio ou a
filantropia, mas do calculo simples e racional
que cada pessoa faria para minimizar o risco
de viver sem direitos. Rawls considera que os
individuos escolheriam, como primeira regra,
o mais amplo possivel sistema de liberdades
iguais para todos. O argumento de Rawls ¢
contundente: as pessoas nao escolheriam correr
o risco de, descobrindo-se parte de uma mino-



ria sem direito algum, ndo ter a possibilidade
de realizar o seu modo particular de vida. Ao
contrario, iriam se prevenir garantindo que,
mesmo fazendo parte de uma minoria religiosa,
sexual, étnica etc, teriam também possibilidade
de buscar a felicidade e a realizagdo da sua con-
cepgdo participar de bem. Como quer Rawls,
do célculo racional e livre na situagdo inicial
decorre a escolha de um principio da justica
que promova um amplo sistema de liberdades
iguais para todos.

O principio liberal da igual-liberdade ¢,
entdo, o mais importante também para Rawls.
Entretanto, Rawls se afasta da tradi¢do classica
do liberalismo ao relativizar em alguma medida
a nog¢ao de mérito. Mesmo que o mérito ainda
exerca uma importante func¢io no liberalismo
igualitario, ele deixa de ser, a0 menos, o critério
mais fundamental da justica. Como quer Rawls,
“a distribuicdo natural ndo é justa nem injusta;
nem é injusto que se nas¢a em determinada po-
si¢do social. Isso sdo meros fatos naturais. Justo
ou injusto é o modo como as instituigoes lidam
com esses fatos” (RAWLS, 2002, p. 122). Nao ha
nada de errado em o individuo se beneficiar dos
seus talentos naturais, e mesmo da sua posi¢ao
social, mas é necessdario que essas arbitrarieda-
des sejam compativeis com o principio da dife-
renga. Como explica Rawls, “os naturalmente
favorecidos ndo devem beneficiar-se apenas por
serem mais talentosos, mas somente para cobrir
os custos de educagdo e treinamento dos menos
favorecidos e para que usem seus talentos de
maneira que também ajudem os menos favore-
cidos” (RAWLS, p. 121). Em outras palavras, o
principio da diferenca diz que as desigualdades
sociais decorrentes da arbitrariedade natural ou
social na distribuicao de talentos e posi¢oes na
sociedade somente sdo justificadas se beneficia-
rem os menos favorecidos. A argumentagdo de
Rawls de que as pessoas escolheriam também
o principio da diferen¢a na posicao original
¢ semelhante a usada quanto ao principio da
igual-liberdade. Para Rawls, as pessoas na
posicdo original, por ndo conhecerem a sorte
que virdo a ter, buscariam evitar o risco de,
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descobrindo-se com poucos dotes naturais ou
em uma posi¢do social fragil, viver em uma
sociedade em que estariam impossibilitadas de
realizar a sua concepgao particular de vida boa,
por lhe faltarem as condi¢des materiais basicas.

A ideia de que uma sociedade justa, mes-
mo de um ponto de vista liberal, ndo pode se
furtar a realizar efetivamente a igualdade, é um
ponto-chave na histdria do liberalismo politico.
Ela separa o liberalismo classico do liberalismo
igualitario de Rawls. E nesse sentido que Alvaro
de Vita afirma que “o ponto de partida da teoria
politica do liberalismo igualitdrio ndo é uma con-
cepgdo de liberdade, e muito menos de liberdade
negativa, e sim uma nogdo de igualdade”, e mais
a frente: “em uma sociedade justa, a distribuigdo
das vantagens e dos dnus da cooperagdo social se
faz levando-se em conta e de modo a refor¢ar esse
status social e moral igual” (VITA, 2013, p. 59).
Isso significa que, ao contrario do liberalismo
classico, o liberalismo igualitario de Rawls esta
comprometido com a efetivacdo da liberdade
em sentido positivo, da igualdade, e ndo sim-
plesmente com o ideal de liberdade negativa, ou
nao interferéncia, defendido, entre outros, por
Friedrich Von Hayek e Robert Nozick.

E exatamente Nozick quem ird insurgir mais
diretamente contra o liberalismo igualitario de
Rawls acusando-o de nao respeitar os direitos
individuais. Se estivermos certos, é possivel
dizer que parte da critica de Nozick a Rawls
pode ser compreendida em uma perspectiva
kantiana e que é possivel, também com base em
Kant, desconstrui-la.

4. TERIA RAWLS
DESRESPEITADO AS PESSOAS?

Uma das consequéncias mais fundamentais
do liberalismo igualitario, especialmente no que
tange ao principio da diferenca, é a atenuagao
da ideia de mérito>. Para Rawls, o aspecto
mais importante de uma teoria da justica nao
¢ premiar o mérito individual, mas mitigar os
efeitos perversos das desigualdades naturais
e sociais®. Ao atenuar a ideia de mérito, o
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liberalismo igualitario concebeu os talentos
naturais ndo apenas para beneficio exclusivo
dos seus portadores imediatos, mas também
com uma fungdo social mais ampla: gerar os
maiores beneficios possiveis para a sociedade
como um todo e especialmente para os menos
favorecidos, segundo um modelo de cooperagao.
Nesse sentido Rawls afirma que “o principio da
diferenga representa, com efeito, um consenso em
se considerar, em certos aspectos, a distribuicdo
de talentos naturais como um bem comum,
e em partilhar os maiores beneficios sociais e
econdmicos possibilitados pela complementaridade
dessa distribuicdo” (RAWLS, 2002, p. 108). Para
Nozick, entretanto, o liberalismo igualitario fere
aliberdade individual ao destituir o individuo da
posse de seus proprios talentos. Como explica
Luiz Sahd, a intui¢do fundamental de Nozick é
a de que “ninguém tem o direito de interferir na
pessoa ou posse do individuo a ndo ser com seu
consentimento, ou no caso extremo em que os seus
direitos tenham sido confiscados por violagdo aos
direitos dos outros” (SAHD, 2004, p 227), pois
o fundamento que sustenta seus argumentos
¢ a nogdo de propriedade, capaz ndo somente
de determinar que a liberdade do individuo
seja consequéncia de sua posse, como também
que todos os conflitos politicos, em vista desse
argumento, partem de um denominador comum:
os direitos de propriedade’.

Nozick parece partir, em verdade, de uma
leitura de John Locke, um dos principais ided-
logos do liberalismo classico®, para quem o di-
reito de propriedade sobre o seu préprio corpo
e talentos decorre naturalmente da dignidade
humana. Ao analisar o liberalismo igualitario
no que tange a posse dos talentos naturais, No-
zick afirma: “Rawls parece acreditar que todos
tém o direito de possuir ou reivindicar a soma
das vantagens naturais (consideradas um fundo
comum), ndo cabendo a ninguém apresentar
reivindicagoes diferenciadas” (NOZICK, 2011,
p. 295). E mais tarde se pergunta: “o que justifica
esse confisco?”™ (NOZICK, 2011, p. 296). Isso
significa que a proposta da justica igualitaria
resulta, na perspectiva do libertarianismo, em

um desrespeito a liberdade individual, ja que
as pessoas nao teriam mais assegurado o pleno
direito as vantagens que decorrem da posse
exclusiva sobre as suas propriedades.

Interessa-nos especialmente, todavia, a cri-
tica feita por Nozick ao liberalismo igualitario
a partir de uma perspectiva kantiana'. A con-
traposicao entre os dois autores pode ser evi-
denciada na seguinte afirmagao de Nozick: “As
pessoas reagirdo de maneira diferente a ideia de
considerar os talentos naturais um bem comum.
Algumas vdo reclamar, fazendo eco a Rawls dian-
te do utilitarismo, dizendo que isso ‘ndo encara
com seriedade a diferenga entre as pessoas’; e
vdo se perguntar se pode ser adequada qualquer
reinterpretagdo de Kant que trate as aptidoes e
os talentos das pessoas como recursos destinados
aos outros” (NOZICK, 2011, p. 295). Nozick se
refere a ética kantiana, sobretudo a obrigacao de
tratar as pessoas como fins e ndo simplesmente
como meios. Como expomos, essa ideia se en-
contra basicamente na formula da humanidade
do imperativo categérico kantiano. E evidente,
assim, que os dois fildsofos partem de diferentes
concepgoes sobre o que significa resguardar a
dignidade humana ou a inviolabilidade da pes-
soa humana. A oposicdo entre essas diferentes
concepgdes da justica se acirra particularmente,
entdo, quando ambos recorrem a Kant para se
justificarem. Nozick acusa Rawls de violar os
direitos dos mais favorecidos e, por conseguin-
te, de desrespeitar os dizeres kantianos. Como
quer Nozick: “Se fosse essa a concepgio de Kant,
ele teria enunciado assim a segunda formula do
imperativo categorico: Age a fim de minimizar o
uso da humanidade simplesmente como meio’, e
ndo como, na verdade, o fez: Age de forma tal a
sempre tratar a humanidade, seja na tua propria
pessoa ou na dos outros, nunca simplesmente
como meio, mas sempre, e ao mesmo tempo, como
um fim” (NOZICK, 2011, p. 40). Se Nozick es-
tiver certo, Kant teria dito que nao é possivel,
em momento algum, tratar as pessoas como fim
e meio simultaneamente, mas que teria exigido
que os seres racionais em geral nunca podem
ser tratados como meio.



E preciso dizer, entretanto, que Nozick
interpreta a licdo de Kant de forma extensiva,
em uma interpretacdo demasiadamente forte
da exigéncia da dignidade humana. Essa mes-
ma opinido encontramos em Alvaro de Vita,
quando afirma que “Nozick interpreta a segunda
formulagdo do imperativo categdrico kantiano
de uma forma particularmente forte” (VITA,
2007, p. 38). E prossegue: “o que Kant diz na
Fundamentagdo da metafisica dos costumes é que
devemos agir de forma que tratemos a humani-
dade, em ndés mesmos ou em outros, ndo somente
como um meio mas sempre também como um
fim em si mesmo” (VITA, 2007, p. 38). Nesses
termos, ndo sdo todos os aspectos da vida de
uma pessoa que sdo caros para a constitui¢ao
da sua dignidade, como ser humano. De fato, é
possivel citar inumeros aspectos da vida comum
que sdo, nesses termos, indiferentes no que diz
respeito a inviolabilidade do ser humano. Nesse
sentido, Vita afirma: “o que Nozick ndo justifica,
ao fundamentar sua concepg¢do de inviolabili-
dade pessoal no imperativo kantiano, é por que
devemos considerar todas as circunstancias da
vida de uma pessoa - de seus talentos naturais
a posse de recursos externos — como atributos de
sua humanidade. Sem essa interpretagdo forte do
imperativo, ficaria dificil para Nozick sustentar
que privar uma pessoa, mesmo que de uma pe-
quena parte de sua renda, por exemplo mediante
taxagdo redistributiva, equivale a tratd-la como
meio para fins de outros, isto é, equivale a des-
respeitar aquilo que em uma pessoa estd acima
de qualquer preco, sua humanidade” (VITA,
2007, p.39).

Para Vita, seria inconcebivel defender,
como quer Nozick, que qualquer redistribuic¢ao
de recursos materiais configura violagdao ao
preceito de Kant, ainda mais porque essa
redistribui¢do é indispensavel para que todos
tenham oportunidades de desenvolver suas
proprias capacidades racionais. Como mostra
Vita, a justificacdo de um principio de justica
distributiva em Rawls se assenta em discussoes
sobre o que de fato seria essencial ou contingente
naidentidade pessoal, exatamente para se evitar
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uma aplicacdo demasiadamente exigente da
féormula de Kant. Basta que se deixem intactos os
interesses centrais a capacidade e argumentagao
morais, desdobrando-se esses em sua liberdade
de expressdo e em determinados interesses
fundamentais de bem-estar material, para que,
numa interpretac¢do pertinente de Kant, as acdes
sejam justificadas e respeitem a inviolabilidade
pessoal, seguindo o preceito kantiano. Também
o filésofo mineiro Henrique Claudio de Lima
Vaz explica que a férmula da humanidade do
Imperativo Categorico kantiano diz que “a
pessoa humana ndo deve ser tratada nunca
simplesmente como meio (embora possa sé-lo
como, por exemplo, na prestagdo de um servigo)
mas igualmente e sempre como um fim” (LIMA
VAZ, 2002, p. 82, nota 23).

Ao contrario do que pensa Nozick, a dig-
nidade humana em Kant apenas restringe o
tratamento exclusivamente como meio, per-
mitindo, entretanto, o tratamento do ser hu-
mano simultaneamente como meio e fim. A
formulagdo de Kant é mais sofisticada do que
insinua a interpretagdo mais trivial''. Kant nao
esteve alheio as demandas praticas da vida que,
por vezes, exigem o uso do outro como um
meio para os nossos fins. Ora, se é possivel, em
perspectiva kantiana, tratar a pessoa humana
como meio, desde que, a0 mesmo tempo, seja
ela também considerada um fim, entdo parece
ser evidente que justica social, ao menos nos
moldes do liberalismo igualitario, ¢ compativel
com a ética de Kant.

5. CONCLUSAO

Nozick se equivocou ao acusar o liberalismo
igualitario de ndo ser fiel ao mandamento kan-
tiano da inviolabilidade da pessoa. Como mos-
tramos, o equivoco de Nozick decorreu de uma
interpretacao errada da ética kantiana. Kant
nao disse que as pessoas deveriam ser tratadas
sempre e em todo momento como fim, mas que
as pessoas nao devem ser tratadas simplesmente
como meio. Na melhor leitura, isso equivale
a dizer que a ética kantiana ndo condena de
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antemado a justica social, mas, ao contrario,
que a justi¢a distributiva é compativel com o
imperativo categorico, apesar de Kant nao ter
se dedicado sistematicamente a esse tema.

A teoria da justica como equidade de Rawls é,
assim, a0 mesmo tempo fiel a tradi¢ao kantiana,
mas também progressista em relacao a tradigao,
na medida em que buscou pensar os problemas
da sociedade atual e nao simplesmente repetir o
que pensou Kant no século XVIII. O liberalismo
igualitario revisou alguns dos principais alicer-
ces do liberalismo cldssico tornando-o mais
adequado a busca por uma sociedade mais justa

e igual. Por fim, ndo sao entdo vas as palavras
do préprio Nozick ao dizer que “Uma teoria
da justica é uma poderosa obra sobre filosofia
politica e moral, profunda, perspicaz, de grande
envergadura e sistemdtica, possivelmente sem pa-
ralelo desde os escritos de John Stuart Mill” e que
“desde a sua publicagdo, os filésofos politicos sdo
obrigados a trabalhar dentro dos limites da teoria
de Rawls ou, entdo, explicar por que ndo o fazem”
(NOZICK, 2011, p. 235-236). Certamente sdo
admiraveis as palavras de Nozick sobre Rawls,
mas ¢é preciso dizer que também ele falhou ao
tentar se explicar.
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4. Se atentarmos para o fato que a imparcialidade é reivindicada nio apenas pela tradigdo kantiana, mas também

6.

pela tradigdo utilitarista, o ideal de autonomia torna-se a caracteristica que mais claramente evidencia a
proximidade entre Kant e Rawls. Por isso acreditamos que é acertada a opinido de Roberto Gargarella: “em
Rawls, como em todos aqueles que se vinculam a essa linha de pensamento [a tradicdo filosofica kantiana],
o ideal defendido é o de que as pessoas possam viver de forma autonoma, ou seja, que possam decidir e levar
adiante livremente o plano de vida que consideram mais atraente”. Cf.: GARGARELLA, 2008, p. 30.

. E essa também ¢ a opinido de Michael Sandel: “Talvez a diferenca mais notéria entre ambas [para ele, a

concepgdo de igualdade democrdtica de Rawls e a concepgdo meritocrdtica em geral] se situe no papel reservado
ao mérito individual - central numa concep¢do meritocrdtica e ausente, ou pelo menos significativamente
debilitado, na justica como equidade”. Cf.: SANDEL, 2005, p. 107.

Como afirma Alvaro de Vita, no liberalismo igualitario.

7. A sua visdo, Nozick d4 o nome de “Teoria da Titularidade” (NOZICK, 2011) (em oposigdo a Teoria da Justica

de Rawls). Pela teoria da titularidade de Nozick cada qual tem o direito de dispor livremente dos seus haveres
legitimamente adquiridos. Cada individuo ¢ titular absoluto de seus direitos individuais, notadamente de
sua propriedade individual.

. Para Gargarella, o resgaste dos cldssicos feito pelo libertarianismo é uma “radicalizacdo do liberalismo

cldssico” em resposta ao liberalismo igualitario de Rawls. Segundo Gargarella, o libertarianismo insurge
contra a proposta igualitaria de distribuigao dos bens e 6nus da sociedade. Para o libertarianismo, a justica
igualitdria estd fundada em arbitrariedades. Cf.: GARGARELLA, p. 33. Como quer Nozick, a sua teoria da
titularidade diz que a imposi¢ao de qualquer padrao para distribuicao da riqueza (até mesmo o mérito) pelo
Estado, seria uma ingeréncia na liberdade dos cidadéos. A justica da distribuicao das riquezas, para Nozick,
esta na legitimidade da titularidade, e ndo em qualquer padrao distributivo, como por exemplo, o mérito.
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9. Nozick também se pergunta posteriormente: “serd que é tdo inverossimil afirmar que por trds dessa concepgio
de justica estd a inveja, e que ela é parte integrante de sua nogdo basilar?” (NOZICK, 2011, p. 296 e 297).
Um das grandes dificuldades em se analisar a perspectiva sobre a justica de Nozick é que ela ¢, em varios
momentos, obscurecida pelo uso constante da ironia e do sarcasmo como recursos retdricos. Dizemos isso
por nao achar que deva ser levada a sério a afirmacao de que o esfor¢o dos autores do liberalismo igualitario
em tentar mitigar o triste fato das desigualdades de toda ordem pode ser reduzido, em qualquer medida, a
“inveja” dos que se encontram em uma situagao desprivilegiada.

10. Deixaremos de lado, portanto, as demais criticas de Nozick, como a sua conhecida obje¢ao ao principio
da diferenca, o argumento Wilt Chamberlain.

11. Infelizmente é bastante difundida essa interpretagao equivocada de que, para Kant, jamais podemos tratar
outra pessoa como um meio. Para ficar apenas no Brasil: depois de analisar brevemente as éticas kantiana e
habermasiana, Marcelo Kokke Gomes conclui que “a identificagio do imperativo categérico da valorizagdo
do ser humano como fim em si mesmo, como fim ultimo, nunca podendo ser tratado como meio, aloca-se
como imperativo categorico hermenéutico” (GOMES, p. 5). Também Cibele Kumagai e Tais Nader Marta, em
trabalho que pretende mostrar que a dignidade humana tal como exposta por Kant é um valor constitucional
no Brasil, afirmam que “Kant aprofunda o conceito de pessoa a ponto de se encontrar um sujeito tratado como
‘um fim em si mesmo’ e nunca como meio a atingir determinada finalidade” (KUMAGAIL MARTA, p. 2).
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No presente artigo analisarei a ideia de absurdo na obra prima de Jean-Paul Sartre, A Ndusea —
entre outros pontos, veremos o que significa a expressao do personagem principal, Roquentin,’a
Nausea sou eu” (Sartre,1986: 187). A seguir, farei um paralelo com a obra O Mito de Sisifo de Albert
Camus, mostrando como o ultimo apresenta o absurdo, tendo em vista a questdo se a vida vale
ou ndo a pena. Por fim, apontarei as possiveis convergéncias e divergéncias entre os dois autores.

Palavras-chave: Sartre, Camus, A Ndusea, O Mito de Sisifo, Existéncia, Absurdo, Suicidio.

Em uma palavra, o absurdo para Sartre é a
existéncia. Mas o que vem a ser esse existir? No
texto em questdo a existéncia tem um signifi-
cado peculiar, é aquilo que nos escapa na vida
cotidiana, nao obstante estarmos inseridos nela.
Sartre diz assim sobre tal ambiguidade:

“Dizia como eles: o mar é verde; aquele ponto
branco ld no alto é uma gaivota, mas eu ndao
sentia que aquilo existisse, que a gaivota fosse
uma gaivota existente’, comumente a existéncia
se esconde. Estd presente, a nossa volta, em nds,
ela somos nos, ndo podemos dizer duas palavras
sem menciond-la, e afinal ndo a tocamos.”
(Sartre,1986: 188).

Perceber, ou melhor, para ser mais fiel
ao sentimento do protagonista da estdria,
vivenciar a existéncia (através da Ndusea), é
perceber a contingéncia de tudo ao redor, a falta
de significado, de finalidade e sentido ultimo
das coisas e pessoas; ver um automatismo no
mundo injustificado, carente de fundamentos;
ver projetos tolos frente ao nada, palavra essa
que ja ¢ uma inven¢ao nossa - trataremos
especificamente da linguagem mais a frente;
ver que os objetos e o mundo sdo agrupados
de uma forma nédo necessaria, perceber o
antropomorfismo em tudo que cogitamos
conhecer. O préoprio “Eu” se esvai diante desse
olhar:



“Agora, quando digo ‘eu’, isso me parece oco.
Jd ndo consigo muito bem me sentir, de tal modo
estou esquecido. Tudo o que resta de real em mim
¢ existéncia que se sente existir. Bocejo silencio-
samente, demoradamente. Ninguém. Antoine
Roquentin ndo existe para ninguém. Isso me
diverte. E o que é exatamente Antoine Roquen-
tin? E algo de abstrato. Uma pdlida lembranga
de mim vacila em minha consciéncia. Antoine
Roquentin... E de repente o Eu esmaece, esmaece
e, pronto, se apaga.» (Sartre, 1986: 247).

Se entendermos a contingéncia do “Eu’, se
tivermos claro em mente que o que chamamos
de “Eu” ndo passa de uma constru¢ao humana,
fica muito mais facil perceber como as demais
coisas se esvaziam de significado®. Ora, se até o
Eu ¢ contingente, o que dira do resto! Quando
o personagem Roquentin encontra sua ex-
amante, Anny, para sua surpresa, reverberando
o esvaziamento do Eu que ele chegara, ela diz:

“Naturalmente so existo eu, eu que amo, eu
que odeio. E entdo essa coisa, eu, uma massa que
se estira, se estira... é uma coisa tdo semelhante
a si mesma que é de admirar que as pessoas
tenham tido a ideia de inventar nomes, de fazer
distingoes.” (Sartre, 1986: 220).

Pois bem, para o que dizemos até aqui ficar
bem explicito e fixo, antes de entrarmos no pro-
ximo tdpico, tratemos do que é a, do sentimento
da, Ndusea.

No romance a Ndusea é um estado quase
febril de Roquentin, estado esse que traz a tona
toda a contingéncia do mundo de significados
criados por noés; logo no inicio da narrativa
temos a célebre passagem que ilustra bem essa
mudanca de perspectiva, quando Roquentin
toca o trinco da porta: “Ainda hd pouco, quando
ia entrando em meu quarto, parei de repente,
porque sentia em minha mdo um objeto frio que
retinha minha atengdo através de uma espécie de
personalidade. Abri a mao, olhei: estava seguran-
do apenas o trinco da porta.” (Sartre, 1986: 17).
Vemos entao que nem o mais basico se sustenta.
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A Ndusea se apossa de Roquentin, mesmo
nos cafés, onde antes ele se sentia seguro, a vé che-
gar e baguncar tudo a sua volta, ele se vé imerso
na Ndusea®, a ponto de dizer ‘a Ndusea sou eu”
(Sartre, 1986: 187). Pouco antes de tal afirmacgao
Roquentin ja sentia a falta de alocacdo:

“Percorro a sala com o olhar e um asco violento
me invade. Que estou fazendo aqui? Por que me
meti a discutir sobre o humanismo? Por que estdo
aqui essas pessoas? Por que comem? E verdade que
elas ndo sabem que existem. Sinto vontade de ir
embora, de ir a algum lugar onde pudesse estar
realmente em meu lugar, onde me encaixasse...
Mas meu lugar ndo é em parte alguma; eu sou
demais.” (Sartre, 1986: 181). [Grifos meus].

Um exemplo que mostra a dependéncia dos
conceitos humanos perante o mundo é quando
o personagem Roquentin é “sugado” para dentro
do espelho. Ele é enfeiticado pelo seu rosto, por
ndo conseguir enquadrar nem defini-lo, por nao
observar nele o que os outros observam, e quanto
mais se aproxima de sua imagem, mais vago fica
o objeto rosto, restando uma carne vista pela
“natureza sem homens” (Sartre, 1986: 37) —isto é,
sem qualquer alienacdo, sem predefinigdes. A meu
ver, 0 que mais expressa o impacto da Ndusea, a
expressao maxima de sua contingéncia, ¢ a queda
da linguagem®. Compreender vivamente que
todos conceitos sdo superficiais, ndo necessarios,
perceber que eles ndo definem, nio estdo e nao
sdo a coisa referida, antes sendo apenas formas
arbitrarias para comunicagdo, nos leva ao absurdo.
Melhor do que qualquer explicacdo que pode
ser feita para elucidar tal é a passagem em que o
protagonista vive o absurdo (a palavra “vive” aqui
ndo é por acaso):

A palavra Absurdo’ surge agora sob minha
caneta; hd pouco no jardim ndo a encontrei, mas
também ndo a procurava, ndo precisava dela:
pensava sem palavras, sobre as coisas, com as
coisas. O absurdo ndo era uma ideia em minha
cabega, nem um sopro de voz, mas sim aquela
longa serpente ou garra, ou raiz, ou gafa de
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abutre, pouco importa. E sem formular claramente
nada, compreendi que havia encontrado a chave
da Existéncia, a chave de minhas Nduseas, de
minha prépria vida. De fato, tudo o que pude
captar a seguir liga-se a esse absurdo fundamental.
Absurdo: ainda uma palavra; debato-me com as
palavras; ld eu tocava a coisa. |...]

Mas eu, ainda agora, tive a experiéncia do ab-
soluto: o absoluto ou o absurdo. Aquela raiz - ndo
havia nada em relagdo a ela que ndo fosse absurdo.
Oh! Como poderei fixar isso com palavras? |[...]

Mas diante daquela grande pata rugosa, nem a
ignordncia, nem o saber importavam: o mundo das
explicagoes e das razoes ndo é o da existéncia. |[...]

A raiz, ao contrdrio, existia na medida em
que eu ndo podia explicd-la. [...]

Bem via que ndo era possivel passar de sua
fungdo de raiz, de bomba aspirante, aquilo, aquela
pele dura e compacta de foca, aquele aspecto ole-
oso, caloso, obstinado. A fung¢do nada explicava:
possibilitava que se compreendesse grosso modo o
que era uma raiz, mas ndo aquela raiz. |...]

Preta? Senti que a palavra se esvaziava, per-
dia seu sentido com uma rapidez extraordindria.
Preta? A raiz ndo era preta, o que havia naquele
pedago de lenho ndo era o preto - era... outra coisa:
o preto, assim como o circulo, ndo existia. [...]

Eu ndo me limitava a ver aquele preto: a visdo
¢ uma invengdo abstrata, uma ideia esvaziada,
simplificada, uma ideia de homem. |[...]

Mas, no préprio dmago desse éxtase, algo de
novo acabara de surgir; eu compreendia a Nau-
sea, possuia-a. A bem dizer, ndo me formulava
minhas descobertas. Mas creio que agora me
seria fdcil colocd-las em palavras. O essencial é
a contingéncia. |...]

Ora, nenhum ser necessdrio pode explicar
a existéncia: a contingéncia ndo é ilusdo, uma
aparéncia que se pode dissipar; é o absoluto,
por conseguinte a gratuidade perfeita. Tudo é
gratuito: esse jardim, essa cidade e eu proprio.
Quando ocorre que nos apercebamos disso, sen-
timos o estomago embrulhado, e tudo se poe a
flutuar como outra noite no Rendez-vous des
Cheminots: é isso a Ndusea.» (Sartre, 1986:
190-194). [Grifos meus].

Ora, se a linguagem é contingente, todo
o mais que dizemos conhecer o é. Veja, até o
conceito “Eu” pode ser ou nao formulado. A
existéncia é absurda.

Voltarei a Sartre mais adiante, mas passemos
para a discussdo de Albert Camus.

Para Camus ‘o #nico dado é o absurdo” °.
Ha muitos pontos de convergéncia sobre a de-
finicdo de absurdo que vimos acima, na obra A
Ndusea, e a que nos apresentara Camus, pode-
mos dizer que se trata da mesma constatacdo — nao
¢ por acaso que ele chega inclusive a citar Sartre
indiretamente em uma passagem®.

Logo no primeiro paragrafo do texto Camus
vai direto ao ponto: “Sé existe um problema
filoséfico realmente sério: é o suicidio. Julgar se a
vida vale ou ndo vale a pena ser vivida é responder
a questdo fundamental da filosofia. Essa questao
¢ primordial, todo o resto é secundario, nesse
ponto, concordo plenamente com o autor. Ora,
algum motivo temos que ter para viver, mesmo
que seja a duvida ou o prazer, viver sem motivo
¢ antes de mais nada ndo ser honesto consigo
mesmo. Como ele diz mais adiante’, muitos
zombam de Schopenhauer por isso, pois ele faz
elogio ao suicidio e nao se mata. Entretanto,
Camus nao deixa de considerar nosso extinto de
sobrevivéncia, ele diz que ‘o julgamento do corpo
vale tanto quanto o do espirito e o corpo recua ante
o aniquilamento” (Camus, 1989: 27), e antes ele ja
havia afirmado que “raramente alguém se suicida
por reflexdo” (Camus, 1989: 25). Isso ele nao
nega, mas a questdo € saber se se a vida ndo tem
sentido, se ndo vale a pena ser vivida, o suicidio
se torna a escolha mais racional. Para ele sim,
se ndo vale a pena viver, o suicidio é a escolha
légica, para ele também a vida nao tem sentido,
mas o ponto é que, segundo pensa Camus, nao
existe ligagdo necessaria entre a falta de sentido
e 0 ndo valer a pena viver. E preciso encontrar
motivos para viver mesmo sem sentido. Por isso
que ele faz analogia ao mito que d4 nome ao
livro, é preciso que Sisifo, condenado por Zeus
a carregar uma pedra morro acima por toda a
eternidade, encontre motivo para continuar.



Viver bem ou fazer da vida uma obra de arte,
como diria Nietzsche.

Mas voltemos a falar do absurdo de Ca-
mus. Pensemos na questdo que pode ser feita
diante um projeto, trabalho cientifico ou agao
qualquer, p. ex., para que compramos tijolos?
Responder-se-ia de imediato, para construir
edificios. E para que construimos edificios?
Surgiram inumeras outras razdes de ordem
pratica. Ocorre que, se insistirmos na questao
“para que” sobre cada resposta dada, vez apds
vez, chegaremos ao absurdo, pois veremos como
tudo é destituido de um sentido final, nao ha
um “para que’, ou “porqué’, que justifique os
engajamentos, obras e/ou vida dos humanos.
Motivos e sentidos aparentes certamente “exis-
tem’, a principio alguém pode dizer que vive
ou morre por uma causa, o problema é que
esses casos ndo respondem um porqué final,
dito de outro modo, tendo em vista que nds
morreremos e a humanidade chegard ao seu
fim, nao faz sentido nem mesmo ser lembrado
por milénios ap6s a morte (como Aquiles), pois
essa lembranca evaporara com o perecer certo
e inevitavel da humanidade, sendo assim, nao
hd como fugir do niilismo - por essa e outras,
Camus diz: “‘comegar a pensar é comegar a ser
minado” (Camus, 1989: 24).

O foco de Camus no capitulo intitulado “Os
muros absurdos” é a demonstragdo do ceticismo?®,
como ndo podemos sair da ignorancia cronica e
ainutilidade dos nossos atos. O anti-realismo se
torna evidente, nao podemos acessar a realidade
em si, estamos limitados aos nossos sentidos, a
condi¢do humana, estamos na Caverna, é exa-
tamente isso que significa a expressao muros do
absurdo’®. Entretanto, ele deixa claro que ‘o que
interessa, fago questdo de repetir, ndo sdo tanto
as descobertas absurdas. Sdo suas consequéncia”
(Camus, 1989: 35), a saber, até onde podemos ir
ou se sera preciso o suicidio.

Nosso conhecimento ndo passa da vontade
de unificar, damos nomes as coisas para tal, Kant
coloca essa disposi¢do como natural da razao, mas
que na verdade ndo nos da a intelec¢do de qual-
quer objeto, o que é aludido no texto. Camus diz:
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“Sejam quais forem os trocadilhos e as acro-
bacias da l6gica, compreender é, antes de tudo,
unificar. O desejo profundo do préprio espirito
em seus procedimentos mais evoluidos vai ao
encontro da sensagdo inconsciente do homem
diante do universo: ele exige familiaridade, tem
fome de clareza. Para um homem, compreender
o mundo é reduzi-lo ao humano, marcd-lo com
o seu selo. O universo do gato ndo é o universo
do formigueiro. O truismo de que ‘todo o pensa-
mento é antropomorfico’ ndo tem outro sentido”.
(Camus, 1989: 36-37).

E impressionante como essa passagem lembra
o inicio do texto de Nietzsche Verdade e Mentira
no sentido extra moral®, quando o fildsofo ale-
mao rebaixa o conhecimento humano, mostran-
do seu antropomorfismo patente, prepoténcia de
conhecer fadada ao fracasso. Camus reafirma que
nossa tarefa de conhecer a verdade é va, percebe
nas varias tentativas apenas nossa vontade de dar
uma face amiga ao universo. Da mesma forma
que para Sartre o “Eu” ndo é um conhecimento
valido, ndo o ¢ para Camus: “porque, se tento
agarrar este eu de que me apodero, se tento defini-lo e
sintetizd-lo, ele ndo é mais do que uma dgua que
corre entre meus dedos.” (Camus, 1989: 38). Todos
0s nossos conhecimentos se assemelham a poesia,
nunca chegam as coisas em si mesmas''.

Ao contrario dos céticos pirronicos que
encontravam a ataraxia'> em nao poder conhecer,
nasuspensao do juizo, Camus entende que, no que
dizrespeitoao conhecimento do mundo, “ndo existe
felicidade, se eu ndo posso saber.” (Camus, 1989:
40). Camus tem varias expressoes para demonstrar
0 absurdo do mundo, um dos mais ilustrativos
¢ a ideia de divorcio®, pois nos leva a separacao
sistematica das nossas a¢oes e “conhecimentos”
para um mundo que nos ultrapassa. Vemos essa
limitacao do nosso conhecimento tao evidente,
p. ex., nesta passagem: “Eu dizia que o mundo
¢ absurdo: estava andando muito depressa. Esse
mundo em si mesmo ndo é razodvel: é tudo o que
se pode dizer a respeito” (Camus, 1989: 40) — aqui
ja uma antecipa¢ao da posi¢do agnostica que
Camus tomara mais a frente, pois nao se pode
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afirmar cabalmente um absurdo fora do mundo
empirico'. Ele cita vérios filésofos que chegaram
ao absurdo, destaca entre eles Kierkegaard, que o
vivera na sua mais profunda expressao, em meio
aos pseudonimos e as contradi¢des. Contudo, o
filosofo dinamarqués da um salfo, o famoso “salto
da fé”, e, embora seja, como expresso pelo proprio
Kierkegaard, um salto no vazio, é uma forma de
resolver a questdo absurda, para ele o cavaleiro da
fé salta no vazio, mas ¢ mediante esse salto que
ele encontrara, por fim, Deus. Segundo Camus,
esse salto é tao somente uma apelacdo, uma
tentativa explicitamente irracional de “resolver” o
problema. O que Camus quer saber ¢ se é possivel
viver encarando de frente o absurdo, esse ‘que é o
estado metafisico do homem consciente.” (Camus,
1989: 58).

Passemos por fim a confrontagio entre os dois
autores aqui tratados e a conclusao, Sartre e Camus.

A principio, a existéncia de Sartre e o ab-
surdo de Camus parecem ser a mesma coisa.
E de fato poderiamos dizer que basicamente o
é. Todavia, as discordincias abrem caminhos
distintos a posteriori. Vejamos a grosso modo
as convergéncias iniciais: ambos autores em
seus textos se deparam com a falta de sentido
ultimo e irracionalidade do mundo, percebem
quao vao sdo os objetivos e quao limitados sao
os “conhecimentos” humanos; mas qual é a
posicao deles diante da contingencia cronica e
da falta de significado? E ai que a maior parte
da divergéncia entre eles se da.

Enquanto Camus afirma abertamente que
a vida nao tem sentido', Sartre vé um sentido,
qual seja, a liberdade (de forma geral, ndo apenas
na obra A Ndusea); para o ultimo, a descoberta
da contingéncia é o que nos abre o mundo para
molda-lo como quisermos, dando o sentido
que quisermos - obviamente sem excluir a
responsabilidade das consequéncias -, o que
nos leva a uma existéncia auténtica. Camus nao
vé sentido nessa “liberdade”, para ele, é antes
uma liberdade perturbadora, onde nio se pode
moldar nada nessa busca natural por razdo e
por necessidade: “Nesse ponto de seu esforgo, o

homem se vé diante do irracional. Sente dentro
de si o desejo de felicidade e de razdo. O absurdo
nasce desse confronto entre o apelo humano e
o siléncio despropositado do mundo.” (Camus,
1989: 46). Porém, tem que se ter em mente que
Sartre ndo esta tomando uma posi¢ao ingénua
ou contraditéria em A Ndusea, pois ndo pode-
mos esquecer que o personagem Roquentin
esta apenas fazendo uma aposta ao querer se
tornar escritor no final do livro, de forma que a
existéncia nao pode ser vencida, apenas podera
ter um sentido no passado'.

Outro ponto de divergéncia, bem menos rele-
vante, mas que merece ser destacado: o persona-
gem de Sartre, Roquentin (diga-se de passagem,
que muitos afirmam ser quase um autorretrato
do escritor), em alguns momentos se vé livre da
Ndusea, tal se da quando ele escuta a cangao de
jazz “Some of these days™; ja para Camus: “Um
homem que tomou consciéncia do absurdo se
vé atado a ele para sempre.” (Camus, 1989: 50).
Claro, temos que ter consciéncia que o primeiro
¢ um romance e o segundo é um ensaio filoséfico,
linguagens distintas, dispensa explicagdes.

O advento da morte ¢ outra divergéncia:
para Sartre a morte ndo pode acabar com o
absurdo, para Camus sim. Vejamos ambas pas-
sagens que demonstram tal, respectivamente:

“Pensava vagamente em me suprimir, para
aniquilar pelo menos uma dessas existéncias
supérfluas. Mas até minha morte teria sido
demais. Demais, meu caddver, meu sangue sobre
aquelas pedras, entre aquelas plantas no fundo
daquele jardim risonho. E a carne corroida teria
sido demais na terra que a recebesse, e meus
ossos, finalmente, limpos, descarnados, assea-
dos e imaculados como dentes, também teriam
sido demais: eu era demais para a eternidade.”
(Sartre, 1986: 190). [Grifos meus].

“Nao pode haver absurdo fora do espirito huma-
no. Assim, como todas as coisas, o absurdo termina
com a morte. Mas também ndo pode haver absur-
do fora deste mundo.” (Camus, 1989: 49). [Grifos
meus].



A passagem do Mito de Sisifo é auto-eviden-
te, a de A Ndusea vale a pena detalharmos para
evidenciar o possivel modo de interpretagao
aqui tomado: no contexto da obra, a morte seria
mais uma forma de caracterizar a existéncia, ja
seria se engajar demais num mundo sem sen-
tido, de modo que ndo seria uma solugdo para
se livrar dela; ainda que o morto ja nao esteja
mais presente para vivencia-la (na perspectiva
epicurista de encarar o problema), ele se torna
um significado para outros abordarem e vive-
rem a existéncia contingente, ser-para-o-outro
¢ uma forma de continuar existindo.

Finalmente, creio que podemos dizer que
este ponto a seguir é o de maior divergéncia
entre os autores, qual seja, Sartre nao leva tao
a sério a questao do suicidio filosofico como
Camus o faz — como ja abordado aqui, talvez
por ndo ver na morte qualquer possibilidade
de solugdo, Sartre segue essa linha. Para Camus
¢ a questao primordial: se a vida nao tem
sentido, se tudo é um absurdo, devemos ou
nao nos matar? Esse é o problema central do
livro, o que fazer de nés mediante o absurdo?
Sem duvidas essa é uma grande divergéncia! O
que por sua vez nos conduz a divergéncia final,
respondendo essa ultima questdo levantada,
segue a visao de ambos os autores para
fecharmos o artigo: respeitando a ordem de

NOTAS
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abordagem aqui, comecemos com Sartre: O
personagem Roquentin se agarra a liberdade
no final da trama, ele percebe que em meio a
contingencia cronica - o que abre caminho para
ele ser tudo -, ele pode encontrar algum sentido
para sua vida se tornando um alguém digno de
ser lembrado, aceito no passado, um ser-para-
o-outro que valha a pena. Ja Camus nao se fixa
na liberdade em sentido pleno, essa para ele é
ilusao", ele diz que ndo podemos nos conformar
com tarefas que “enganam” o absurdo, isto é,
aparentemente desvia do absurdo, como, p.
ex., o projeto da fenomenologia husserliana
com suas esséncias extra-temporais'®, € preciso
encarar os fatos, é preciso ser honesto'’consigo
mesmo, ‘0 absurdo é a razdo lucida que constata
seus limites.” (Camus, 1989: 66), mas essa
constatacao ndo impede que se viva bem, ele
citara Nietzsche, para mostrar que podemos nos
manter como uma obra de arte, que podemos
continuar, valorizando o momento, que ruim
pode ser privar-se da contradigdo. Camus chega,
por fim, a este veredito: “Assim, eu extraio
do absurdo trés consequéncias que sdo minha
revolta, minha liberdade e minha paixdo.
Apenas com o jogo da consciéncia transformo
em regra de vida o que era convite a morte — e
recuso o suicidio.” (Camus, 1989: 80). “E preciso
imaginar Sisifo feliz™.

1. E-mail: moisespradosousa@yahoo.com.br. Site: www.moisesprado.blogspot.com.

2. Na filosofia temos varios exemplos criticos referentes a substancialidade do Eu. Destaco Hume e Kant, que

demonstram como é um passo metafisico — portanto insustentavel —, afirmar que o Eu é uma substincia
(material ou imaterial) para além do mundo observado. A pretensao nao é, por outro lado, negar categoricamente
a hipotese da substancialidade do Eu (em outras palavras, de uma “alma”), mas tdo somente mostrar que,
sem mais, a afirmacéao de tal ndo é possivel. Cito a passagem de Kant para ilustrar: “Ora, na intuicdo interna,
nada hd de permanente, porque o eu é tdo-sé a consciéncia do meu pensamento; falta-nos pois também, se nos
detivermos apenas no pensamento, a condigdo necessdria para a aplicar a si mesmo, como ser pensante, o conceito
de substdncia, ou seja, de um sujeito subsistente por si; e, assim, com a realidade objetiva deste conceito esvai-se
totalmente a simplicidade da substancia que lhe estd ligada e converte-se em simples unidade logica qualitativa
da consciéncia de si no pensamento em geral, quer seja ou ndo composto o sujeito”. (Kant, 1997: B 412-413).

3. “A Ndausea ndo estd em mim: sinto-a ali na parede, nos suspensorios, por todo lado ao redor de mim. Ela forma
um todo com o café: sou eu que estou nela.” (Sartre, 1986: 39).

. “As palavras se haviam dissipado e com elas o significado das coisas, seus modos de emprego, os frageis pontos
de referéncia que os homens tragaram em sua superficie” (Sartre, 1986: 187).
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5. (Camus, 1989: 49).

6. “Esse desconforto diante da inumanidade do préprio homem, essa queda incalculdvel ante a imagem do que
nos somos, essa ‘ndausea’ como denomina um autor dos nossos dias*, é também o absurdo.” (Camus, 1989: 34).

7. (Camus, 1989: 27).

8. “O método aqui definido confessa a percep¢io de que todo verdadeiro conhecimento é impossivel. S6 se pode
enumerar as aparéncias e se fazer sentir o clima.” (Camus, 1989: 31).

9. “Mas esses homens insistentemente proclamam que ndo estd nada claro, que tudo é caos, que o homem sé
conserva sua percepgdo e conhecimento preciso dos muros que o rodeiam” (Camus, 1989: 46).

10. Em 1873 Nietzsche ilustrou esse ponto de forma magistral: “§1 - Em algum remoto rincdo do universo cintilante
que se derrama em um sem niimero de sistemas solares, havia uma vez um astro, em que animais inteligentes
inventaram o conhecimento. Foi o minuto mais soberbo e mais mentiroso da ‘historia universal’: mas também foi
somente um minuto. Passados poucos folegos da natureza congelou-se o astro, e os animais inteligentes tiveram de
morrer. — Assim poderia alguém inventar uma fabula e nem por isso teria ilustrado suficientemente qudo lamentdvel,
qudo fantasmagorico e fugaz, qudao sem finalidade e gratuito fica o intelecto humano dentro da natureza. Houve
eternidades, em que ele ndo estava: quando de novo ele tiver passado, nada terd acontecido. Pois ndo hd para aquele
intelecto nenhuma missdo mais vasta, que conduzisse além da vida humana. Ao contrdrio, ele é humano, e somente seu
possuidor e genitor o toma tao pateticamente, como se os gonzos do mundo girassem nele.» (Nietzsche, 1991: 31).

11. (Camus, 1989: 39).
12. “Termo grego que significa ‘imperturbabilidade da alma’ ou ‘tranquilidade interior’” (Almeida, 2012: 1).
13. (Camus, 1989: 49).

14. “Ndo sei se esse mundo tem um sentido que o ultrapasse. Mas sei que nio conhego esse sentido e que, por ora,
me é impossivel conhecé-lo.” (Camus, 1989: 68).

15. Pelo menos sentido nesse mundo, que é o que tem aplicagio, o resto sendo hipéteses apelativas, como, p. ex.,
um deus que justificaria tudo — embora ele ndo negue tal possibilidade cabalmente (Camus, 1989: 58 - nota 6).

16. “Entdo, talvez através dele eu pudesse evocar minha vida sem repugnancia. Talvez um dia, pensando exatamente
nesse momento, nessa hora sombria em que aguardo, as costas encurvadas, o momento de subir no trem, talvez
sentisse meu coragdo batendo mais rapido e dissesse a mim mesmo: Foi naquele dia, naquela hora, que tudo
comegou.’ E conseguiria — no passado, somente no passado — me aceitar” (Sartre, 1986: 258) - [Grifos meus].

17. “Nao sou mais livre para me perpetuar, mas escravo, e escravo, sobretudo, sem esperanga de revolugdo eterna,
sem refigio no desprezo. E quem, sem revolugdo e sem desprezo, pode permanecer escravo? Que liberdade, no
sentido pleno, pode existir sem garantia de eternidade?” (Camus, 1989: 74). [Grifos meus].

18. (Camus, 1989: 62).
19. (Camus, 1989: 67).
20. (Camus, 1989: 145).
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INTRODUCAO

O objetivo desse artigo é tentar delinear, ao
menos superficialmente, uma possivel relagao
entre o cinema e a filosofia de Deleuze em al-
gumas de seus principais trabalhos, em especial
na obra “Imagem e Tempo’, além de conferir
um breve paralelo com a estética marxista. As
consideragdes aqui levantadas ndo tém por
pretensao extrair todas as consequéncias de
sua filosofia, mas antes buscar um ponto de
confluéncia que permita coerentemente analisar
a estética por tras do cinema, destacando o ne-
orrealismo italiano, tendéncia muito discutida
pelo préprio filésofo.

BREVE HISTORIA DO NEOREALISMO

A Ttalia na década entre 30 e 40 passou por
transformagoes radicais e também por traumas
dos mais variados tipos que aparentemente nada

conseguiria suavizar. Como se ndo bastasse
os transtornos de uma guerra, os italianos
acabaram por si tornar pedes dentro de um
tabuleiro estratégico em que de um lado havia
a Democracia Crista, fiscalizando e cerceando
a maioria dos filmes' e do outro a invasao
filmica norte americana com suas tematicas
conformistas e pequeno burguesas. Além do
mais, continuamente se via a sombra da gestapo
percorrendo as amostras de filme e até mesmo
pequenas reunides insuspeitas, gerando assim
uma desconfianca constante entre a populacio.
O neorrealismo italiano surge nesse periodo de
crise, tentando oferecer a populacio, em meio aos
escombros e ao desespero, 0o minimo de esperanca
possivel, embora na maioria das vezes, gragas
a desilusao de muitos diretores como Rosselini,
De sica e Visconti, esse horizonte se apresente
nebuloso e aquém de qualquer apreensao futura.
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Em ladroes de bicicleta, por exemplo, a descrenca
apresentada no desfecho do filme carrega apenas
um contraponto desolador, ou seja, revela somente
o imenso hiato que se interpde entre a vida
capitalista e a dignidade humana. No cldssico-
e muitos diriam inaugurador do movimento
neorrealista-, “Roma cidade aberta”, essa espécie
de “sad end” também é muito representativa-
especialmente na ultima cena-, apesar de um
tom esperan¢oso acompanhar aquelas criangas
retornando a sua cidade devastada.

Ja nao bastassem os fatores externos que
insistiam em bloquear o desenvolvimento do
neorealismo na Italia, a prdpria crise da esquer-
da- ndo apenas devido aos tribunais destinados a
condenar as atrocidades do regime Stalinista que
comegavam a se instalar por toda a Europa, mas
especialmente por causa de uma indiferenca do
partido socialista em relagao 4s demandas de seu
proprio substrato social- ndo permitiu que essa
tendéncia filmica obtivesse qualquer assisténcia
material ou mesmo ideoldgica para fazer frente aos
desafios da época. Apenas A Terra Treme (1948)
de Luchino Visconti, filme matriz desse artigo,
conseguiu algum apoio do Partido Socialista: seis
milhdes deliras para ser mais exato. No mais, “[...]
os cineastas neorrealistas tentavam resistir por
conta propria, pois a esquerda nao tinha entendido
o real alcance politico e cultural do fendmeno por
eles representado” (FABRIS, 2006, p. 192).

Sua arma de combate era bem incomum:
o cinema como um veiculo de expressdo da
angustia e do desespero que invadiam todos os
cantos da Italia. Isso quer dizer, porem, que o
fato do neorealismo italiano ser uma construcgao
filmica e ndo um encadeamento necessario de
eventos reais, nao reduziu seu impacto na so-
ciedade italiana, ao contrario. E certo que isso
se deve muito mais ao seu carater documental e
ao modo como o0 acaso e o improviso- com seus
“nao atores profissionais’, como diria Deleuze-
fundamentaram todas as suas criagdes. Logo,

[...] por mais que essa realidade fosse recons-
truida, a impressdo que as imagens de muitas
realizagdes neorrealistas transmitiam era a de

uma realidade da qual a camera se aproximava
diretamente, sem recorrer a mediagdes formais.
Isso gragas também d improvisagdo, ou seja, a ro-
teiros ndo rigidos, que eram modificados durante
as filmagens, para responder aos estimulos de um
ambiente, de um rosto, de uma circunstancia.
(FABRIS, 2006, p. 211).

Sem qualquer media¢ao conceitual, o neore-
alismo busca um envolvimento imediato, quase
intuitivo, com as circunstancias que pretende
transmitir. O cinema e a vida nao se distinguem,
mas ao contrario, ambas se confundem em um
movimento que compreende as experiéncias e as
expectativas do proprio real em todo seu aspecto
intoleravel. Deleuze, mais do que qualquer outro
autor, sera indispensavel para entender essa revo-
lugdo cinematografica e filosdfica, apresentando
um outro modo de avaliar aquilo que muitos
fildsofos ja tinham como indiscutivel.

DELEUZE E A ESTETICA DO CINEMA

E curioso que num artigo sobre a estética
do cinema neorrealista ndo tenha sido até
agora levantada qualquer palavra a respeito
dos detalhes técnicos que fundamentam o
filme e sua consequente produgdo. Apesar de
sua importancia para um enquadramento mais
fiel de uma obra, nao creio que esse tipo de
analise tenha, ao menos para as expectativas
desse trabalho, um lugar tao privilegiado
quanto supde alguns tedricos do cinema
(MARTIN, 1990). Ao percorrer com Deleuze
essa trilha cinematografica, tem-se a impressao
de que toda forma, toda classifica¢do, todo
delineamento se faz inutil; algo transborda. Nao
se esta aqui, contudo, dispensando conceitos
como travelling, plongé, profundidade de
campo, planeza, etc, mas sim subordinando-
os a uma finalidade mais nobre, visto que
“[...] a técnica nao é nada se nido serve a fins
que ela supoe e que ela ndo explica”. Um tom
filosdfico e a0 mesmo tempo ético abre espago
no campo de discussodes. Filosdfico porque
a arte do cinema, mesmo quando se reduz a



pura frui¢do, continua a conduzir os individuos
a percepg¢des totalmente originais acerca do
mundo, elevando-os acima do entorpecimento
da vida cotidiana, recriando sempre novas
conexdes com o real. Essa suspensdo, por
outro lado, nada se refere a catarse lukasiana
com sua critica absoluta do corpo sensivel,
além de sua exaltacao hegeliana do “conceito”-
nesse caso a classe como esséncia movel de
uma historia bem direcionada. Assim como o
filésofo de Jena, Lukacs “[...] é fastidiosamente
seletivo em relacdo ao corpo, endossando
apenas aqueles sentidos que de algum modo
parecem intrinsecamente abertos a idealiza¢ao”
(EAGLETON, 1990, p. 146).

Nesse sentido, ¢ justamente esse aspecto sen-
sivel e nao conceitual, avesso a qualquer enqua-
dramento em totalidades e unidades, que Deleuze
prioriza em suas consideragdes a respeito do neo-
realismo italiano. Sobre o lado ético, ele irrompe
também da filosofia deleuziana e do préprio cine-
ma neorrealista a partir de uma recusa declarada
a toda justificativa transcendente (ou transcen-
dental), abrindo espaco para o imprevisivel e para
o arbitrario. Como resultado dessa investigagao
ética, surge um tipo especifico de conduta diante
do real e do proprio conhecimento, que implica
necessariamente a responsabilidade por aquilo
que ¢é feito. A imputacao simbdlica perde sua fé
em conexoes logicas e necessarias, trazendo no-
vamente uma rede de relacdes- diretores, atores e
espectadores- para o centro da prdpria existéncia;
uma existéncia rica, criativa e dinamica.

O filme de Visconti tem justamente essa
caracteristica de fazer transbordar todo o
conteudo que se pretende transmitir, mesmo
quando lida com o mais imediato e insuspeito
cotidiano. As “imagens-ag¢do”’- termo
resgatado da gramatica bergsoniana-, nao sao
mais capazes de conter toda a intensidade das
cenas. Em uma delas, por exemplo, vemos trés
mulheres na costa da cidade vestidas de negro,
com seus olhares fixados no mar agitado, ao
mesmo tempo em que rezam pelo retorno
seguro de seus filhos e maridos. A situagdo se
torna incapaz de ser contida dentro de seus
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proprios limites, avancando contra qualquer
tentativa frustrada de nomeagdo; o impacto
¢ imediato, instantdneo. A imagem-ac¢do
comega a corroer a si mesma, esgarcando suas
fronteiras formais e extrapolando os limites
da atribui¢do de todo e qualquer significado,
embora ndo implique na recusa do signo, mas
em sua remodelagem.

Curioso que até mesmo os personagens- se-
res que outrora representavam aquilo que havia
de melhor no campo semiolégico, com suas
referencias a sistemas diferenciais e autonomos-
sucumbem diante do incomensuravel?, diante
do excesso. O espectador, de igual modo, sente
essas condicdes que ultrapassam todo limite de
forma e determinacdo, apesar de certas deman-
das praticas- em grande medida desconhecidos
pelo proprio sujeito-, acabar alienando essa sua
singularidade, “pasteurizando” sua percep¢ao
ao tranquilizar sua consciéncia. Nesse jogo de
afeccoes, o entendimento se retira da danca
sensivel, se conformando com sua impoténcia
crdnica, ao passo que concede 4 imaginagao
toda aquela primazia bem huminiana. Kant,
provavelmente, se tivesse tido o privilégio de
viver mais um pouco e assim desfrutar de um
bom filme de Visconti, teria posto em duvida
algumas das conclusdes que atravessam as suas
famosas “Criticas” Toda estrutura categorica-
incluindo o tempo e 0 espago como delineado-
res epistemoldgicos- se veria em perigo diante
do devir descontrolado das experiéncias e dos
eventos; restando apenas associagdes descone-
xas frente 4 infinidade do possivel. Epstein, em
sua analise radical da experiéncia cinematogra-
fica, concordaria instantaneamente com isso, ao
dizer que o cinema agora

[...] ndo deve mais ser considerado como
um continuo, uniformemente determinado, de
realidades perfeitamente assentadas e especificadas
para sempre como tal, mas sim como uma poeira
de realizacdes mais ou menos aleatorias, mais
ou menos pronunciadas, mais ou menos reais e
irreais, vibrando entre todos os niveis e existéncia
e inexisténcia. (EPSTEIN, 1983, p. 304)
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Nem mesmo o sublime, com seu descom-
passo conceitual, resistiria ao “vir a ser” fre-
nético das coisas, as exigéncias de um corpo
descentrado e desejante. Se Freud revelou no
inicio do século XX que a maior parte da cons-
ciéncia opera fora do registro do temporal e do
espacial (1973)- regida por uma poténcia cega e
inelutavel-, Deleuze revoluciona ao dizer que o
empreendimento cinematografico também su-
pera essas mesmas barreiras formais, passando
facilmente do terreno da razdo ao terreno dos
afetos. Do mesmo modo que em Kafka e em
“sua literatura menor’, “[...] as formalizag¢des
mais seguras, mais resistentes (...) vao perder
sua rigidez, para proliferar, ou preparar uma
sublevagdo, que as faz escapar seguindo linhas
de intensidade novas” (DELEUZE, 1975, p. 12).

Nem mesmo a linguistica escapa das inves-
tidas desse filosofo francés. Nem sequer a “ar-
bitrariedade semioldgica” de Saussure satisfez
o seu “vitalismo” insacidvel- a considera uma
transcendéncia disfargada. Entre significante e
significado, afirma esse discipulo nietzschiano,
existe muito mais uma vontade de poténcia
compondo um corpo multiplo e dindmico, do
que uma conexao ldgica entre os termos dentro
de algum suporte diferencial. O préprio bina-
rismo “significante-significado” é posto em
questao, desconstruindo sua formalidade, além
de garantir uma agencia, ou até uma leitura,
de estilos diferentes e com novas media¢des
reveladas . Se for apenas pelo conflito e pela
interacao concreta (sensivel) que as defini¢cdes
podem criar suas possibilidades de existéncia,
logo o transbordamento resultante desse embate
nao somente é previsivel como também indis-
pensavel, revelando em suas fissuras nao mais
signos ortodoxos e bem circunscritos, mas sim
novos “entes relacionais” chamados opsignos
e sonsignos®. Sem esse conflito inescapavel, a
prépria consisténcia do filme perde em sentido
e em intensidade, transformando a si mesmo
numa carcaga vazia, util apenas na medida em
que continua a saciar o apetite, seja de uma in-
dustria cultural, com sua superficialidade, seja
o apetite de algum pedante qualquer.

“A terra treme” consegue incorporar perfei-
tamente essa condi¢do incomum do universo
cinematografico; essa tem sdo permanente entre
conteudo e forma, aparéncia e esséncia, corpo
e mente. Nas palavras de Deleuze:

Creio que é essa a grande inveng¢do do neo
realismo: jd ndo se acredita tanto na possibilidade
de agir sobre as situagdes, ou de reagir ds situ-
agoes, e no entanto, ndo se estd de modo algum
passivo, capta-se ou revela-se algo intolerdvel,
insuportdvel, mesmo na vida mais cotidiana
(DELEUZE, 1985, p. 68).

Com Visconti, toda técnica utilizada na
constru¢do do filme ganha novos contornos,
contraria seus proprios principios e caminha
em direcdo a um outro modo de ser. Tal
deslocamento epistemoldgico, quase uma
“inversao copernicana’, nao pressupde qualquer
indicio de totalidade conciliatéria, a0 menos
que a conceba ndo em termos ontoldgicos, mas
puramente existenciais ou pragmadticos. O res
cogitans, conceito moderno ultrapassado, abre
espago para um corpo ha mais estrita e poética
performance. Um corpo que passeia pelos
instantes do filme clamando por sempre mais
afec¢do; um corpo nao mais apreendido como
um erro ou um carcere de almas, mas sim como
o elemento fundamental para se definir a propria
vida. A imanéncia dos eventos, das percep¢oes
e das experiéncias, ao ganhar espaco frente a
qualquer transcendéncia suspeita, confere ao
mundo- em todo seu ineditismo- as devidas
homenagens. Por isso que navegando rumo a um
horizonte marxista, nada melhor para descrever
as atrocidades no interior do capitalismo do
que apostar no incomensuravel. A exploragdo é
agora sentida ndo tanto como um mero elemento
historico ou 1égico, mas fisico e corporeo; a
empatia é imediata - ou intuitiva como diria
Bergson- dispensando qualquer mediagdo a
priori. Essa é a famosa “superacao das ligacoes
sensorios-motoras” proposta por Deleuze.

Essa nova abordagem filmica passa a alcan-
car variados modos de inversdo e em fun¢do



disso, jamais seu desdobramento poderia vir
a ser analisado por si mesmo. Isso quer dizer,
por exemplo, que “um travelling [pode] parar
de tragar um espago, e mergulhar no tempo”
(DELEUZE, 1985, p. 76). Maria Rosario Fabris,
indo no mesmo trajeto que Deleuze, diria que
no interior do neorealismo italiano, “[...] o
mais humilde gesto do homem, o seu andar,
as suas hesitacoes e o seus impulsos sozinhos
geram poesia e vibragdes nas coisas que os cir-
cundam e nas quais se enquadram” (FABRIS,
2006, p. 209).

Desse modo, ao menos nos limites do mun-
do cinematografico, qualquer dualismo é posto
em duvida, passando a ser avaliado ndo tanto
por sua natureza, mas sim conforme seu maior
ou menor grau de eficdcia. Levando em conta
a complexidade dessa tendéncia filmica, visto
as intensidades que a compoe, ¢ de se supor de
antemao a ineficiéncia de qualquer pretensdo
sistematica, dualista ou mesmo hermenéutica.
A diade sujeito-objeto, desse modo,

[...] também tende a perder importancia, d
medida que a situagdo otica ou a descrigdo vi-
sual substituem a agdo motora. Pois acabamos
caindo num principio de indetermininabilidade,
ou indiscernibilidade: ndo se sabe mais o que é
imagindrio ou real, fisico ou mental na situagdo,
ndo que sejam confundidos, mas porque ndo
¢ preciso saber, e nem mesmo hd lugar para a
pergunta (DELEUZE, 1985, p. 16).

Asimagens que compdem os enquadramentos
do filme teriam como ponto de inversao a
imagem como signo passivo. Deixa-se de
conceber o som e a imagem como transmissores
inertes de conteudo, para revelar neles uma
nova dinamica tanto epistemoldgica, como
condigdo para o proprio conhecimento, quanto
pratica, como um verdadeiro referencial
dirigido & vida cotidiana. O que ¢ mobilizado
sao disposicoes e apreciagdes corporais, um
complexo de significantes e significados lan¢ados
num puro devir, apresentando sempre novas
articulacoes dispostas a refazer seus percursos
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iniciais. Poderiamos supor, portanto, que nesse
emaranhado significativo o espectador tem um
papel muito mais relevante do que um simples e
estanque receptor dados, um mero corpo passivo
repleto de impressdes do mundo cravados sobre
si. Ele, do mesmo modo que o diretor e sua
equipe, tem uma importancia indispensavel na
feitura do filme; ndo um filme pronto e definitivo,
mas incompleto e relacional. Embora exagerada,
talvez a afirmacdo de Hugo Munsterberg de que
“[...] o cinema, ao invés de obedecer as leis do
mundo exterior, obedece as da mente [ou talvez
melhor, do corpo]” (MUNSTERBERG, 1983, p.
24),ndo seja tdo equivocada quanto se imaginou.

MARX, KANT, DELEUZEE O
ANTECEDENTE CONCEITUAL

Como foi dito antes, Deleuze atribui ao cinema
neorealista o mérito de ter conseguido subverter
a visdo de um corpo como obstaculo, além de
superar os limites impostos ao sujeito- reforcado
principalmente pela insisténcia da psicanalise e
da semidtica em sustentar fronteiras, que embora
sejam arbitrdrias, acabam em algum momento
por se sedimentar, seja no caso da psicanalise
com a causa do sintoma ou a semiologia em
busca de sistemas de interpretagdo de signos.
Mutatis mutandis, poderiamos afirmar, antes
mesmo dessa investida de Deleuze, que Marx ja
havia dado inicio a essa espécie de revolu¢ao de
pensamento, quando, ao criticar a mercadoria,
notou a sua traicoeira, mas indispensavel,
tendéncia em ofuscar a particularidade dos
corpos e em especial das relacdes que a compde,
reduzindo tudo a um mesmo denominador
homogéneo. Marx entendia a existéncia como
um percurso historico singular, sustentado pelo
trabalho e criatividade de dezenas de milhares
de geracdes que sucedem umas as outras através
de muita luta e contradicdo, cujas experiéncias
eram em grande medida influenciadas por uma
certa atmosfera dominante. O Estado capitalista,
dentro daquilo que ele entende pelo conceito,
pode ser visto como esse ente impositivo,
altamente flexivel e a mercé de interesses nada
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imparciais. Para ele a sensibilidade é uma
conquista e a0 mesmo tempo um campo de
disputas para definir seus préprios limites. Nao
¢ por menos, afirma, que “[...] s6 através da
subversdo do estado, nés seremos capazes de
experimentar nossos corpos’ (MARX apud.
EAGLETON, 1990, p. 150).

E certo também que esse paralelo, por menor
que seja, com a filosofia de Deleuze, apenas ¢é
possivel nessa fase do pensamento marxiano,
que normalmente chamam de juventude. Sua
aproximacao do kantismo- ao considerar o
sujeito como um fim em si mesmo, além da
aposta no sublime como instrumento exemplar
para uma analise das condi¢oes do capitalismo
(EAGLETON, 1990) - o afasta de qualquer
compromisso nivelador diante do real, a nao
ser quando tenta fundamentar seus argumentos
através dos precipitados da metafisica kantiana,
como nos conceitos de comunidade e dever,
atrelados 4 nog¢do do “[...] homem total como
meta do desenvolvimento civil da humanidade”
(BOBBIO, 1984, p. 42). Em certa medida, por sua
vez, ha um avango se comparado com a filosofia
hegeliana, cuja dimensao estética do humano se
constitui como apenas um momento transitorio
frente a uma expectativa de reconciliacio, ao abrir
espaco, por desdobramento 16gico, a uma nova
etapa do flanar espiritual. Nessa primeira “fase
kantiana” do pensamento de Marx, ao contrario,
o corpo e principalmente as experiéncias que
tendem a extrapolar os limites da linguagem
e da atribuicao conceitual (sublime), ocupa o
primeiro plano de toda e qualquer analise voltada
para as contradi¢oes do mundo. Contradi¢des
que, na verdade, ndo sdo mais resultados de um
atroflamento da consciéncia (entendimento)- o
que Kant vai chamar de antinomia-, mas sim
fruto de um substrato concreto e em continua
transformacao. Nessa etapa Deleuze e Marx
conseguem dar inicio a um dialogo amistoso, ao
menos enquanto ambos se veem incomodados
com toda investida universalizante e formal.

A respeito do conceito de Sublime ¢é interes-
sante como ele acaba unindo os pensamentos
kantiano, marxiano e deleuziano. Em Deleuze,

por exemplo, a nogdo de Sublime é essencial
para entender o teor revolucionario do cinema
neorealista. Em Marx, de igual modo, ele é
indispensavel no entendimento tanto do papel
da subjetividade constrangida na sociedade
burguesa, quanto da configuragdo de classe
nesse mesmo ambiente. Em ambos os casos o
que existe é uma experiéncia que transborda
qualquer expectativa de enquadramento. O
conceito, dessa maneira, perde sentido fora
do movimento de uma realidade rica e inca-
paz de ser contida em qualquer proposta bem
definida, formal. Indo além de Kant, porem,
nota que toda subjetividade depende de seu
engajamento no mundo, e, por consequéncia,
das condig¢des que esse proprio engajamento
implica; ndo existe agdo desinteressada e nem
uma subjetividade como pura forma disposta a
ordenar a experiéncia. Diz o autor do manifesto
que “[...] como a subjetividade dos sentidos
humanos é uma questao inteiramente objetiva,
produto de uma complexa histéria material, é sd
através de uma transformacao historica objetiva
que a subjetividade sensivel podera florescer “
(MARX apud. EAGLETON, 1990, p. 150).

O proletariado, como diria Marcuse,
sendo a “negacdo viva” da sociedade burguesa
(MARCUSE, 1964), ndo pode, por essa
caracteristica, ser enquadrado em qualquer
discurso presente. A classe trabalhadora,
especialmente para o “primeiro Marx’, ndo
representa os sofrimentos que existem e insistem
no capitalismo, ao contrario, o proletariado é o
proprio sofrimento. Fica evidente o abandono
de qualquer tipo de mediacao no trato com
o real, ao abrir espago para o inexprimivel e
o intoleravel, ou seja, para o proprio sublime.
Qualquer tentativa de nomeagdo acaba por
destruir ndo tanto o desespero dessa experiéncia
imediata, quanto a percepcao legitima e sem
eufemismo de uma realidade contraditéria e
incoerente em si mesma. Adorno em uma de suas
obras nao muito conhecida, Prismas (1953), vai
afirmar justamente essa caracteristica indomavel
dos fenomenos, vendo no proprio Katka um
exemplar perfeito de uma subversdo conceitual.



CORPO PARA ALEM DO CONCEITO

Dentro desse fluxo de pensamento que atra-
vessa a filosofia de Kant, passando pela analise
marxiana acerca da revolucao e do papel da sub-
jetividade nesse contexto, uma questdo irrompe
de toda essa aparente cacofonia tedrica: Como
seria conceber o mundo e principalmente suas
alegrias e tristezas sem recorrer a algum tipo
de artificio conceitual? Haveria talvez algum
ganho perceptivo nessa mudanga de eixo? Se
distanciando tanto de Hegel e sua aposta no
conceito, quanto de Kant e sua fé no sujeito
transcendental, Deleuze expde o corpo em
sua completa singularidade, tomando-o como
fundamento de toda e qualquer experiéncia no
mundo, especialmente a cinematografica.

As cenas neorealistas, consequentemente,
ganham em importancia na filosofia deleuzia-
na principalmente em fungdo do seu resgate
daquilo que o real sempre “tomou por garan-
tido” (taken for granted), ou seja, seu poten-
cial de vida e seu emaranhado de situacgoes
irredutiveis a qualquer tentativa neurdtica
de engessamento. "O corpo’, diz o autor de
imagem e tempo, “nao ¢ mais obstaculo que
separa o pensamento de si mesmo, aquilo
que deve superar para conseguir pensar. E, ao
contrario, aquilo em que ele mergulha ou deve
mergulhar, para atingir o impensado, isto ¢, a
vida (DELEUZE, 1985, p. 227).

Os limites que circunscrevem as experiéncias
passam a se extinguir na mesma medida em
que o corpo se torna um veiculo perfeito de
transmissdo de conteudos. Conteudo, porem,
que nao se reduz a ldégica rigida dos signos,
embora, por uma razao quase intuitiva, ndo
deixe de afetar o sujeito de uma forma tnica e
eficaz, permitindo a ele entrar em contato com
toda a incomensurabilidade da cena, sem com
isso minimizar seus efeitos através de paliativos
conceituais e eufemismos baratos- aquilo que
Deleuze chamaria de Cliché. A linguagem perde
a responsabilidade no trato com o mundo da
vida e abre espaco para, talvez, uma conexao
mais direta e imediata entre as pessoas e as
circunstancias.
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O corpo também esta atrelado a nogao de
imagem-movimento, sendo que sua prépria
definicdo demanda necessariamente o reco-
nhecimento de toda a cadeia de cenas que o
precedeu. Isso quer dizer que uma imagem
jamais “representa” algo por si mesma, mas
sempre em func¢ao das conexdes que estabelece
com a totalidade ao seu redor. Totalidade que,
por ser aberta e relacional, ndo inclui apenas
os encadeamentos do filme em si, mas também
as incursdes da subjetividade do espectador,
criando, por isso, uma realidade unica e em
certo sentido, inexprimivel- aquilo que veio a
chamar de fabulacdo. Afirma Deleuze que,

E preciso (...) tender a um limite, fazer com
que entre no filme o limite de antes e de depois
do filme, apreender na personagem o limite
que ela propria transpoe para entrar e sair do
filme, para entrar na ficcdo como num presente
que ndo se separa de seu antes e de seu depois
(DELEUZE, 1985, p. 52).

Essa imagem de um todo em aberto, disposto
em seu movimento a completar a si proprio através
de avancos, retrocessos e recalcitrancias, lembra
um pouco a famosa imagem hegeliana de uma
dialética esbocada num deslocamento em espiral.
De igual maneira, mas sem a metafisica embutida-
o que quer dizer, sem o horizonte redentor e
reconciliatério, além da propria ideia de negagao
da realidade, o que por si s6 ja é problematica
para um autor vitalista como Deleuze-, o real aqui
considerado é tdo insuficiente quanto o espirito
hegeliano, apesar, claro, de toda sua poténcia e
virtualidade. O imanente deleuziano nao guarda,
portanto, nada em seu principio, a ndo ser um
conjunto de surpresas e experiéncias inéditas. O
arranjo de sentido feito em pleno deslocamento
carrega algo de indeterminado, extrapolando a
légica do conceito, subvertendo os alicerces da
propria razao.

O agenciamento das cenas ndo se reduz, desse
modo, as conclusdes empiristas que normalmente
se fazem do universo cinematografico. As
imagens projetadas no ecrd, ndo sdo impressoes
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que simplesmente invadem um sujeito estatico,
ao passo que origina desse relacionamento
representacdes mentais extraidas de uma realidade
instantanea. Deleuze propde substituir esse
“conceito” de impressdo, tdo comum na filosofia
do século XVIIT (CASSIRER, 1994), pelo de
percep¢ao, o que implica uma mudanga radical no
modo como normalmente se concebe o cinema.
A percepgio traz consigo um espectador mais
dindmico, mais atento quanto as circunstancias
que o envolve. Esse procedimento, portanto,
dentro da tradi¢do intelectual herdada por
Deleuze, pressupde o imaginario como instancia
primeira e indispensével na feitura do real, no
melhor estilo huminiano. As impressoes passam
a valer gracas ao tecido que o sujeito, através do
seu proprio corpo e de suas proprias experiéncias,
costura para si, e especialmente, claro, para
uma comunidade que demanda dele certos
resultados e certas conexdes prévias. Toda essa
conclusdo, logo, “[...] bastaria para pormos em
duvida a falsa evidencia segundo a qual aimagem
cinematografica acha-se necessariamente no
presente” (DELEUZE, 1985, p. 35).

CONCLUSAO

O cinema, como bem descrito por Deleuze, é
um exemplar perfeito de como a vida se desenrola
ao longo de seu percurso no mundo, contendo
“impressoes” que transbordam qualquer tentativa
de formalizacdo. O neorrealismo italiano
mostrou isso muito bem, com seus “atores nao
profissionais” e seus roteiros improvisados, num
estilo que muito se assemelhava a um cinema
documentario. A imprecisdo dos eventos foi
a marca principal dessa tendéncia filmica,
reproduzindo, por isso, a imprevisibilidade dos
fenomenos. A cada passo dado um realojamento
das experiéncias se fazia necessario, do mesmo
modo que no ecrd as imagens ganham contornos
novos na medida das trajetérias dos personagens.

E claro que Deleuze reconhece que essa
caracteristica do neorrealismo- e da propria
vida- nao é sempre levado a sério, e isso porque
“[...] temos esquemas para nos esquivarmos
quando é desagradavel demais, para nos inspirar
resignac¢do quando é horrivel, nos fazer assimilar
quando é belo demais” (DELEUZE, 1985, p. 35).

Tanto no cinema, quanto na vida pratica, esses
“esquemas’, mencionados por Deleuze, tendem
quase sempre a se colocar entre o sujeito e seu
objeto, reduzindo o possivel atrito que venha a
existir. Freud, no inicio do século XX, em especial
na sua conferencia As resisténcias d psicandlise,
revelou bem essa estratégia do humano em afastar
o arbitrario e principalmente o desprazeroso do
seu universo de agdo (FREUD, 1980). O proble-
ma, diria Deleuze, é que essa postura destr6i um
potencial de expressao enorme que ndo apenas
o cinema, mas também o real, tem a oferecer.
O contato quase intuitivo do sujeito com o que
o rodeia, passando por sofrimentos, angustias e
desilusoes, proporciona para seu corpo uma per-
cepgao privilegiada do acontecimento, embora,
por nao portar nenhum significado implicito,
acabe afastando a sua propriedade comunicativa
e seu conforto pragmatico; a relagao é instantanea,
aversiva a qualquer tipo de mediagao.

Deleuze e a propria estética marxiana, por
isso, nos convida a ver o mundo de um modo
inesperado, ao passo que afasta todo tipo de
obstaculo que impega nosso fruir artistico. O
cinema também deve ultrapassar as suas li-
mitagdes, como as imagens-a¢ao, priorizando
nao apenas um agenciamento especifico - ao
valorizar a semiotica acima de tudo-, mas o
agenciamento em si mesmo, ou seja, sua capaci-
dade de criar e de se expressar sempre de modos
distintos a depender das configuragdes praticas
do real. Essa é a mensagem basica que se pode
extrair de suas filosofias e também da novidade
filmica trazida pelo neorealismo italiano, em
especial nos trabalhos de Luchino Visconti.
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NOTAS

1. Mestrando do curso de Ciéncias Sociais da Universidade Federal da Bahia. Membro do projeto de pesquisa
“Representagdes sociais: arte, ciéncia e ideologia”, coordenado pelo professor Antonio da Silva Camara.
Email: araujopinho2009@hotmail.

2. A DC(democracia crista) tinha controle de cerca de 90% dos cinemas na Italia, o que garantia a ela um
verdadeiro monopolio material e simbolico.

3. O conceito de imagem-a¢ao nada mais é do que a forma tradicional de conceber os enquadramentos filmicos,
normalmente a partir de uma forma cinematica, de imagens congeladas, com fronteiras fixas e bem definidas.

4. Em uma outra obra Deleuze chamara de “personagem conceitual” (1992) esse elemento literario e
cinematografico incapaz de ser contido em qualquer espécie de discurso, em qualquer tentativa de
enquadramento.

5. Ambos os conceitos sao modos alternativos de lidar com a natureza do signo, nao mais entendido de um
modo formal, como em Saussure (2006.), mas supondo uma espécie de imanéncia, inimaginavel para um
estruturalista qualquer.
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RESUMO

A filosofia de Emmanuel Lévinas aponta a importancia de Outrem como modo de resgate da
transcendéncia. Para isso, o filésofo propoe estabelecer sua propria nogao de ética. O objetivo dessa
pesquisa é apresentar a interpretacao levinasiana do Rosto e como esse se torna apelo a uma respon-
sabilidade que é Etica. Para isso, 0 método utilizado foi o analitico. Na relagio entre o Eu e Outrem
o Rosto se inicia como caricatura, mas logo transmuta-se para algo que esta além da compreensao.
Este Rosto impoe resisténcia e forca, pois incube o Eu a responsabilidade. No momento do Encontro,
no face-a-face, o Eu percebe que ndo pode compreender nada de Outrem. O Eu entdo é desarma-
do por meio do Rosto de Outrem. Fonte de revelagdo, o Rosto é o que vemos do Outro, mas este
Rosto ndo pode ser visto, mas apenas escutado. O ser humano nao é dizivel, apenas a humanidade
de cada um pode dizer sobre si mesma. Desse modo, cada ser humano se torna tinico na medida
em que pelo desejo do infinito, manifestado no Rosto de Outrem, o Eu se torna responsavel por
Outrem. Assim, o Rosto se torna incumbéncia a responsabilidade ética, ja que é ele que desarma o
Eu e o convida a responsabilidade. Para Lévinas a ética tem como caracteristica a responsabilidade
do Mesmo no estabelecimento da justi¢a para com o Outro, uma ética da alteridade.

Palavras chave: Lévinas, Ftica, Rosto, Outro, Responsabilidade

INTRODUCAO

A cultura ocidental, fundada sob a ontologia
grega, historicamente desconsiderou o outro em
sua alteridade, numa supremacia do ser que jus-
tificou as cruzadas, a colonizacao, a escravidao e
regimes totalitdrios como o fascismo e 0 nazismo.
As construgdes éticas procuram responder ao
longo da historia as questoes que se levantavam
dentro de determinado contexto, seja ele social,
politico ou econémico. Os fildsofos visaram
solver as questdes conflitantes de sua época privi-
legiando o grupo dominante em detrimento das
minorias. Observa-se, sob tal dtica, que o certo

corresponde ao grupo majoritario e o errado, por
conseguinte, ao minoritario. Em outras palavras,
se pesarmos ambas vertentes em uma balanga, a
maioria parece sempre vencer. Contudo, do lado
perdedor ha sempre grupos que se submetem a
ética do grupo dominante em beneficio deste
ultimo. Neste sentido, a ética poderia ser enten-
dida como olado para o qual abalanc¢a pende em
determinado momento, lugar ou povo, devendo
as minorias curvarem-se aos ditames da maioria
acerca do que ¢é certo ou errado, muitas vezes
sendo personifica¢des do errado, do erro ou do



condenével. E observado que o problema de fun-
do na ética foi e permanece sendo o diferente e a
diferenga, ou, em termos de Lévinas, a alteridade.

Quem, nos tempos atuais, nao é protegido
pela ética? Talvez nds respondamos que todos
sao protegidos pela ética, porque a ética tem a
pretensao de ser universal. Mas na pratica o que
observamos? Sera possivel encontrar um fun-
damento universal para a ética? Toda essa crise
do pensamento ético foi de algum modo tratada
por Lévinas. O filésofo pensou a diferenga, e
pensou-a eticamente. Por isso, o pensamento
de Lévinas nao é facil e torna-se muito estranho
para nds, porque ele percebeu que para pensar
a diferenca teria que trilhar um caminho novo.

A filosofia de Emmanuel Lévinas aponta a
importancia de Outrem como modo de resgate
da transcendéncia. Para isso, o filésofo propde
estabelecer sua propria nogao de ética, a qual
tentaremos explicitar ao longo do trabalho
desenvolvido. A proposta de Lévinas consiste
na afirmacio da Etica como filosofia primeira,
anterior a qualquer outra filosofia possivel.
Pensar a ontologia como filosofia primeira
que nao coloca em questdo o Mesmo é ter uma
filosofia da injustiga, porque acaba resolvendo
todos os conflitos entre o0 Mesmo e Outrem,
reduzindo este aquele e constituindo-se num
movimento dentro do Mesmo antes da obri-
gacdo em relagdo ao Outrem.

A ética ndo pode mais ser pensada como um
sistema de normas racionais. A ética levinasiana
implica a recusa da estabilidade do ser. E uma
ética pensada como desencantamento e recusa
de um mundo em que o Outro caiu no esque-
cimento do Ser. Desse modo, o fildsofo critica
o primado da ontologia perante a ética. Lévinas
discorda da anterioridade do Ser aos entes, para
ele a pergunta pelo Ser deve ocorrer a partir do
acontecimento ético, no face a face, onde o Eu
encontra o Rosto de Outrem.

E o Rosto, no vestigio do infinito, que
possibilita a0 Mesmo descobrir e realizar sua
verdadeira e profunda humanidade, para além
da velha ordem ontoldgica. Este Rosto que se
inicia como carne e 0sso, transmuta-se para algo
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que estd além da compreensio. E resisténcia
porque incube o Eu a responsabilidade ética.
O Rosto desarma o Eu, é pura nudez. No
Encontro do face a face, o Fu se vé diante da
incompreensibilidade de Outrem, impde forga,
mas é desarmado com a resisténcia do Rosto e
¢ incumbido a responsabilidade ética.

Partindo dos conceitos fundamentais da
obra de Emmanuel Lévinas, o presente artigo
pretende retomar os momentos principais da
elaboragdo de seu pensamento a cerca do Rosto
e seu conteudo ético.

ETICA COMO FILOSOFIA PRIMEIRA

As reflexées do fildsofo lituano Emmanuel
Lévinas sdo marcadas pela critica ao modo de
construcdo da Filosofia Ocidental. Segundo
ele, este modelo filoséfico tem como pilar a
ontologia. Para Lévinas, a filosofia ao surgir é
uma ontologia, tendo como principal preocu-
pagdo a busca e a fixagdo do fundamento da
realidade, fundamento que Lévinas compreende
como uma forma de obsessao. Pensar a realida-
de por meio da filosofia consiste em fixar a sua
identidade e a dos seres que nela encontram-se,
acao equivalente a pergunta pelo sentido do Ser.
Compreender o Ser da realidade, em toda a sua
significagdo, configura-se enquanto agdo do Eu
transcendental, como tentativa de representar
a realidade para que tudo possa ser fixado por
meio da Ontologia. Observando que a Onto-
logia pretende totalizar a realidade através do
Ser, pode-se dizer que o fendmeno da guerra
também pretende a um tipo de totalizagdo. Tal
relacdo é apontada por Lévinas no prefacio de
Totalidade e Infinito.

Para o filosofo a existéncia e frequéncia das
guerras é uma prova a qual as institui¢des tém
se confrontado ao longo da Historia, colocando
em questao a existéncia e manutengdo de tais
instituicoes. Neste sentido, faz-se necessario a
pergunta se a guerra nao faz parte da esséncia do
homem. As promessas de paz, em sua maioria,
foram contidas e as institui¢des sociais, em mui-
tas ocasioes omissas, nada fizeram para impedir
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os massacres ocorridos no mundo. Instituicdes
politicas responsaveis pela paz mundial sdo
colocadas em suspensdo na iminéncia e mesmo
durante a guerra, sendo incapazes de sustentar
a Etica e a Moral.

Para Lévinas o estado de guerra ndo mani-
festa a exterioridade do outro enquanto outro,
mas destroi a identidade do Mesmo. “A face do
ser que se mostra na guerra fixa-se no conceito

de totalidade que domina a filosofia ocidental”

(LEVINAS, 1980, p. 9). Contrariamente a filo-
sofia ocidental, a filosofia de Emmanuel Lévinas
aponta a importancia de Outrem em toda sua
altivez e radicalidade, como modo de resgate
da transcendéncia. Para isso, o filésofo propde
estabelecer sua propria nogao de ética. Segundo
Lévinas, a filosofia ocidental se caracteriza pela
nocao do sujeito e por suas implicagdes: a cen-
tralidade do problema do conhecimento, uma
vez que tal tradicao filosdfica privilegia a relagao
que liga o conhecimento ao ser como objeto
do conhecimento ou como objeto cognoscivel,
aprisionando o ser no campo do conhecimen-
to, e a constituicdo do sujeito e do mundo. Ao
aprisionar o ser, a ontologia tenta neutraliza-lo
e assim compreendé-lo.

Como filosofia primeira a Ontologia é posta
como uma filosofia do poder, onde se é exaltado
o sujeito ou a identidade. Tal concepgao trans-
forma a liberdade no maior valor do ocidente,
mas ao mesmo tempo, exclui a possibilidade de
um outro, do diferente e a alteridade é diminu-
ida @ mesmidade, a reducao da identidade de
Outrem a identidade do Eu. Lévinas explica,
“uma redugdo do Outro ao Mesmo, pela inter-
vengdo de um termo médio e neutro que assegura
a inteligéncia do ser” (LEVINAS, 1980, p. 31). O
conhecimento foi colocado como assimila¢ao.
O outro foi tematizado a partir da compreen-
sao do Eu. “Nao é, portanto, uma relagdo com
o outro como tal, mas a redugdo do Outro ao
Mesmo” (LEVINAS, 1980, p. 33). O Eu se forma
no acontecimento ontoldgico por exceléncia. O
primado do Mesmo foi a licdo de Sécrates: nada
receber de Outrem a nio ser o que ja estd em
mim, como se, desde toda a eternidade, eu ja

possuisse o que me vem de fora. Nada receber
ou ser livre. “A liberdade ndo se assemelha a
caprichosa espontaneidade do livre arbitrio. O
seu sentido ultimo tem a ver com a permanéncia
do Mesmo, que é a Razdo. O conhecimento é o
desdobramento dessa identidade, é liberdade. O
facto de a razdo ser no fim de contas a manifes-
tagdo de uma liberdade, neutralizando o outro e
englobando-o, ndo pode surpreender, a partir do
momento em que se disse que a razdo soberana
apenas se conhece a si propria, que nada mais a
limita. A neutralizagdo do Outro, que se torna
tema ou objeto — que aparece, isto é, se coloca
na claridade - é precisamente a sua redugdo ao
Mesmo” (LEVINAS, 1980, p. 31).

A ontologia, filosofia do poder que ndo coloca
em questdo o Mesmo, é uma filosofia da injustica,
pois reduz toda a diferenca ao mesmo. Para o fi-
16sofo, a filosofia ocidental tratou de exaltar o su-
jeito ou a identidade. Essa concep¢ao transforma
a liberdade no maior valor do ocidente, mas ao
mesmo tempo, exclui a possibilidade de um outro
ou da diferenca. O sujeito engloba tudo e todos
e, desse modo, cada ser humano se transforma
numa parte do todo. Sua histéria é a histéria da
auto-realizagdo do Ser na medida em que este
aniquila a alteridade. “A filosofia ocidental foi, na
maioria das vezes, uma ontologia: uma redugdo do
Outro ao Mesmo, pela intervengdo de um termo
médio e neutro que assegura a inteligéncia do ser”
(LEVINAS, 1980, p. 31).

Para Lévinas a violéncia gerada pela guerra
assimila-se com a violéncia gerada pela onto-
logia, pois ambas utilizam o Ser como neutra-
lizador do ‘outro modo que Ser. A ontologia
contemporanea entende o sentido do Ser asso-
ciado a realidade. “A ontologia, dita auténtica,
coincide com a facticidade da existéncia tempo-
ral. Compreender o ser enquanto ser é existir”
(LEVINAS, 2005, p. 22). Esta compreensio nio
visa o triunfo do homem sobre a sua condigao,
mas sim no conflito em que se funda o existir.
Isto significa que as realizacdes do homem,
como “(...) sua obra cientifica, sua vida afetiva,
a satisfagdo de suas necessidades e seu trabalho,
sua vida social e sua morte articulam, com um



rigor que reserva a cada um destes momentos
uma fungdo determinada, a compreensdo do ser
ou a verdade” (LEVINAS, 2005, p.22). Mas, éna
possibilidade de abertura do Ser que a verdade
pode acontecer, pois é neste momento que o
Ser se torna inteligivel e quando a humanidade
garante sua existéncia. A Ontologia ndo permite
a liberdade do Mesmo.

Emmanuel Lévinas busca uma forma de
romper com a totalidade e, com isso, de impedir
a totalizacao do Mesmo e do Outro. Nao é possi-
vel nenhum tipo de sociabilidade numa relagao
em que outrem ¢ assimilado pelo Eu. Desse
modo, o Ser nao se encontra numa realidade en-
globante ou unificante, mas em seu contrario. O
filésofo propde um novo caminho, um confron-
to entre as teorias heideggerianas: se “a questdo

fundamental consistia no ‘porque o ser antes que

nada’, agora o ser passa a ser considerado como
mal - mal d’étre - e a questao iniludivel torna-se
como justificar o ser” (PIVATTO, 1992, p. 327).
O pensamento de Lévinas propde que o Eu deve
tomar a iniciativa que supere qualquer modo
de relacao na qual ndo seja o Eu responsavel
pelo Outro. A responsabilidade partiria, nesse
sentido, do des-inter-esse' pelo ser, entendido
como o si mesmo. A relacdo entre Eu e Outrem
¢ uma relacao de assimetria, onde nao ha reci-
procidade. O Eu deve se colocar a disposi¢ao de
Outrem, mesmo que o Outro o persiga.

O filésofo se preocupa em mostrar como a
postura ontoldgica da Filosofia Ocidental con-
tribuiu para a cultura de negacao do outro e é
isso que ele tenta combater com a constru¢ao
de um novo pensamento para o Ocidente. Pen-
samento que reconheca a alteridade do Outro,
0 que ndo significa negar a subjetividade do
Eu. Segundo Lévinas “(...) trata-se de afirmar
a propria identidade do eu humano a partir da
responsabilidade, isto €, a partir da posigdo ou
da de-posigdo do eu soberano na consciéncia de
si, deposig¢do que € precisamente a sua responsa-
bilidade por outrem” (LEVINAS, 1988, p. 91).

De acordo com Pivatto, o esforco de Lé-
vinas encontra-se na busca do sentido do ser
que ndo se encontra mais na ontologia de sua
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compreensdo, mas ¢ enxergado na ética de sua
justica.“A Etica, assim, poe-se como Filosofia
primeira, e as rela¢des inter-humanas - a trans-
cendéncia — ndo sdo matéria de compreensao,
mas a esfera das incidéncias éticas praticas”
(PIVATTO, 1992, p. 329).

Lévinas vai dizer que todas as éticas construi-
das até hoje sdo éticas fundadas no Eu, éticas em
que o Eu nunca cede, onde o Eu sempre enfrenta
tudo como resisténcia, inclusive a razao. O Eu
pode ter uma razdo contra todas as outras razdes
como, por exemplo, a discussdo entre sistemas
éticos ou entre culturas diferentes. E ai que o
filésofo faz sua critica aos sistemas. Ele vai dar
um passo original, mas ndo ¢ o tinico e primeiro
que propunha o respeito da alteridade, isso ja
propunha Martin Buber? e também Rosenzweig’.
A cultura ocidental criou um ego que se descolou
da natureza e passou a ser uma estrutura em Si.
Segundo o filésofo, temos que destruir esse ego,
isso porque ele é uma parte da realidade, mas que
se pretende o todo, o totalitarismo. O Eu busca
se expandir por que ele busca fugir da morte.
Esse comportamento esta voltado para somente
favorecé-lo, ¢ uma ética egocéntrica.

A razdo ndo pode ser ética porque nido
leva o Eu a sair de si, ele leva o Eu a somente
fortalecer-se e isso destréi a comunidade e o
conceito de humano. Diferentemente de Ou-
trem, o Eu quer sempre expandir e ampliar seus
limites, numa tentativa frustrada pela busca do
infinito. Mas, para o filésofo lituano, a estrutura
do Eu é finita, racional, légica, compreendida e
ordenada. Contrariamente, Outrem esta asso-
ciado ao infinito, a irracionalidade, desordem
¢ tudo o que o Eu nao é, por isso apresenta
uma nudez perante o Eu. O ser humano nao se
humaniza através do Eu, pois o Eu nunca vai
favorecer isso. A estrutura do Eu esta voltada
para a sobrevivéncia e para a manutencao. Ja o
Outro estd na esfera do absurdo, por isso nao
ha como a razdo entrar nesse espago. Nao existe
razdo na alteridade. Lévinas propde o respeito
a alteridade. Entre um ser humano e outro ha
um abismo que os separa absolutamente. Esta
separagdo tem que ser absoluta.
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Suposto isso, como o filésofo elabora uma
ética para a sociedade humana? A ética para
Lévinas ndo funciona como um sistema de
normas e regras racionais. Lévinas introduz
o conceito de Rosto. Quem nao sabe o que é
um Rosto? Cada um de nés tem um Rosto. Do
Rosto a gente pode fazer todas as inscri¢des que
quisermos, tudo o que a ciéncia, a razdo, a sen-
sibilidade pode oferecer do Rosto de uma outra
pessoa. Evidentemente nds nos conhecemos
pelo Rosto. Mas todos esses conhecimentos que
noés adquirimos, sejam eles de ordem sensual,
de ordem perceptiva, de ordem racional, de
ordem afetiva. Todos esses conhecimentos sao
conhecimentos que o Eu produz a partir do
seu movimento cognoscitivo. Nao serve para
uma relagdo ética porque o Eu nao sai de si, ele
s vai encontrar resisténcias e todas essas o Eu
procura assimilar.

Com a categoria de Rosto Lévinas propde
uma transcendéncia, uma metafisica. A trans-
cendéncia é aquilo que esta além do abismo que
me separa do Outro, do qual toda a ideia que
eu possa fazer, toda a experiéncia que dele Eu
possa ter ndo me diz quem ele é, o que ele é a
partir dele mesmo, eu s6 tenho as minhas obje-
tivagdes e aproximagoes e isto nao € o Rosto. S6
é possivel que o Rosto se manifeste a partir dele
mesmo. E ele se manifesta como linguagem. Ele
abre a inteligéncia do Eu que esta diante dele.
Desse modo, “Lévinas passa do nivel gnosiolégico
e ontoldgico para o prdtico-ético. O mesmo eu que
se poe como principio do conhecimento poe-se
agora como principio da atividade prdtica que
vem incidir na ética.” (PIVATTO, 1992, p. 334)

ROSTO E ETICA

O Rosto esta presente na sua recusa de ser
conteudo. Nao pode ser compreendido ou en-
tendido pelo Eu, também nao pode ser visto ou
tocado. Através das sensagdes a identidade do
Eu implica a objetividade do objeto que entdo
se torna compreensivo. Nao é possivel obje-
tivarmos Outrem, tal intencionalidade perde
Outrem como tal, ja que o reduz a condigdo de

objeto ou o subordina ao Ser. Outrem ¢ aquele
infinito que o Eu ndo pode limitar medindo-o.
“A alteridade de Outrem ndo depende de uma
qualidade qualquer que o distinguiria de mim,
porque uma distingdo dessa natureza implicaria
entre nos a comunidade de género, que anula ja
a alteridade” (LEVINAS, 1980, p. 173).

A relagdo entre Outrem e Eu permanece
infinitamente transcendente, mas por meio do
Rosto, local da epifania em que o Outro apela
ao Eu, rompe com o mundo que pode ser co-
mum a ambos. A palavra procede da diferenca
absoluta” (LEVINAS, 1980, p. 173). O Rosto é
o lugar onde se rompe o circulo da totalidade.
Esta totalidade consiste numa apropriagéo e or-
denagdo da realidade de tudo o que transcende,
¢ unidade, um sistema referencial e possivel por
meio de contextos, obra da imanéncia e cujo
discurso ¢ a ontologia.

Mas o Outro escapa a todo e qualquer esque-
ma formal. O Outro se revela a partir do Rosto,
que se inicia como caricatura, mas transmuta-se
para algo que esta além da compreensao. O
Rosto se recusa a apreensao. Em sua epifania se
coloca como algo que ultrapassa os limites da
compreensdo, do que é possivel ser entendido.
“O Rosto ndo desafia apenas a fraqueza dos meus
poderes, mas o poder de poder” (LEVINAS, 1980,
p- 176). Ele nos convida para um tipo de relagao
que nao ¢ dominio, conhecimento ou fruicao,
mas uma relacdo que é ética. Estd presente na
sua recusa em ser conteudo.

O Rosto humano nao pode ser considerado
um simples fendmeno, pois mesmo que aparega,
sugere e envia para um além. Ele nao se revela
ou ¢ absolvido ao ocultamento a partir da On-
tologia. A revelagao ocorre pela palavra falada,
o Dizer que da subsidios a sua propria mani-
festa¢ao. O Rosto trai sua propria manifestagao.
Ao se comunicar o Rosto desmantela o Dito e
o transforma em Dizer. A resisténcia ética do
Rosto ¢ obra da linguagem, essa resisténcia é a
propria presenca da ideia de infinito. Segundo
Pivatto, é no Rosto que brilha, de algum modo,
a presenca enigmatica do infinito. Este infinito
nao pode ser contemplativo, o infinito nao é



ideia, mas Desejo. Este Desejo ndo pode ser
confundido com necessidade, a necessidade se
apazigua com a fruigdo. O Desejo alimenta-se
de sua prépria fome, da auséncia daquilo a que
se aspira. O Outro s6 pode ser objeto de desejo
(de responsabilidade), para além de satisfacoes.
Este “O infinito no finito, o mais no menos que
se realiza pela ideia do Infinito, produz-se como
Desejo. Ndo como um Desejo que a posse do
Desejdvel apazigua, mas como o Desejo do Infi-
nito que o desejdvel suscita, em vez de satisfazer.
Desejo perfeitamente desinteressado — bondade”.
(LEVINAS, 1980, p. 31).

O desejo pelo infinito é o desejo pelo
Outro, um desejo desinteressado, que exige
responsabilidade e justica. Acolher Outrem é
ter a ideia do infinito, mas nio como ensino
maiéutico. O infinito é ensinado na relagao
tace a face. “O ensinamento ndo se reduz,
porém, a maiéutica. Vem do exterior e traz-me
do que eu contenho. Na sua transitividade nao-
violenta, produz-se a prépria epifania do Rosto”
(LEVINAS, 1980, p. 38). A presenca do Rosto
diante do Eu - o face a face - é a propria ideia
de infinito. A ideia do infinito é consequéncia da
sociabilidade, ensino da responsabilidade e da
justica. “A relagdo social — entre o eu e 0 outro - é
regida pelo esquema formal da ideia do infinito,
critério que embasa tanto a andlise do cogito
como a do desejo” (PIVATTO, 1992, p. 341).

O Outro expde sua fraqueza, sua miséria.
Nao é um simples obstaculo a qual me deparo
e que limita os poderes do Eu. A epifania do
Rosto causa desordem. Outrem ndo se deixa
captar, apreender, conceituar, tornar-se dito. O
fendmeno ndo indica a ordem das coisas em si.
A expressao relata uma profundidade. Outrem
se apresenta, desordena, se mostra, mas se es-
conde. O vestigio ndo apenas mostra, mas se
esconde. Nao apenas mostra o afastamento e a
auséncia, mas o vazio de uma auséncia irrecupe-
ravel. A desordem ndo propde outra ordem. Mas
também nao perturba porque é sutil, a menos
que a conservemos: s6 permanece para aquele
que desejar dar seguimento. Através do Rosto
insinua-se a proximidade da transcendéncia.
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O Rosto escapa, ¢ fugidio. Mas, mesmo
proporcionando uma linguagem fugidia o
Rosto pode ser ouvido por alguém. A porta da
linguagem fica, ao mesmo tempo, aberta e fe-
chada. Essa situa¢do de duplicidade representa
o Enigma. O Enigma passa dentro do Rosto, é
algo que passa e deixa um rastro. Mas o Enig-
ma nao pode ser considerado propriamente o
Rosto. Se o Rosto fosse o Enigma esse Enigma
nao seria nada, ja que o Rosto estd exposto para
todos que o observam. No entanto, parece ter
algo por detras do Rosto, mas ja no Rosto que
traduz o Enigma.

O Enigma precisa da mediagao, da aparén-
cia, mas a0 mesmo tempo essa mediagao nao
¢ necessaria. O Enigma nao se deixa captar. O
Enigma ¢é a propria transcendéncia. O Outro,
entidade ab-soluta, entidade para além do ser é
um rastro e ndo é visivel a olhos nus. Esta forma
de significar que ndo é revelar-se nem ocultar-se
¢ denominada Ele. O Enigma vem da Eleidade,
¢é a forma do absoluto, estd na esfera do infinito
¢ a desordem total. “O Enigma vem-nos da Elei-
dade. O enigma é a forma do Ab-soluto, estranho
ao conhecimento, ndo porque luzird com uma luz
desmesuradamente forte para a fraca vista do
sujeito, mas porque ja é demasiado velho para
o0 jogo do conhecimento, porque ndo se presta
a contemporaneidade que faz a forca do tempo
ligado ao presente, porque impoe uma versdo do
tempo totalmente diferente. (...) no vestigio da
eleidade, no Enigma, o sincronismo entra em
desacordo, a totalidade transcende-se num outro
tempo”. (LEVINAS, 1967, p. 260 e 261)

O Rosto, no vestigio do infinito, revela-se
desafiando os poderes do Mesmo, desafio
que é ético. E resisténcia porque incube o Eu
a responsabilidade ética. Ele desarma o Eu, é
pura nudez. Nisto reside a for¢a de Outrem,
pois impde for¢a ao Eu que é desarmado com
a resisténcia do Rosto e é convidado para a
responsabilidade. No Encontro do face a face,
o Eu se vé diante da incompreensibilidade de
Outrem, resiste, mas é desarmado pelo Rosto e
¢ incumbido a uma responsabilidade ética por
Outrem. Em sua epifania o Rosto se expde em
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toda sua miséria, nudez e fome e exige uma
resposta do Eu. Ele nos introduz ao sofrimento
do Outro. Abre nossa inteligéncia, porque o
Rosto fala, o Rosto diz, e a ordem linguistica
do Rosto, sua traducdo é “Tu nao mataras!”.
E a resisténcia impotente a possibilidade de
morte. OQutrem ultrapassa meus poderes e
forcas. Mas, de certa forma, o Rosto ainda esta
aberto as respostas ligadas ao poder, que nao
visam o Rosto, mas a sua negacao. O assassinato
¢ a negacdo do Rosto por completo, matar ¢é
renunciar/negar em totalidade a compreensao.
O Encontro entre Eu e Outrem ¢ puro ras-
tro. Outrem ¢ infinito e ético. Nao obriga, mas
se faz ouvir. O Rosto chama, evoca, convida a
generosidade e bondade. A resisténcia do Outro
se encontra na nudez do Rosto, como miséria
responsabilidade e justi¢a. A impossibilidade do
assassinato € ética. Outrem vem até mim através
do Rosto, e se expressa por meio da palavra. A
epifania do Rosto é ética” (LEVINAS, 1980, p.
178). Diante de Outrem nao posso poder, nao
posso recusar a responsabilidade. “O Rosto abre
o discurso original, cuja primeira palavra é obri-
gagdo que nenhuma interioridade permite evitar”
(LEVINAS, 1980, p. 178). Em contraposicio,
o assassinato é a oposicdo a toda exigéncia de
responsabilidade e por isso se torna a injustiga.
O Rosto do Outro, em sua proximidade, abre a
consciéncia do “(...) temor de ocupar no Da do
meu Dasein o lugar de alguém; incapacidade de
ter um lugar, profunda utopia. Temor que me vem
do Rosto de outrem” (LEVINAS, 2005, p. 193).

A alteridade do Outro chama-me a respon-
sabilidade. Em sua nudez, o Rosto envia ao in-
finito de sua significagdo. O face a face é o prin-
cipio de toda inteligibilidade. O mandamento
“Tundo Mataras!” ndo se encontra estabelecido
narazao. Para Lévinas, pensar a Etica enquanto
um conjunto de preceitos e regras praticas para
o agir moral seria diminuir o seu sentido.

A Ftica deve ser uma abertura que vai do
Mesmo ao Outro, da subjetividade a transcen-
déncia. A racionalidade da Etica estd fundada na
obrigagao para com o Outro, como consciéncia
dessa obrigacdo. As obrigacdes que tenho em

relagdo ao Outro me sdo dadas no face a face,
quando encontro o Rosto de Outrem, “(...) este
em-face do Rosto na sua expressdo — na sua mor-
talidade - me convoca, me suplica, me reclama
(...)” (LEVINAS, 2005, p. 194), elegendo-me
como seu responséavel. “E precisamente neste
chamamento de minha responsabilidade pelo
Rosto que me convoca, me suplica e me reclama,
¢ neste questionamento que outrem é proximo”
(LEVINAS, 2005, p. 194).

Para Lévinas, agora a ética vai abandonar o
campo da teologia, o campo da racionalidade,
da razao pura, do jogo de interesses e se estru-
tura sobre a relacao inter-humana entre Eu e
Outro; essa relacao serd o sustento de tudo que
é simbolico e produzido pelo ser humano. E a
base incontestavel (onde tudo se ergue) e inclu-
sive a ontologia se apoia sobre essa relagao ética
e, por isso a ética se torna a filosofia primeira
e ndo a ontologia. Esse Rosto de Outrem que
me fala e me diz nio me deixe morrer, abre a
consciéncia, abre a razao, destrona o Eu do seu
imperialismo e chama o Eu para a responsabi-
lidade. Mas nos questionamos: de onde vem a
responsabilidade? Lévinas diz: vem do Rosto.
Por que eu vejo um pobre e me déi? A respon-
sabilidade ¢ aberta pelo Rosto. Surge a ética da
diferenca. Nao é mais o Eu que vai buscar uma
ética que resguarde seus interesses, mas é um
Eu que se torna servidor, servo e que procura
sustentar com sua responsabilidade uma ordem
ética no mundo em que o diferente (viuva, po-
bres, 6rfaos e estrangeiros) tera chance, terd voz
na sociedade humana.

O Rosto expressa o além da esséncia. E nele
que esta a expressao original, é a primeira pa-
lavra ‘ndo cometerds o assassinio. De maneira
que, na expressdo, o ser se impoe, nao limita,
mas promove a liberdade, suscitando a bonda-
de. O Rosto abre o discurso original. Algo que
nao se pode evitar. A resisténcia aparece no
Rosto sensivel, mas se transmuta. O assassinio
busca um dado, mas ele nio encontra nada
do que imagina, sé encontra surpresas. Essas
surpresas sdo o alter e isso leva ao infinito. A
resisténcia nao aceita o Eu enquanto Eu.



O Rosto nao violenta, pois é pura paz. Outrem
¢ condicdo de ensino. A liberdade é a eleicao, Deus
te escolhe para aliberdade. Liberdade que te leva
ao encontro e a responsabilidade. O irracional
¢ o que esta dentro. O problema esta no Eu. O
Eu néo tem a capacidade de compreender tudo,
como propde a maiéutica®. Segundo Lévinas a
passagem de contetdo, de conhecimento nao
poderia partir do pressuposto de que o contetudo
estivesse contido no Eu. A maiéutica, neste caso é
um absurdo, pois ndo é possivel colocar o infinito
inserido dentro de algo finito, uma vez que o Eu
¢ finito e o conteudo (todo o resto) é infinito.
Além disso, a maiéutica socratica seria uma
violéncia e, por consequéncia o contetido estaria
relacionado a essa violéncia. Em contraposicao,
o Encontro com o infinito ndo é violéncia. E
paz! No Encontro no existe violéncia, mas uma
resisténcia ética que nao forga, mas convida o Eu
aresponsabilidade, a liberdade e ndo contido no
Eu como propde a maiéutica.

Descartes se opde a maiéutica e acredita
que o conhecimento é colocado, em parte, por
Deus na consciéncia do Eu. E colocado em parte
porque o conhecimento € infinito e transborda
a estrutura do Eu. O infinito perpassa a finitu-
de do Eu. Lévinas utiliza desse pensamento de
Descartes e propde uma ética fundamentada no
Outro e ndo no Eu. O infinito esta no Encontro
do Eu com Outrem e vem de fora, por meio
de Outrem. O Eu ¢é finito e Outrem ¢ infinito.
Pensar ¢ ter ideia do infinito ou ser ensinado.
A razdo humana seria capaz de conhecer e es-
tabelecer a verdade.

O Outro oferece uma resisténcia ética que
também ¢é ndo resisténcia. O Rosto se mostra
por meio da nudez do Outro. O Outro nao co-
nhece, nio é racional. E despido de incompreen-
sibilidade, Outrem nao tem limite, ele é despido
das atribuicdes do Eu. Desafia a fraqueza dos
meus poderes, é uma resisténcia ética porque o
Outro pede ajuda ao Eu. O Outro me leva para
o agir, me pede cuidados. Ele me convida a uma
responsabilidade como resposta.

Lévinas da grande importancia ao fendmeno
da ética. O fendmeno por exceléncia é a
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apari¢ao, a manifestacao do Rosto do Outro. O
Rosto do Outro é a fonte da revelagao. O Rosto é
aquilo que a gente vé do Outro, mas o Rosto nao
se vé, se escuta. A revelacao é sempre palavra.
Ao ver o outro posso ter uma revelacdo estética,
mas mesmo se ficar frustrado ou impressionado.
Esse fendmeno é interpretado pelo Eu e ndo pelo
Outro. Por isso, o Rosto se escuta. A expressao
do Rosto tem a ver com o dizer. O dizer ¢ a
expressao, o dito é da ordem da manifestacao,
esta relacionado ao Eu.

O ser humano néo é dizivel, apenas a huma-
nidade de cada um pode dizer sobre si. O fim
do humanismo foi produzivel porque a onto-
logia ensinou os seres humanos a criarem uma
homogeneidade entre si. A forca da filosofia de
Lévinas esta em mostrar que a identidade do
Eu ao sair da solidao devera se responsabilizar
pelo Outro. Cada ser humano se torna unico,
na medida em que pelo desejo do infinito que
se manifesta no Rosto do Outro, o Eu torna-se
responsavel pelo Outro. Torna-se capaz de dar
uma resposta ao Rosto do Outro que escuta. Ha
uma espécie de apagamento que tudo que pode
ser visualizacao estética, mas porque a experi-
éncia que faz o ser humano realmente humano
¢ a experiéncia ética, ndo moral, ou uma lei que
se precisa obedecer.

O Rosto do Outro na medida em que ele se
expressa se torna uma espécie de mandamento
para o Eu. E a base da antropologia de Lévinas.
(Res)ponsavel, capaz de responder, aquele que
acaba sendo responsavel pelo Outro. Nesse sen-
tido, a ética é a metafisica, é a filosofia primeira.
Sou humano na medida em que me torno res-
ponsavel. Vejo o Outro como algo que seja mais
importante que Eu. Ha uma obriga¢ao que me
destina ao Outro. O ser humano é nele mesmo,
na medida em que ele é responsavel pelo Outro.

A ética se estabelece na relagdo inter-
humana ¢ uma ética da alteridade. Ela antecede
a ontologia, sendo considerada a filosofia
primeira. O acolhimento de Outrem é o inicio da
consciéncia moral. Esta surge da ideia do infinito.
A consciéncia primeira da minha imoralidade é
a subordinag¢do a Outrem, ao infinito. A moral
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comeca quando aliberdade, ao invés de justificar-se
por si propria, sente-se arbitraria e violenta. No
acolhimento de Outrem o exercicio da minha
liberdade é posto em questao. O Outro provoca
em mim a questdo moral e porta-me para além
da minha vontade e consciéncia, desperta-
me para a responsabilidade. O Outro me faz
vulneravel, nao me deixa fugir.

Perante Outrem s6 tenho deveres. O Ros-
to de Outrem me traz o despertar da minha
consciéncia. Também no face a face, o Rosto
de Outrem revela um Terceiro e a prépria Hu-
manidade. A entrada de um Terceiro abala a
relacdo entre Eu e Outrem. “O terceiro desesta-
biliza, chega como presenga que rompe e violenta
a vontade, provoca um exame de consciéncia:
todos somos culpados, todos somos responsdveis
pelo outro” (MELO, 2003, p. 87). E por meio
do terceiro que se chega a justiga. O terceiro
desperta a consciéncia do mesmo a uma busca
pela justica. Nao apenas a presenga do Rosto de
Outrem aparece diante do mesmo e incube a
uma responsabilidade, mas o Rosto de Outrem
¢ o surgimento dos outros rostos.

A entrada do terceiro ¢ o fato mesmo da
consciéncia, ou seja, a consciéncia nasce com a
presenca do terceiro. A relagdo com o terceiro é
a continua e incessante corre¢do da responsabi-
lidade pela justica. O fundamento da consciéncia
¢ a propria justica. Esta justica ¢ anterior a assun-
¢ao do destino do Outro. Assumo juizo ali onde
devia, antes de tudo, assumir responsabilidade.
A justica é a responsabilidade com o Outro. E
por meio do Rosto, da responsabilidade por
Outrem, que aparece a justica. Dai a nogao de
equidade na ética levinasiana, ja que ha a neces-
sidade de uma pesagem, de uma comparagao,
de um pensamento e, nesse sentido, a filosofia
seria a apari¢do da sabedoria, sabedoria a partir
do amago desta caridade inicial, uma sabedoria
do amor. Com a justiga Lévinas traz de volta a
necessidade da compreensao. Para o filésofo, nao
podemos ser infinitamente generosos, pois se Eu
for infinitamente generoso o Outro do Outro, o
terceiro, vai me cobrar também a generosidade.
O infinito ndo pode ser infinito apenas para um,

mas deve ser paraambos. Afinal, como Eu posso
dar tudo para uma pessoa e deixar a outra sem
nada, na miséria? Qual serd a medida, o critério
para ajusti¢a? O critério serd a razao.

CONCLUSAO

Lévinas critica a Filosofia Ocidental, pen-
samento egocéntrico que ele considera como
expressao da dominacao intelectual e do poder
do “Eu penso”. Neste sentido, o Rosto como
incumbeéncia a responsabilidade ética tem por
objetivo apresentar o itinerario da critica levi-
nasiana acerca da tradicao do discurso filoséfico
ocidental que, ao privilegiar a Ontologia e o Ser,
esqueceu de Outrem. Para o fildsofo, a ontologia
acaba por dominar o Outro, ndo o respeitando
em sua subjetividade. ‘A liberdade é a regra do
jogo totalizante; primeiro impulso e sustentagdo
da identificagdo do Outro no Mesmo: sou livre
para poder subjugar o Outro” (SOUZA, 1999, p.
148). Assim, o fildsofo nega qualquer tentativa de
objetiva¢do na relagao entre o Mesmo e Outrem.

Lévinas acredita que a ética tem como ca-
racteristica a responsabilidade do Mesmo na
instauragdo da justica para com Outrem que
se encontra marginalizado, subjugado, domi-
nado, rejeitado. Outrem se apresenta como
Rosto e desperta o Eu a responsabilidade do
Mesmo que clama por uma justica. O Rosto
se apresenta como um rastro, e constitui ‘o
enigma que constitui todo ser humano, para
além de todas as ideias e objetivagoes que dele
as ciéncias elaboram” (PIVATTO, 1992, p. 221).
No encontro com o infinito o Eu se vé respon-
savel por Outrem e dai se produz a justi¢a, no
momento de acolhimento do Rosto do Outro.
Tal proximidade convoca a justiga.

Neste sentido, a ética de Lévinas se revela
com grande pertinéncia, sobretudo quando a
violéncia se torna algo banalizado em nossa
sociedade. Outrem se desvela diante do Eu com
todas as suas mazelas e impde respeito. A ética
da alteridade, proposta por Lévinas, desperta
para a valorizagdo do Outro como reconheci-
mento, respeito e igualdade.
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NOTAS

1. A expressao des-inter-esse apresenta um sentido proprio para Lévinas. Des (prefixo negativo) mais inter
(dentro) mais esse (ser) significa ndo dentro do ser (ndo-interesse). O ndo-interesse do eu pela reciprocidade
do outro numa relagdo assimétrica.

2. Martin Buber (1878-1965) foi um judeu de origem austriaca. Em suas publica¢des filoséficas, deu énfase a
sua ideia de que ndo ha existéncia sem comunicagdo e didlogo, e que os objetos ndo existem sem que haja
uma intera¢do com eles. Sua obra mais importante é “Eu, tu”.

3. Franz Rosenzweig (1886-1929) é um dos mais importantes filosofos-te6logos do século XX. Influenciou
importantes pensadores como Walter Benjamin e Emmanuel Lévinas, entre outros. Nasceu na Alemanha
numa familia judia assimilada. Sua obra mais importante é “A estrela da Reden¢ao”. Nela Rosenzweig analisa
como a unicidade de cada ser humano, a realidade do mundo e a transcendéncia de Deus péem em xeque a
ideia de totalidade, mostrando como estas trés singularidades encontram sentido uma em relagéo a outra.

4. A Maiéutica Socratica tem como significado “Dar a luz (Parto)” intelectual, da procura da verdade no interior
do ser humano. Por meio de questdes simples, inseridas dentro de um contexto determinado, a Maiéutica
da aluz ideias complexas. A maiéutica baseia-se na ideia de que o conhecimento é latente na mente de todo
ser humano, podendo ser encontrado pelas respostas a perguntas propostas de forma perspicaz. A auto-
reflexdo, expressa no nosce te ipsum - «conhece-te a ti mesmo» - pée o Homem na procura das verdades
universais que sdo o caminho para a pratica do bem e da virtude.
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A nogao de homem transpassa grande parte
da bibliografia de Feuerbach, apesar de pouco
estudo e de poucas obras traduzidas para o
portugués, podemos notar que o “resgate” do
homem - que teve sua esséncia negada pela
religido — é uma das maiores preocupagdes do
autor. Apesar de ndo ser um autor sistematico
podemos notar em seus escritos, que o mate-
rialista Feuerbach planeja que o homem do
futuro encontre na filosofia formas de viver
em consonancia consigo mesmo e com a na-
tureza e para isso, deve-se ter consciéncia do
funcionamento da religido. Feuerbach assume
que a nogao de religido é tdo antiga quanto os
primeiros homens e que, de certa forma, é inata
a nos, porém a teologia (a doutrina dogmatica
baseada na religiao) deturpa e inverte o papel
homem-religido. E fungio da filosofia do futuro
negar a religido para afirmar o homem. Por-
tanto, devemos tirar de Feuerbach a imagem de

um autor puramente ateu que faz da negagao da
religido seu ponto final, pretende-se aqui enten-
der Feuerbach como um filosofo preocupado
com a natureza e com o homem acima de tudo.

A RELIGIAO COMO AUTOAFIRMACAO
DO GENERO HUMANO

A maijor parte, sendo todas as civilizacoes
que temos conhecimento possuem um trago em
comum: a religidao”. Desde as comunidades mais
primitivas até as sociedades mais desenvolvidas,
todas tinham religido, (e até hoje as nagdes e
regides se fundam em principios religiosos,
mesmo que minimamente) sejam elas cultos
e diviniza¢des dos elementos da natureza ou
religides organizadas com deuses complexos e
antropomorfizados.

O que se nota a partir de achados histéricos
¢ que povos e comunidades distantes partilham



essa caracteristica; encontramos religido na Eu-
ropa, na Africa, no Oriente Médio, na Asia, na
América, etc. A partir disso, pode-se perguntar:
por que o homem cria religides?

Segundo o filosofo alemao Ludwig Feu-
erbach, o homem tem a necessidade de criar
religides porque, a medida que conhecemos
algo desconhecemos outras coisas; conforme
o homem primitivo foi conhecendo o mundo
ele foi, a0 mesmo tempo, complexificando
suas questdes. O desconhecido fez com que os
nossos ancestrais primitivos desenvolvessem um
sentimento de “medo”. O medo do desconhecido
fez com que os primeiros individuos criassem
divindades para poderem se apoiar, essas novas
divindades estavam apoiadas na natureza, pois
refletiam o modo de vida dos seus criadores. Os
primeiros homens ndo conseguiam entender e
nem explicar os fendmenos naturais, era como
se fossem forgas superiores que agiam arbitra-
riamente, por isso passaram a deificar a natureza
com vistas a controld-la a partir de seus cultos’.

Dessa maneira, temos a primeira forma de
religido: a religido da natureza. Aqui vemos
um culto especial aos fendmenos negativos e
nocivos por parte da natureza:

Os povos mais rudes, por exemplo, na Africa,
na Asia do Norte e na América temem (...) 0s
rios especialmente nos lugares em que formam
redemoinhos perigosos ou quedas. Ao passarem
por tais lugares pedem perddo ou batem-se no
peito ou oferecem sacrificio a divindade irada.
(FEUERBACH, 2009, p.39).

Tais cultos mostram o sentimento de medo
diante do desconhecido, diante do que nao se
consegue explicar ou dominar.

Feuerbach também aborda outro sentimento
primitivo que funciona para explicar a neces-
sidade do homem religioso. Em verdade esse
sentimento é, de certa forma, uma consequéncia
do medo, que ¢ a “gratidao”. Toda vez que um
religioso (tanto nas religides primitivas quanto
nas mais atuais) alcanca seu objetivo, fica grato e
faz oferenda aos deuses que cultua, dessa forma
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atribuem o sucesso de uma colheita bem sucedi-
da ou a passagem tranquila por um rio caudaloso
a sua “boa relagdo” para com os deuses.

O que podemos observar até aqui é que o
sentimento religioso, no fundo, nos revela uma
caracteristica essencial: a dependéncia. Depen-
demos da natureza para existir, ela é o inico ser
capaz de dar, manter e nos tirar a vida*. Somos
dependentes pelo fato de sermos finitos, seres
de caréncias e necessidades. A dependéncia e,
por conseguinte, a finitude sdo as maiores causas
para que o homem crie religides.

Sentimento de dependéncia ou finitude sdo
entdo o mesmo sentimento. Mas o sentimento
de finitude mais delicado, mais doloroso para
0 homem, é o sentimento ou a consciéncia de
que ele um dia acaba, de que ele morre. Se o
homem ndo morresse, se vivesse eternamente,
ndo existiria religido. [...] somente o tumulo do
homem é o bergo dos deuses” (FEUERBACH,
2009, p.46-47).

Portanto, os argumentos de Feuerbach nos
indicam que as religides existem a medida
que sdo uteis a0 homem e ao seu contexto. Os
sentimentos de dependéncia, medo e gratidao
demonstram que o homem cria e cultua deuses
ou elementos da natureza a partir do momento
em que esses possam lhe oferecer algum tipo de
vantagem. Por exemplo, os egipcios cultuavam
o rio Nilo para que tivessem uma boa colheita;
os gregos possuiam Apolo (deus da guerra)
para ganharem as batalhas, Atenas para que lhes
dessem sabedoria, etc.

A maior parte dos deuses serve para be-
neficiar ou amaldicoar a humanidade, depen-
dendo de como sdo tratados. Esses beneficios
ou maleficios estdo voltados para a sociedade
ou comunidade em que estdo inseridos. Por
exemplo, ndo ha sentido para os gregos an-
tigos cultuarem o rio Nilo, ou um deus que
dard ouro para os Incas, pois ndo ha interesse
na existéncia de deuses descontextualizados.
Melhor dizendo: os deuses servem para os
propdsitos e para as demandas locais de onde



52 CONTEXTURA 2015 | 1

estdo inseridos e quanto mais complexas vao
ficando as sociedades mais complexas sdo suas
religides. Para os gregos antigos ndo bastavam
mais religides naturais primitivas porque eles
tinham demandas maiores e mais complexas
como a guerra, a politica, a polis e a educacao.
Portanto:

a historia da religido ou, o que dd na mesma,
de Deus (porque qudo diversas as religides tdo
diversos os deuses, e as religioes tdo diversas como
sdo os homens) nada mais é do que a historia do
homem. Para ilustrar e esclarecer [...] com um
exemplo [...], assim como o deus grego, romano,
em suma, o deus pagao é, como nossos proprios
tedlogos e filésofos admitem, apenas objeto da re-
ligido paga, um ser que possui existéncia somente
na crenga e imaginagdo de um pagdao, mas ndio
de um homem ou povo cristdo. [...J; da mesma
forma é também o deus cristdo apenas um objeto
da religido crista [...]. A diferenga entre o deus
pagdo e o cristdo é apenas a diferenca entre o ho-
mem ou o povo pagdo e o cristdo. (FEUERBACH,
2009%, p.29-30).

A grande contribui¢do do cristianismo,
que é o objeto especifico desse estudo, foi a
universalizagdo da religido. A religido paga, por
exemplo, estava voltada para as nagdes pagas; os
diversos deuses eram relevantes apenas para os
povos que os cultuavam, por isso, acreditava-se
que os deuses voltavam-se apenas para deter-
minadas comunidades. Os deuses pagaos eram
seres diversos que supriam a diversidade do
seu povo, diferente do deus cristdo que nao vé
diferencas nas nagdes e nem na humanidade,
¢ mais universal. Em suma: os deuses pagaos
eram deuses mais nacionais, mais especificos;
enquanto o deus cristdo é um deus que abstrai
as diferencas e por isso é um deus universal, que
atende ao género humano’.

E significativo ainda, para se depreender a
diferenca entre o Cristianismo (monoteismo) e o
paganismo (politeismo), a relacio entre a espécie
(o individual) e o género (o universal) [...]: o
Deus pagao é um deus “patriota’, “nacionalista’,

“limitado’, porque o pagao ndo ultrapassa os
limites de sua nacionalidade: o deus cristao é, ao
contrario, “cosmopolita’, “universal’, “infinito’,
porque ele ndo estd limitado a uma determinada
nagdo. [...] no paganismo, o homem faz da
esséncia de sua espécie uma esséncia absoluta,
ou seja, ele ndo se eleva sobre sua espécie que se
encontra no ambito da pluralidade, razdo pela
qual ha aqui muitos deuses; no cristianismo,
ele se eleva para o género, [...] as diferencgas
das espécies foram aqui suprimidas. (CHAGAS,
Eduardo E, 2004, p.86)

A partir disso tudo, podemos afirmar que a
religido ¢ uma criagdo humana voltada a pro-
pria humanidade, um verdadeiro exercicio de
egoismo ontoldgico, pois o que estd por tras da
religido sao os beneficios que esta pode trazer
ao crente; por isso estudar os deuses é o mesmo
que estudar o homem, nas palavras de Feuerba-
ch “teologia é antropologia” °. Ainda segundo o
autor, somos os Unicos que podemos ter religiao,
pois somos os unicos que conseguimos ser “eu
e tu” a0 mesmo tempo, 0s Unicos que conse-
guimos nos colocar no lugar do outro, portan-
to os unicos que possuem nog¢ao de “género’,
de humanidade. Isso se da por conta de uma
“trindade” que é exclusiva a esséncia humana e
¢ perfeita e ilimitadas no género humano, sao
elas a razao, a vontade e a sensibilidade.

A for¢a do pensamento é a luz do conheci-
mento, a for¢a da vontade é a energia do cardter,
a for¢a do coragdo o amor. Razdo, amor e vontade
sdo perfeigoes, sdo os mais altos poderes, sdo a
esséncia absoluta do homem enquanto homem
e a finalidade de sua existéncia. O homem existe
para conhecer, para amar e para querer.. (FEU-
ERBACH, 20092, p.36).

Razao, vontade e sensibilidade nos dao um
aparato ontologico para termos consciéncia
do nosso género e da nossa infinitude real.
Porém essa consciéncia do infinito se deslocara
para um ser sobre-humano que toma nossas
caracteristicas e as torna infinitas, ilimitadas
e universais, a esse novo ser damos o nome
de Deus’.



Nesse sentido, o termo “religiao’, que deriva
da palavra latina “religare” (religar), ganha um
novo significado. Religare significa que a religiao
¢ o caminho para religar o homem ao divino; no
sentido abordado aqui, religiao significa religar
0 homem a si mesmo, o autoconhecimento hu-
mano, onde o homem faz um movimento de sair
de si, se reconhecer em outro ser, se identificar
nesse ser e voltar a si mesmo.

Feuerbach considera que as religides perso-
nalistas, como a cristd, possuem lados positivos
e negativos. Positivamente, ela faz com que o
homem se compreenda melhor. Quando o reli-
gioso se identifica com seu deus, ele na verdade
esta seidentificando — e de certa forma - compreen-
dendo a si proprio e a partir desse conhecimento
consegue identificar suas virtudes, capacidades
e potencialidades.

Jesus é para o cristianismo a figura humana
mais perfeita, mais proxima de deus. A figura de
Cristo é o exemplo de humanidade almejada pelo
cristdo. Sendo Jesus o exemplo de bondade, justi-
¢a, amor, moral, etc. é dever do cristao se espelhar
e buscar ser o melhor possivel, o mais proximo
possivel desse ideal. Nesse ponto ha positividade
na religido cristd, a partir do momento em que ela
liga 0o homem a sua propria sensibilidade (através
do amor ao seu deus, amor ao proximo) e lhe da
nogdes de ética e justica®.

Portanto, temos o dever de reconhecer a po-
sitividade da religiao, ela permite que o homem
se compreenda e se conecte a sua sensibilidade.
Nesse sentido a religido serve para a autoafirma-
¢ao do género humano, mesmo que em outro
ser (ndo-humano). Dessa forma, notamos o
quao valida ¢ a religido nesse sentido, desde
que o homem saiba reconhecer os limites e sua
independéncia para com esta.

A RELIGIAO COMO SUBVERSAO DA
ESSENCIA HUMANA

Quando a religido passa a se tornar mais
complexa, quando extrapola o seu sentido ori-
ginal de religar o homem a si mesmo e se trans-
formar em doutrina (teologia), comegaremos
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a perceber mais claramente os problemas das
religides. Aqui ela deixa de ser uma “prote¢do”
as limitagdes humanas, deixa de ser um modo
do homem conhecer o mundo e, ao mesmo
tempo, conhecer a si mesmo e passa a ganhar
crengas, dogmas e principios que pressupdem
uma verdade universal e indubitavel, aqui ela
deixa de ser “religiao” e passa a ser “teologia”

No caso da religido crista, temos um deus
totalmente em ato’, onipresente, onipotente e
onisciente. Infinito, imortal e ilimitado. Um
deus persona que tem o poder de criar todas as
coisas, inclusive o homem, produzido a “ima-
gem e semelhanga” de deus. Nesse caso, temos
um deus ativo e criador que doa sua imagem
e caracteristicas ao homem (porém em menos
quantidades, visto que somos individuos finitos
e limitados e mortais).

Do ponto de vista da filosofia de Feuerbach,
0 que temos aqui é uma inversdo da cria¢ao:
se antes o0 homem criava seus deuses e em-
pregavam caracteristicas suas ou sentimentos
humanos neles (mesmo que inconscientemente)
agora, a teologia cristd promove um deus que
transfere suas caracteristicas ao homem. Melhor
dizendo: se antes 0 homem criava deus a sua
imagem e semelhanca, agora [com a teologia
crista] é o contrario.

Feuerbach percebe algo problematico nessa
inversdo promovida pelo cristianismo, pois ela
cria e eleva um ser inexistente (deus) ao mesmo
tempo em que rebaixa o homem e por conse-
quéncia transforma-os em opostos:

(Deus é o ser infinito; 0 homem o finito; deus
é perfeito; o homem imperfeito; deus é eterno; o
homem transitério; deus é plenipotente; o homem
impotente; deus é santo; o homem pecador; deus
e homem sdo extremos: deus é o unicamente
positivo, cerne de todas as realidades; o homem
¢ 0 unicamente negativo, o cerne de todas as nu-
lidades. (FEUERBACH, 20097, p.63).

Portanto, pode-se perceber que a inversdo
do papel homem-deus tira (ou transfere) as
virtudes essenciais humanas e as transporta
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para um ser imaginario e criado que nada mais
¢ do que o préprio homem universalizado e
abstraido de suas deficiéncias. A consequéncia
negativa desse fato é que o cristdo passa a ne-
gar sua propria humanidade, é como se ele se
identificasse tanto com esse deus que sua maior
pretensdo agora é ser esse deus, ser infinito e
para que isso aconteca, deve-se negar a propria
humanidade, a propria materialidade.

A partir dai, tudo o que é “humano demasia-
do humano” passa a ser praticamente abomina-
do, tudo aquilo que é carnal e material passa a
ocupar um nivel inferior com relagdo ao que é
celestial. O crente doutrinado passa a abominar
o sexo e tudo o que estd ligado a sexualidade, a
sensualidade, ao corpo, etc.; passa a negar suas
proprias necessidades fisicas e psicologicas,
em suma passa a ser um asceta que se retira do
mundo com fins de se tornar um santo cristao.
Em uma palavra: o cristianismo abomina tudo
o que ¢é finito, concreto e carnal.

A proépria doutrina crista cindira o mundo
em dois: de um lado o celestial perfeito e do
outro o carnal imperfeito, e acabara por fazer o
crente decidir por esse novo mundo imaginario,
que sera mais plausivel a partir de artificios ilu-
sorios que tornarao seus adeptos mais distantes
do mundo real. A prépria fé crista é um dos
principios que fundamentam a religido e um dos
maiores exemplos de como se nega o mundo e
a humanidade. Por conta da fé, o cristao reza, a
oracao ¢é o pedido do impossivel, é a crenca no
que ndo acontece naturalmente. A conclusao da
oragdo ¢ o milagre, e o milagre nada mais é que
“um desejo sobrenatural realizado” '°.

O homem exclui de si o mundo e com ele
todas as ideias da causalidade, dependéncia
e da triste necessidade; ele transforma os seus
desejos, os interesses do seu coragdo em objetos
do ser independente, plenipotente e absoluto, i.e,
ele os afirma ilimitadamente. (FEUERBACH,
20092, p.139)

O papel da fé é o de transportar o homem
para fora das limitagdes do mundo e de si mes-

mo, através dela consegue-se extrapolar o que a
propria racionalidade e o mundo negam.

A fé ndo se restringe a concepgdo de um mun-
do, de um universo, de uma necessidade. Para a fé
existe apenas Deus, i.e, a subjetividade ilimitada.
(FEUERBACH, L., 20097, p.143)

Mas por que separar-se do mundo, se esta-
mos dentro dele? Pela crenca na “imortalidade
pessoal”. Segundo a tradi¢ao, deus cria os ho-
mens para que sejam infinitos, o mundo em
que vivemos ¢ uma passagem, uma provagao
para sermos julgados e finalmente entrarmos
no paraiso. Aqui se funda um dos maiores
dogmas cristdos e por conseguinte um dos
mais complexos; quem cré nesse principio nao
precisara viver de fato nesse mundo, negara a
propria natureza e a propria humanidade pois
se sentira aprisionado a elas e nao parte delas

A vida deste mundo é a vida obscura, in-
compreensivel, que so se tornard clara no além;
aqui eu sou um ser mascarado, complicado; ld
cai a mascara: ld eu sou o que sou na verdade.
(FEUERBACH, L., 20097, p.185)

Portanto, o que se defende aqui é que o
cristianismo — além de criar uma moral for¢ada
que vé o bem como um meio (de chegar a vida
eterna no paraiso) e ndao como um fim - nega
a esséncia propriamente humana, sufocando o
homem com vistas a um ser imagindrio. O mes-
mo caso acontece com a visao crista de mundo:
nega-se a natureza, pois esta esta subordinada
a um ser mais universal.

A ideia de um deus criador de todo o uni-
verso rebaixa a natureza para um status de
criagdo e, sendo assim, fica subjugada a vontade
divina. A propria natureza, o proprio mundo em
que vivemos é um castigo divino (é para onde
viemos quando Adao e Eva foram expulsos do
Eden); diante disso, a natureza é uma escada
para o paraiso, sua imperfeicao representa uma
provacao. Ao mesmo tempo ela [a natureza]
¢ um presente dado ao homem (a meta da



criacdo divina), criada pela suma vontade de
deus. Com a fé no milagre e através do poder
de deus o homem consegue alterar suas leis
[da natureza], seu funcionamento, destrui-la
e recondiciona-la, pois ela ndo é um ser autd-
nomo, tudo aqui depende do poder divino. A
propria Biblia mostra casos como o episodio de
“Jonas e a baleia”, “Abraao’, “ a divisdo do mar
em dois por Moisés”, “ a multiplicagdo do pao,
“a transformacdo da agua em vinho’, “Jesus
andando sobre as aguas’, etc.

A natureza para Feuerbach ndo pode ser
explicada a partir da criagdo divina, pois ndo
hd logica em se gerar algo material a partir da
arbitrariedade, portanto a natureza como tal,
nao ¢é explicada por pensamentos, ela é em si
mesma, e ainda, é a base da existéncia e de tudo
que ¢é racional. Para Feuerbach, a natureza é
causa, incriada, base de toda a vida, ndo precisa
de um deus ou mesmo do homem para existir,
pois age por suas proprias leis, independente da
vontade humana e/ou divina.

A natureza é, em primeira linha, uma verda-
de dada aos sentidos. Como objeto dos sentidos,
ela ndo é um produto nem da atividade de um
puro eu, do desenvolvimento do espirito, nem do
ato arbitrdrio de um Deus ficticio, sobrenatural
mas pelo contrario, uma esséncia autonoma que
existe independente da consciéncia humana [...]
a natureza é incriada, eterna, ndo deduzivel; ela
¢ em si mesma, existe apenas por si e ndo por
meio de outra esséncia [...] a natureza é necessd-
ria. Por que ela é, é ela necessdria, e exatamente
assim como ela é, isto é, correspondendo as suas
proprias leis. Se, a saber, tudo o que é, é neces-
sariamente por meio da natureza, assim ndo
tem sentido aceitar um espirito ou Deus criador
que planeja para o esclarecimento da natureza e
por fim, [...] a natureza corresponde apenas a si
mesma. (CHAGAS, Eduardo E,, 2009, p.41-42)

Como se pode perceber, a natureza e a
prépria humanidade é rebaixada a criacdo e a
vontade de um ser ilusorio; o homem cristao
nao precisara depender da natureza (e nem de

2015 | 1CONTEXTURA 55

si proprio) pois agora depende tnica e exclusi-
vamente da vontade do deus cristdo e de sua fé.

O PROJETO DA FILOSOFIA PARA O
HOMEM DO FUTURO

Quando lemos os escritos de Feuerbach,
percebemos que a questdo humana é um fio
condutor em sua obra. Por isso, é raso limitar a
filosofia feuerbachiana a um simples ateismo. A
inten¢ao da filosofia de Feuerbach ndo é apenas
a de acabar com a religido ou matar os deuses,
ha algo mais importante: a ascensdo do homem.
Uma das maiores propostas feuerbachianas é a
de valorizar o género humano e conscientizar-
-nos das nossas potencias e virtudes. A maioria
das religides — e mais visivelmente o cristianis-
mo - deturpa a ideia de homem e inverte suas
qualidades transferindo-as para outro ser. Em
contraposicao a isto, a proposta de Feuerbach
é inverter a inversao, fazer uma filosofia do
homem, voltada para o préprio homem.

Como consequéncia a isso dar-se-a a propria
emancipagdo humana, que por mais penosa que
possa ser, torna-se necessaria.

E melhor sofrer do que agir, é mais agraddvel
ser libertado e redimido por um outro do que
libertar-se a si mesmo, é mais agraddvel fazer
depender a prépria salvagdo de uma outra pessoa
do que da forca da prépria atividade |[...] é muito
mais comodo refletir-se nos olhos fulgurantes de
amor de um outro ser pessoal do que no espelho
oco do préprio Eu ou do que contemplar a fria
profundidade do oceano tranquilo da natureza.
(FEUERBACH, 20092, p.154)

Ou seja, apesar de ser mais facil ser passivo
ao mundo e as suas contradi¢des, apesar de ser
mais comodo agarrar-se a outro ser, a indepen-
déncia e a liberdade sao imprescindiveis. S
através do reconhecimento do homem como
um ser livre de representacdes especulativas
e metafisicas é que ele podera valorizar seu
proprio género e se reconhecer como parte da
natureza e do mundo material.
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A partir disso, Feuerbach pensa como deve
ser a “filosofia do futuro™

A nova filosofia faz do homem, com a inclu-
sdo da natureza, enquanto base do homem, o ob-
jeto tinico, universal e supremo da filosofia - faz,
pois, da antropologia, com inclusdo da fisiologia,
a ciéncia universal. (FEUERBACH, L., p.97)

E defende que a nova filosofia tem a tarefa

de reconduzir a filosofia do reino das “almas
penadas” para o reino das almas encarnadas, das
almas vivas; de a fazer descer da beatitude de um
pensamento divino e sem necessidades para a mi-
séria humana. Para esse fim de nada mais precisa
do que de um entendimento humano e de uma
linguagem humana. (FEUERBACH, L., p.38)

Portanto, a nova filosofia funda-se no ho-
mem, tem por meta a vontade humana, porém
de acordo com os limites e com base na natureza.
Mas s6 podemos pensar nisso quando atingimos
a totalidade da esséncia humana: a sensibilidade
e arazdo. SO nos interessa aqui o que € sensivel e
racional, sempre unidos. Para Feuerbach:

a nova filosofia comega com a proposigdo:
sou um ser real, um ser sensivel; sim, o corpo
na sua totalidade é o meu eu, a minha esséncia.
[...] o filbsofo novo pensa em consondncia com
os sentidos. (FEUERBACH, L., p.82)

E ainda:

A nova filosofia, relativamente a sua base,
nada mais é do que a esséncia do sentimento
elevada a consciéncia. (FEUERBACH, L., p.81)

Dessa forma, nao havera aqui quimeras (ir)
racionais, seres suprassensiveis e sobrenaturais;
uma filosofia que se funda nos sentidos derru-
ba, por principio, todos os véus impostos ao
pensamento e desvela o que se pode tomar por
verdadeiro: o homem concreto, real, sensivel,
de necessidade,

ndo o eu, ndo o espirito absoluto, isto é, abs-
trato, numa palavra, ndo a razdo porsiso [...] [a
nova filosofia] apoia-se, sem duvida, também na
razdo, mas na razdo cuja esséncia é o ser huma-
1no; por conseguinte ndo numa razdo sem set, sem
cor e sem nome, mas na razdo impregnada com o
sangue do homem. (FEUERBACH, L., p.93-94)

E interessante notar que ndo se trata aqui
apenas do “eu”, mas do “eu” em consonéncia
do “tu”; o homem s06 se realiza na comunidade
e ainda, na natureza.

A partir da emancipa¢do humana, tem-se
na natureza o reconhecimento da vida, sé a
natureza ¢ capaz de gerar, de manter e de aca-
bar com a vida, em suma, a natureza é cerne de
toda a vida, sendo assim deve ser reconhecida
e preservada como tal. A elimina¢do da crenca
no fim do mundo mostrara a importancia da
natureza.

Portanto, fica claro como a religido deturpa
o proprio significado de humanidade, sua ori-
gem baseada no medo e na dependéncia foram
erros advindos da inocéncia e ingenuidade hu-
mana que se desenvolveram a niveis absurdos
ao ponto de negar o que ha de mais proprio na
humanidade, tirando suas virtudes e criando
seres sobrenaturais. Feuerbach admite que é
proprio da esséncia humana ter religido, esse é
o primeiro contato que o homem tem consigo
mesmo, porém ¢é papel da filosofia conscien-
tizar que o que se chama de deus, deve ser
chamado de homem. Dessa forma, nao se trata
somente de destruir a religido e tudo o que a
envolve, mas de construir uma vida voltada ao
préprio género humano, as proprias relagoes
sociais, ao reconhecimento de si mesmo e do
outro como semelhante, em suma, uma vida
pautada na humanidade com sua base voltada
a natureza. O reconhecimento da imperfeicao
do mundo e da naturalidade da finitude trara
o homem de volta ao préprio mundo, fara
com que ele viva essa vida, supere qualquer
ilusdo de um além. Essa tarefa proposta por
Feuerbach é um desafio aos filésofos e homens
do futuro.
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NOTAS

1. Graduando em filosofia pela Universidade Federal do Ceara (UFC). Membro do PET filosofia-UFC. E-mail:
lg.01@hotmail.com.

2. Entendemos aqui por religido, toda e qualquer manifestagdo de culto a seres que escapam do natural, seja
a propria natureza deificada como no caso do panteismo e das religides naturais; ou seres antropomorficos
universalizados como no caso, por exemplo do cristianismo. A religido entendida aqui ¢ como um primeiro
estagio do que vem a ser uma religiao organizada com doutrinas elaboradas.

3. E verdade que o proprio Cristianismo pratica culto a divindades (como os santos catélicos) para ajudar nas
questdes naturais (por exemplo, Sdo José que tem um dia no calendario dedicado a seu culto com pedidos
para que ele “faca chover”.

4. Como foi visto até agora, as primeiras religides eram as religides naturais que mostravam (através de cultos,
adoragoes e divinizacdes da natureza) o quanto o homem é dependente da natureza.

5. “Género humano” aqui, se refere a totalidade da humanidade, sem diferencas étnicas ou culturais. Diferente
<« re>» 4 . \ 4 . . . . . .
de “espécie” humana que esta ligada as proprias especificidades das diversas culturas e nacionalidade dos
homens.

6. FEUERBACH, L., A esséncia do cristianismo, p.29.
7. As caracteristicas citadas se aplicam de melhor forma ao deus cristao, objeto desse estudo.

8. Pois quando o homem cria deus a sua imagem e semelhanca esta recriando a si mesmo e fazendo um
modelo de si mesmo sem imperfeicdes e limitagdes. Quando eu reconheg¢o o amor divino, no fundo, estou
reconhecendo a minha prépria sensibilidade; quando eu reconheco a razao divina, estou reconhecendo a
minha propria razao.

9. “Ato” no sentido aristotélico, ou seja, que ndo tem poténcias ou devires, estd completo.

10. FEUERBACH, L. A esséncia do cristianismo, p.144.
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RESUMO

Este artigo busca refletir sobre apropriagdo estética de Belo Horizonte e sua relagdo com a
organizagdo politica da cidade, ou seja, entender como ocorre o relacionamento entre as pessoas
e o meio urbano e em que medida as construgdes arquitetonicas determinam as praticas sociais
dos individuos. Assim, consideramos o contexto de constru¢do de BH, a sua arquitetura atual,
bem como os usos que a populacdo vem fazendo dela. Apoiamo-nos nas reflexdes do filésofo
francés Jacques Ranciere para analisar como a estética da cidade influencia a experiéncia vivida
dos seus cidadaos, assim como, a construgdo subjetiva deles mesmos e de suas expectativas. Em
suma, é preciso averiguar como o sensivel vem sendo partilhando na BH atual e se essa experiéncia
estética é problematica. Em caso afirmativo, sera necessario apresentar nao sé estes problemas,
mas também, buscar modos para se tentar romper com eles.

Palavras chave: Belo Horizonte, Curral Del Rey, Partilha do Sensivel Jaques Rancere

1. A ORIGEM DE BELO HORIZONTE

Para pensar a partilha do sensivel na Belo ocupar o antigo arraial, denominado Curral Del

Horizonte (BH) atual, nosso primeiro passo foi
estudar, ainda que superficial e brevemente, o
contexto de constru¢do da Cidade de Minas. As-
sim, tudo comegou em dezembro de 1893, quan-
do o congresso mineiro anunciou a constru¢ao
de uma nova Capital para o Estado. A Comissao
Construtora da Nova Capital (CCNC), instalada
em 14 de fevereiro de 1894, foi chefiada pelo en-
genheiro civil Aardo Leal de Carvalho Reis e, no
dia primeiro de mar¢o do mesmo ano, passou a

Rei. A CCNC iniciou suas atividades dividindo
0 espago geografico com toda a comunidade do
antigo Curral Del Rey, inclusive, utilizou o antigo
botequim do Curral como sede improvisada para
a reunido dos seus membros.

Aqui encontramos o primeiro indicio de
uma divisdo desigual da sensibilidade, pois
os moradores da pequena comunidade foram
expulsos de suas casas. Seus desejos, seus
direitos ndo foram considerados; nem a histéria



comum desse povo foi respeitada e menos ainda
as particularidades que cada um pode retirar
dessa historia para si. Da mesma maneira,
nao foi perguntado a aqueles que habitariam
a nova Capital o que eles pensavam a respeito
da mudanca, o que esperavam da nova cidade
ou o que imaginavam como ela deveria ser.
Em nenhum dos casos a experiéncia vivida
das pessoas foi levada em conta, todas essas
decisdes foram tomadas de cima para baixo
sem considerar a sensibilidade comum de todos
e, muito menos, aquilo que dentro do comum
destinava-se ao individual, a parte de cada um.

Nesse contexto, as primeiras agdes da CCNC
diziam respeito ao planejamento daquilo que
deveria ser a capital de Minas segundo os inte-
resses da elite nacional excluindo, infelizmente,
boa parte das pessoas envolvidas, pois essas agcdes
visavam somente o governo de um pais que se
afirmava como republicano. Desse modo, as
deliberagdes da Comissao, vindas de cima para
baixo, desde 0 momento da andlise do terreno,
buscaram definir os valores e aparéncia estética
das edificagdes, e nisso ja mostravam sua inten-
¢do de dividir a cidade de modo segregacionista.

Na planta de Arado Reis a drea residencial
das classes media e alta, o centro comercial
e o centro administrativo foram situados no
territorio nobre da cidade, dentro dos limites
da Avenida do Contorno que, por sua vez, de-
limitou o espago da zona suburbana, ou ainda,
a area residencial destinada a classe baixa que
foi deslocada para as margens. “A ordem estd
claramente presente na area central. A desordem
estd em torno desse niicleo, fora da Contorno. A
imagem de uma cidade dividida, composta por
um centro ordenado, envolvido por uma periferia
desordenada, se impoe.” (AGUIAR, p. 15). Esta-
belecidas essas premissas, também foi decidido
que a nova cidade deveria ser construida em
quatro anos, sendo assim, em 12 de dezembro
de 1897 a capital foi oficialmente inaugurada
e batizada de “Cidade de Minas”. Inicialmente
seu territdrio possuia 51 Km? e deveria ter con-
di¢des de abrigar uma populagao de 200.000
habitantes.
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Vale ressaltar que tanto os engenheiros que
comandaram o projeto, quanto o novo governo
do pais tinham como filosofia o Positivismo e
acreditavam no lema “Ordem e Progresso’, de
modo que a mudanga da Capital do Estado de
Minas Gerais foi mais do que a simples mudanca
geografica: a transferéncia da Capital mineira foi
uma decisao que simbolizava os novos rumos do
percurso politico, social e econdmico assumidos
pelos governantes do pais. Para eles, a Proclama-
¢do da Republica deveria fazer o Brasil despedir-se
do status de pais colonizado para tornar-se uma
na¢do emancipada, racional e moderna. Assim,
entre outras tarefas, a arquitetura da cidade tinha
aquela principal de celebrar a maioridade a qual
o pais atingira. No desenrolar desses objetivos, o
Brasil passou nao so pela reforma de velhas cida-
des, como pela construcdo de novas, deixando
claro que se tratava de uma tentativa de alcangar
o progresso moral e social por meio do progresso
material. Tal como especifica Tito Aguiar:

a mudanga da capital estava ligada a um
embate pelo controle da administragdo puiblica do
novo Estado federado. Este embate, por sua vez, se
dava em torno da demanda por novas condigoes
para superar a estagnagdo da economia mineira
e suplantar o atraso em relagdo ao centro da eco-
nomia brasileira. Temos, assim, a mudanga da
capital associada a outras concepgoes presentes
nas elites mineiras do fim do século XIX: o ideal
do progresso e a necessidade de o governo mineiro
participar da modernizagdo regional. (Tese, p 37)

Desse modo, o governo do pais apontou para
a necessidade inapelavel de mudanca da capital,
decretando que Ouro Preto, com suas ruelas e
com sua antiquada arquitetura, ja nao suportava
as novidades promovidas pela modernidade,
pelo crescimento da populagdo e pela amplia-
¢do do poder no Estado mineiro. Segundo o
governo do pais, a modernidade da era indus-
trial justificava tais mudancas. Ja para a elite
mineira, 0 novo momento histérico significava
o utero gerador da necessidade de construir em
Minas uma Capital que unificasse econdomica
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e geograficamente as cidades do Estado e que
representasse o progresso do pais, bem como,
a sua imitacdo dos costumes europeus.

Agora, se assumimos que a constru¢ao da
nova Capital e seus desdobramentos nao foram,
de fato, adotados de maneira democratica pela
populacdo diretamente envolvida, mas, ao invés
disso, foi uma decisao imposta de cima por um
modelo hierarquizado, entdo, podemos dizer
que a criagdo de BH, desde os seus primordios
mais antigos se deu, segundo o modelo de
Ranciére, dentro de um sistema representativo.

Vamos tentar entender melhor a questao bus-
cando apoio no filésofo francés Jacques Ranciere
que sustenta a tese de que a relagao estética que os
individuos mantém com a cidade é indissociavel
da relacao politica que estes tém com a mesma.
Isso quer dizer que buscaremos entender como
as pessoas se relacionam com o meio urbano e
em que medida as edificagdes definem as praticas
sociais e a percep¢do dos individuos, tanto em
relacdo a si proprio, quanto em relagdo a cidade
(comum a todos). Para pensar a forma politica
em que o sensivel é partilhado nas cidades, o fi-
l6sofo nos apresenta trés regimes de identificagao
das artes. Cabe-nos, portanto, descrever rapida-
mente cada um deles, bem como salientar a sua
importéncia para os modos em que a partilha do
sensivel é realizada em BH.

2. 0 PENSAMENTO DE JACQUES
RANCIERE ENTRE A CIDADE DE
MINAS E BELO HORIZONTE

No seu livro A Partilha do Sensivel, Ranciére
nos apresenta um plano no qual coisas, sentimen-
tos, percepgdes, entre outros, emergem na vivén-
cia das pessoas, promovendo assim a visibilidade
daquilo que é comum por um lado e, por outro,
daquilo que dentro do que é comum destina-se
ao individual. Pois, a partilha do sensivel é um

sistema de evidéncias sensiveis que revelam,
ao mesmo tempo, a existéncia de um comum e
dos recortes que nele definem lugares e partes
respectivas. Uma partilha do sensivel fixa, por-
tanto, ao mesmo tempo, um comum partilhado

e partes exclusivas. Essa reparti¢do das partes e
dos lugares se funda numa partilha de espagos,
tempos e tipos de atividade que determina pro-
priamente a maneira como um comum se presta
a participagcdo e como uns e outros tomam parte
nessa partilha. (RANCIERE, 2005, p. 15).

Para articular essa andlise, o fildsofo nos
indica trés modos de percep¢dao do meio em que
vivemos: o regime ético, o regime representativo
e o regime estético. Aqui nos interessam apenas
0s regimes representativos e estéticos, pois Ran-
ciére aponta que no regime ético das imagens as
obras ndo tinham ainda uma finalidade artistica
prestando-se sempre a outra fungdo, como é,
por exemplo, o caso das imagens sacras do pe-
riodo medieval, nas quais o que era visado nao
era a realizagdo artistica e sim a adoragdo do
sagrado. “Trata-se neste regime de saber no que
o modo de ser das imagens concerne ao ethos, a
maneira de ser dos individuos e das coletividades
e essa questdo impede a “arte” de se individualizar
enquanto tal” (RANCIERE, 2005, p. 29).

O segundo regime ¢é o representativo, ele
parte do dominio geral das artes a fim de distin-
guir e individualizar cada forma de arte e suas
respectivas praticas. Importante notar que a re-
presentagdo caracteriza e define os modos de se
fazer, ver e julgar e, assim, ela influencia o modo
como as coisas sdo percebidas, ao mesmo tem-
po que, define como se dardo as apropriagdes
sociais. Isso se da porque que ha uma ligacao
entre a coisa e a sua representacao e essa ligacao
¢ analoga a hierarquia que existe no discurso da
politica. E exatamente esse elo entre motivagio
e resposta existente no sistema representativo
da arte e da politica que Ranciere critica.

Para exemplificar a idéia de arte no regime
representativo, Ranciere retoma a arte no
Renascimento, quando ocorreram muitas
transformagoes, sobretudo, aquelas relacionadas a
introdugao da técnica de perspectiva. Por um lado,
essa técnica trouxe a tona a idéia de pintura como
uma narracao, donde a pintura foi convidada
a representar uma realidade, e essa construgao
exigia que os observadores fossem capazes de



reconhecer a cena representada, isto é, exigindo
um conhecimento a priori da cena. Por outro lado,
o fil6sofo salienta que a introdugao da perspectiva
na pintura propds uma aproximagao entre pintura
e poesia, a0 mesmo tempo que, um afastamento
entre pintura e artesanato, definindo e valorizando
assim o que ¢ arte em oposi¢do ao artesanato,
que deixa de ser digno daquele nome. Segundo
Ranciére, no Renascimento, deparamos com um
movimento que incentiva as pessoas a pensar
aquilo que elas “deveriam” pensar, ignorando
com essa atitude a capacidade que cada um tem
de construir um pensamento autonomo, e é nesse
sentido que a arte é chamada de representativa.

Em outras palavras, para o filésofo, o repre-
sentativo é um regime normativo que define o que
pode e o que nao pode ser considerado arte. Em
ultima instancia, isso significa dizer que o regime
representativo determina, entre outras coisas: 0s
limites e as defini¢des a partir dos quais sdo clas-
sificadas as praticas artisticas; as condigdes nas
quais a arte deve ser apreciavel; a que publico ela
deve destinar-se. Essas reflexoes levam Ranciere
a concluir que no regime representativo a arte
veste-se de linguagem hierarquizada, pois, nele,
tanto seus interlocutores quanto o que devem
compreender e as suas respostas estdo prévia e
antecipadamente definidos. Dito de outro modo,
o regime representativo condiciona a sensibilidade
estética dentro de umaligacio determinante entre
o objeto artistico e a interpretacao esperada. Isso
resulta do fato de o regime em questao organizar
asmaneiras “certas” de fazer, ver e julgar; o mesmo
vale para alinguagem politica em cuja construgao
representativa das suas promessas, ja estao conti-
das as reagdes desejaveis.

Transferindo essas reflexdes para a arqui-
tetura podemos considerar que a constru¢ao
estética da cidade é uma agdo politica na medida
em que sua forma pretende determinar o uso
que cada grupo vai fazer da cidade e, na medida
do possivel, estabelecer como cada individuo vai
se perceber nesses espagos. Portanto, cabe aqui
perguntar: se o olhar construtor da Cidade de
Minas veio do alto da hierarquia social, guiado
por uma elite privilegiada dentro de um sistema

2015 | 1CONTEXTURA 61

politico-econdémico desigual, entdo, a quem se
destinaram os melhores caminhos urbanos?
Em favor de quem foram tomadas as decisdes
acerca do comum e do individual na época da
constru¢ao da cidade? Cabe ainda perguntar se
alguma coisa mudou na BH atual?

Por ser um projeto elitizado, notamos, prin-
cipalmente, por meio da arquitetura moderna
e sofisticada da nova Capital que ela ndo se
destinava a massa. O refinamento e o glamour
da arquitetura predominantemente eclética de
influéncia européia nao constituiam conteu-
do intelectual e estético a ser saboreado por
aquela parte da populacdo que nao teve acesso
a educacao refinada, a formacgdo intelectual
e, 0 que € pior, em muitos casos, sequer teve
acesso a direitos mais basicos como saude,
ensino fundamental e lazer. A sensibilidade
partilhada nunca foi democratica, assim como
nao continua sendo na atualidade da cidade.
Aos nao instruidos é concedida a possibilidade
de olhar de longe, a0 mesmo passo que lhes é
negado a capacidade de entender. Enquanto que
a minoria privilegiada ja nasce com o direito
de participar, entender e saborear a arquitetura
da cidade, a qual, por sua vez, gera neles um
sentimento de pertencimento.

No entanto, para ambas as partes da
cidade, a elitizada e a marginalizada, as
construgdes, as mudancas e os desdobramentos
que BH tem vivenciado ao longo de sua histéria
fornecem um carater pedagdgico comum.
Pois, a arquitetura, a estética e a forma politica
da cidade empenham-se em configurar e
direcionar os habitos, os costumes, os valores
e o estilo de vida da populacido, sublinhando,
é claro, as diferencas e mantendo rigidas as
fronteiras dessas reparti¢des: a cada um a sua
parte. E nesse sentido que a forma arquitetonica
da cidade impde o modo de percep¢ao que cada
um tera de si mesmo, dos outros e do urbano, e, é
deste modo que estética e politica se relacionam
estreitamente dentro da “partilha do sensivel”.
Portanto, é possivel perceber que a BH atual,
desde a época da sua construgdo, da Cidade de
Minas, enquadra-se num regime representativo
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que, segundo Ranciére, consegue manter a
populacao urbana num estado pueril, através
de uma mensagem politica muito adequada
a conveniéncia de um governo hierarquico,
ignorando as verdadeiras necessidades e a
experiéncia vivida da populagdo como um todo,
e muito mais, de cada pessoa dentro desse todo.

Ao criticar o regime representativo, Ranciere
apresenta o terceiro regime de identificagao das
artes, chamado de “Regime Estético” Trata-se
de uma resposta ao problema da hierarquia na
partilha do sensivel, isso porque, a arte no regime
estético assume um carater de descontinuidade
e busca sacudir o espectador de modo que este
seja capaz de refletir e de se conscientizar de
modo autdnomo acerca da situacao vivenciada
e de seu poder de atuacao no cotidiano, na arte,
na politica, em suma, na modificagdo do espago
que ocupa. Vale lembrar que o filésofo localiza
o nascimento do regime estético no século XIX.
Segundo Ranciere, o regime estético pode ser
ilustrado pelas obras de autores como Balzac,
Courbet, entre outros, na medida em que buscam
capturar o cotidiano e aquilo que nele é banal.
Com essa postura, o regime estético ndo acredita
que as praticas artisticas sejam uma imitagao da
cena como se ela fosse uma fotografia fiel da coisa
representada. Pelo contrario, a principal proposta
do regime estético é exatamente romper com
essalinha hierarquica de causa e efeito que vinha
sendo explorada no seio da arte. Além disso, ele
pretende transpor essa nova nogao de arte para
a politica, de modo que seja possivel outras (eu
diria até inusitadas) formas de linguagem e de
experiéncia estética dentro das relagdes artisticas
e politicas que os individuos travam consigo e
com o meio urbano.

Ranciére acredita que é possivel que seja
construida, por meio da experiéncia estética,
uma descontinuidade entre a informagéo e sua
interpretacao, isso porque a estética diz respeito
a uma experiéncia sensorial, a qual desencadeia
uma trama de sensagdes, percepgdes, sentimen-
tos etc. Essa experiéncia estética é capaz de nos
fornecer novos significados e novas partilhas
do sensivel. Para o fildsofo este é o caminho

gerador das diferentes interagdes e percepgdes
no relacionamento dos individuos com a cidade.
Vale sublinhar que a experiéncia estética é sig-
nificativa quando ¢ a experiéncia de um sujeito
e ndo de um grupo que se impdes a um sujeito,
pois s6 assim ela aponta para as possibilidades
de mudanga no modo que cada individuo tem
de se relacionar com os espacgos urbanos e, é
nesse apontamento de modificagdo das relagdes
politicas com a cidade que reside a autonomia
que a experiéncia estética coloca em jogo.

Contudo, ao tentar transpor as reflexdes de
Ranciére para BH percebemos que a andlise da
cidade é dificil, visto que a cidade se apresenta
como um todo complexo e repleto de partes
muito distintas e alteradas pelo tempo. O objeto
da pesquisa ndo pode ser a cidade como um
todo, pois seria um trabalho herctleo e obvia-
mente impossivel. Por isso, nossa proposta é
focalizar na Rua da Bahia, de modo que, ao
delimitar o espaco de pesquisa torne-se viavel
iniciar uma reflexao sobre os usos e os desusos
que a cidade sofreu e sofre ao longo de sua
existéncia. Contudo, antes de efetivamente tra-
tarmos da Rua da Bahia, gostariamos de discor-
rer um pouco sobre alguns aspectos acerca da
estrutura politica e arquitetonica que marcaram
o desenvolvimento de Belo Horizonte.

3.BELO HORIZONTE, CIDADE NASCIDA
NUMA IDEOLOGIA REPUBLICANA

Logo apds arevolugao industrial boa parte da
populagdo européia se transfere das zonas rurais
para o espago urbano. As enormes mudangas
enfrentadas pela nova organizagdo politica,
social e econdmica foram uma resposta urgente
as inovagdes da revolugdo industrial. As pessoas
foram obrigadas a abandonar (ou modificar)
os antigos habitos, costumes, tradigdes e até os
valores da vida rural anterior. Uma vez na cidade,
para sobreviver, a populacao passa a obedecer
uma moral capitalista que pretende ocultar as
desigualdades sociais que “pratica’, bem como
a conviver com a hierarquizac¢ao das possiveis
partilhas da sensibilidade. A vida metropolitana



exige um novo ritmo orientado pela razao,
pela exatidao, pela produgio e, sobretudo, pela
velocidade. Enfim, a industrializagdo impos
novos modos de vida, numa busca constante de
ordenar a sociedade, tornando-a essencialmente
racionalista e objetiva. Nesse contexto, vale
destacar aquele que talvez tenha sido o maior
exemplo ou modelo da reordenagdo espacial
e da “higienizagao social” para as cidades
ocidentais: o Barao de Haussmann com a sua
reforma de Paris e sua visao positivista.

Os pilares dessa nova organizagdo social se
impuseram no Brasil e o principal aspecto dessa
realidade surgiu com a Proclamacao da Republica
que, por sua vez, visava edificar um pais moderno,
sdbrio, burgués, industrializado e em movimento
para o progresso. Aqui surgem as primeiras agoes
que tinham a fung¢ao de buscar uma aproximacao
estética e politica com as cidades européias e
americanas, a0 mesmo tempo em que também
visavam um “distanciamento” do passado co-
lonizado. Isso significou, sobretudo, reformas e
construcao de cidades: para atender o novo ideal
estético e politico, as velhas capitais brasileiras
sofreram varias reformas, como aconteceu com a
cidade do Rio de Janeiro, ja outras capitais foram
substituidas por novas cidades, como foi o caso de
Belo Horizonte que substituiu Ouro Preto.

Dentre os engenheiros que participaram das
imensas modificacdes e reformas nesse Brasil
que se afirmava como republicano a maioria foi
influenciada pelas Escolas Politécnicas, e ndo
foi diferente no caso belorizontino. As princi-
pais modifica¢cdes do espaco urbano foram a
planificacao das vias, a construcao de estradas
de ferro, a higienizagdo social, qualificagdo da
imagem urbana, além da nascente valorizagao
e exploracao dos atributos naturais das paisa-
gens. Também em correspondéncia ao espirito
da revolucéao industrial, materiais como o ferro
e o vidro foram amplamente usados nas novas
edificagdes. Em suma, ao lado da cultura e da
ordem, vemos florescer a racionalidade técnica.

Se tivéssemos de caracterizar BH de acordo
com as categorias propostas por Jacques Ranciere,
ndo teriamos dificuldade em enquadré-la no que
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oautor chamou de “Regime Representativo’, uma
vez que a cidade nasceu sob a égide da rigida
hierarquia e da desigualdade social. Pois, nao
podemos esquecer que sua existéncia é fruto do
desejo e da decisao politica de uma elite nacional
que sentenciou a desapropriacdo Curral Del Rey
e a expulsdo dos seus moradores. Assim sendo,
pouco sobrou do antigo Arrail, Ja na inauguragao
da Cidade restavam apenas o Largo da Boa Viagem
e o Largo do Rosario que foram posteriormente
demolidos. Hoje em dia, a tnica edificagao que
ainda conservamos ¢ a antiga Fazenda do Leitao
que eraa casa do Capitao Jodo Leite da Silva Ortriz,
bandeirante que, em 1771, fundou o Curral de
Rey. Atualmente o casarao abriga o museu Abilio
Barreto cuja fungao é preservar a historia de BH.

A populagao do Curral Del Rey ndo perdeu
apenas suas casas, que foram demolidas, mas, a
grande maioria foi simplesmente expropriada
e expulsa para fora da nova cidade, por
decisdo de uma elite que se julgou no direito
de determinar quais seriam os habitantes
da cidade. Esse privilégio foi concedido em
especial aos funcionarios que vinham de Ouro
Preto ou de algum outro lugar do pais. De modo
que BH nasceu com uma populagdo exdgena;
além disso, recebeu de presente um novo
estilo arquitetonico, pautado na modernidade
e no refinamento das cidades européias: o
ecletismo europeu, caracteristico desse novo
momento urbano, social e politico. Tal estilo
era encontrado principalmente nas edificagdes
publicas, mas também estava presente nas
residéncias construidas na época. Assim o
ecletismo proprio das novas construgdes
trazia a tona para a populacio a ideia de um
passado desapropriado, com ideais e imagens
sobrepostas no tempo formando ecos na
memoria daquela nova populagdo que se
batizava e se afirmava como belorizontina.

A nova capital do Estado buscava seduzir por
meio do jogo de imagens, incorporando uma
dualidade prépria e possivel, ao unir a técnica e
matematica com a poesia e lirismo. A arquitetura
da cidade mineira teve a fun¢ao de garantir a
estabilidade e a comunicagao social por meio da
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instrumentalizacdo dos espagos e conseqiiente-
mente das pessoas. De modo que as edificacdes
deveriam assumir mais do que um compromisso
funcional, elas tinham a missao de apropriar-se
das caracteristicas estéticas da cidade ao promo-
verem a sensibilidade do transeunte.

“Como uma verdadeira poiesis neocldssica,
na qual a recepg¢do vincula a sensagdo ao sen-
timento, o plano da nova Capital foi concebido
para ser experimentado num percurso linear,
ao rés do chdo, perseguindo os rebatimentos dos
elementos da paisagem” (LEMOS, p. 86)

A nova cidade caracterizada pelos seus belos
horizontes foi composta por uma mistura de
percursos labirinticos e perspectivas obliquas.
Essa mistura induziu a criagdo de valores sim-
bdlicos que apontam para fragmentos que sao
subjetivos e para uma totalidade que é efémera,
desaguando enfim na determinagao de impres-
soes imagéticas. Diversas edificagdes da Nova
Capital sobressaem reafirmando essa logica da
modernidade industrializada, transitdria e re-
presentativa, o que quer dizer: ao mesmo tempo,
mudanca e memdria, igualdade e desigualdade.

Nessa onda intensa de ecletismo e reno-
vacao a cidade é constantemente modificada
por diferentes estilos, em sua maioria de ori-
gem europeia. As vezes, num unico prédio
misturam-se varias tendéncias e estilos nem
sempre harmoniosos. Percebe-se entdo que a
constru¢do da Cidade de Minas responde ao
ideal republicano com a tentativa de eliminar
o Brasil colonizado e de recuperar (ou mesmo
criar) uma nacionalidade propria do povo bra-
sileiro. Essa tentativa inspirou-se, sobretudo,
irdnica e paradoxalmente, em valores estrangei-
ros, europeus, valorizados em detrimento dos
tracos mais tipicamente brasileiros que foram
desdenhados, desprezados como inferiores.

Com outras palavras, a nova capital foi
projetada para ser linda, moderna, imponente,
ampla e cheia de belos horizontes que lhe ser-
viriam como identificagdo. Contudo, devemos
considerar que a destruicao do antigo arraial e

a chegada da modernidade nao conseguiram
aniquilar totalmente a “cidade velha”, para fazer
nascer outra completamente nova. A Belo Hori-
zonte que surgia trazia em suas entranhas qual-
quer coisa do passado, nesse sentido, resquicios
de sua existéncia anterior ainda continuaram a
circular pelas suntuosas ruas, avenidas e cons-
trugdes refinadas da nova Capital. Portanto, por
mais que estejamos falando de BH como sendo
uma cidade “nova’, nao podemos simplesmente
ignorar a cidade belorizontina que, tal como a
Paris de Haussmann, estava dividida entre o
velho e o novo. Donde a novidade do moderno
acabava trazendo a tona um passado arrancado
e desapropriado, mas que ainda respira na me-
moria de uma nova capital que foi construida
a partir de um arraial despedacado.

4. PENSAR A VIVENCIA BELORIZONTINA
POR MEIO DA RUA DA BAHIA

A Rua da Bahia se faz palco propicio para
a realizacdo desta pesquisa por que ela traz
consigo resquicios materiais (e imateriais) da
histéria de Belo Horizonte, além de ser um trago
simbdlico da existéncia da cidade, nela cabem
varias formas de diversidades que possibilitam
pensar a relagdo entre o individual e o publico,
o comum e o privado dentro do espago urbano.
Neste sentido, a Rua da Bahia reflete as relagdes
sociais travadas no urbano, bem como carrega
nos seus edificios e na sua estética mais do que a
historia de BH, ela imprime a prépria forma da
cidade e assim nos permite pensa-la como um
objeto de estudo que ¢ estético e que é politico.

Vale considerar que a Rua da Bahia nasce
junto a cidade de modo que ela foi idealizada
para contribuir com a sua expansio. E por isso
que no inicio de sua existéncia ela cumpria a
func¢ao de unir a entrada da cidade (antiga Esta-
¢ao Ferroviaria e atual Praca da Estagdo) ao seu
centro administrativo (onde atualmente reside o
Circuito Cultural da Praca da Liberdade). E neste
movimento que a Rua da Bahia recebeu a fun¢ao
de atravessar o centro comercial promovendo
uma linha comunicativa dentro da nova Capital



mineira, entdo, ndo é por acaso que desde a sua
origem a Rua da Bahia se apresenta como espago
de acontecimentos culturais, de manifestacoes
sociais e politicas, bem como, do desenvolvimen-
to comercial e financeiro da cidade.

Entre os varios elementos de BH que a Rua
da Bahia reflete temos, por exemplo, a desigual-
dade social encontrada na cidade, pois da Praca
da Estacdo a Praga da Liberdade encontramos
pobreza e desenvolvimento social. Na primeira
observamos moradores de rua se espremer con-
tra o frio, lutando contra a fome e pelo direito
de ocupar um espaco que é publico e que é seu,
enquanto outros celebram suas crengas na exu-
berante Igreja de Lourdes ou tomam seus cho-
pps nos bares proximos a Praca da Liberdade.
O patrimonio arquitetdnico é outro elemento
que a Rua da Bahia nos oferta para pensarmos a
cidade, isso por que a Rua foi materializada em
concomitancia a sua constru¢ao, por isso con-
serva em sua arquitetura a esséncia da BH que
nascia, na mesma medida, o modo atual de sua
obra arquitetonica reflete as relagdes politicas
e sociais de dimensao sensivel e representativa
travadas dentro do espago urbano atual.

Com tais elementos que a Rua da Bahia nos
disponibiliza buscamos refletir sobre a elabo-
racao arquitetdnica, analisar as transformacoes
sofridas ao longo dos anos pelo patrimonio ma-
terial e identificar os aspectos que contribuem
com o modo em que a cidade se oferta para a
construgao das percepgdes que se cruzam nela.
Este trabalho é possivel por que do Bar do Ponto
ao Maletta, das visitas aos museus e edificacdes
histdricas aos passeios noturnos no eixo cultural,
a Rua da Bahia configura-se como um dos cami-
nhos que experimenta as vivéncias belorizontina
e nos permite encontrar nela indicios daquilo que
ocorre na cidade como um todo. Além disso, aqui
vale considerar as palavras Joao do Rio em uma
de suas reflexdes sobre a Rua:

A rua nasce, como o homem, do soluco, do
espasmo. Ha suor humano na argamassa do seu
calcamento. Cada casa que se ergue é feita do
esforco exaustivo de muitos seres, e haveis de ter
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visto pedreiros e canteiros, ao erguer as pedras
para as frontarias, cantarem, cobertos de suor,
uma melopéia tdo triste que pelo ar parece um
arquejante solugo. A rua sente nos nervos essa
miséria da criagdo, e por isso é a mais igualitdria,
a mais socialista, a mais niveladora das obras
humanas (2007, p. 26-27)

Considerando a perspectiva de Jodo do Rio,
observamos que ao longo de sua vida e de sua
trajetoria até a atualidade de BH a Rua da Bahia
se apresenta fértil de elementos, de caracteristi-
cas e de acontecimentos, ou seja, de “pedagos”
que permanecem ou que se esvaem no espago e
no tempo. Sdo exatamente estes “pedacos” que
compdem a Rua e que formam a sua unidade, ao
mesmo tempo, também sdo estes “pedacos” que
garantem as singularidades da Rua dentro deste
todo comum. Em outras palavras, estes “pedacos”
promovem sentidos e significados especificos para
cada vivéncia dentro da cidade e, é nas diversas
possibilidades de intera¢do entre estes “pedacos”
geradores de sentido que a partilha estética do
sensivel se faz visivel. Nas palavras de Ranciere:

A alternativa para a politica é a estetizagdo,
vista como a constituicdo de um novo ethos co-
letivo. (...) O cendrio faz a politica desaparecer
na oposigdo absoluta entre o mecanismo morto
do Estado e o poder vivo da comunidade, enqua-
drado pelo poder do pensamento vivo. A vocagdo
da poesia — a tarefa da ‘educagdo estética” — é
gerar ideias sensatas por meio de imagens vivas,
criando um equivalente a mitologia antiga, com
a construgdo de uma experiéncia comum parti-

lhada pela elite e pelo povo (2002, p.8)

Assim, acreditamos que a melhor forma de
se perceber sensivelmente a cidade e enfrentar
o regime representativo que se impde sobre ela
¢ visitar e revisitar a Rua da Bahia, ou seja, é
preciso caminhar sobre seu solo e participar de
sua esséncia ao observar, ouvir e sentir os ruidos
dos acontecimentos objetivos e subjetivos que a
Rua comporta. E preciso fazer da Rua o caminho
para se inserir no urbano e investiga-lo, mas
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nossa experimentacdo nao pode se da a partir de
uma percepc¢ao moldada e calejada pelo habito
de um cotidiano representativo. Precisamos,
por meio de um experiéncia estética e politica,
olhar para a Rua da Bahia a moda de um flaneur,
entranhar-se na multidao e caminhar com ela.

Por isso, temos que andar sobre a Rua e
seus calcamentos com passos desapressados,
observando, contemplando e degustando os
elementos e a transitoriedade que a compde. E
preciso fazer da Rua um lar, ou ainda, o espago
mesmo de nossas vivencias. E preciso Flanar,
ou seja, se voltar para a cidade, excitado pela
massa sem ter o olhar massificado. De certo
modo, nossa investigacao é um convite para se
experimentar a propria cidade com o olhar vir-
gem de uma crianga, como se estivesse olhando
para ela pela primeira vez, deixando de lado os
saberes impostos pela sensibilidade vigente, pois
s6 assim é possivel se espantar com a cidade, se
instigar e se sentir admirado por ela.
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A PAIXAO DA VIDA PELA LINGUAGEM

| ER GLARIGE LISPECTOR

ANDERSON BORGES | Mestre em Estudos Literarios UFMG

Escrever nada tem a ver com significar,
mas agrimensar, cartografar,
Mesmo que sejam regides ainda por vir.

— GILLES DELEUZE E FELIX GUATTARI

Um belo texto nos convida a leitura varias
vezes. Talvez por isso em seu livro S/Z, Roland
Barthes estabeleceu uma diferenca entre o texto
legivel e aquele, assim chamado por ele, “escrevi-
vel’, isto é, um escrito ilimitado na relagao leitor/
texto. Os grandes textos sdo, afinal, escreviveis
por exceléncia e é natural que haja, desse modo,
diversas leituras plausiveis deles ou até mesmo
extensos convites ao pensamento. Trata-se, pois,
de uma mesma porta que oferece passagem para
varios lugares. Uma porta constituida de vérias
reticéncias. A literatura de Clarice Lispector é,
sem duvida, uma dessas capazes de anunciar
inameras possibilidades interpretativas no que
concerne a critica literaria, a apreensoes filosd-
ficas ou a mais despretensiosa e, talvez a mais
contundente delas: o prazer de ler sua obra.

Existem algumas recorréncias que marcam
grande parte da ficgao de Clarice. Alguns dos
tragos marcantes em suas paginas se desdobram
a partir de uma paixdo pela vida, por uma
retomada de uma profunda introspeccao que
desencadeia o longo fluxo de consciéncia ou,
em para utilizar termos caros a teorias literarias:
o chamado mondlogo interior. Igualmente os
problemas existenciais vivenciados pelas perso-
nagens e a busca por uma espécie de “frescor”
da linguagem sdo continuas marcas nos textos
claricianos. Seguindo certa leitura que busca a
partir de determinadas caracteristicas recorren-
tes estabelecer um estilo, esses elementos po-
deriam ser chamados de detalhes sintomdticos,
para empregar uma nomenclatura spitzeriana.
No entanto, sintomas podem conotar moléstias



e, dessa forma, constituir uma apreensao doente
de uma literatura tao curiosa como a de Clarice,
cuja leitura certamente quer dizer um entregar-se
ao prazer e a aventura do pensamento.

Talvez ler Clarice seja simplesmente apro-
ximar-se. Uma aproximacao adscondita que
mesmo estando perto, ndo se sabe bem do que
ou de quem. Em todo caso, perto de si, perto
da linguagem. Por isso, ndo consigo seguir a
formalidade do tratamento pelo sobrenome e,
assim, dizer “a escrita de Lispector”. Prefiro me
referir, nesse sentido, as “palavras de Clarice”
Obviamente muito ja foi comentado sobre o
rompimento por ela realizado com relagdo as
convengdes estabelecidas na linguagem comum.
Mesmo assim, em se tratando de reticéncias
presentes em seus textos, 1é-los constitui mui-
tas vezes caminhar descal¢o numa noite escu-
ra. Suas construgdes semanticas sao repletas
de obstaculos para o entendimento comum.
Clarice cria pensamentos que para existirem
dependem da confluéncia de opostos. Seme-
lhante a Guimaraes Rosa, embora em outro
nivel e de outra maneira, para ela a linguagem
se constitui como uma experiéncia. Nao se
trata de instaurar novas formas ao significante,
transformar a palavra ou criar neologismos.
Em sua literatura, essa transformacao é feita
por meio de conceitua¢des que confrontam a
légica natural da linguagem.

Em A hora da estrela, o narrador Rodrigo
M. escrevendo sobre a protagonista Macabéa
revela: “através dessa jovem dou o meu grito
de horror a vida. A vida que tanto amo”. Nessas
curtas oragdes, pode ser observado um exemplo
das rotineiras contradi¢des da escrita de Clarice.
Duas posturas opostas diante do mesmo obje-
to que se confluem pela linguagem. A mesma
vida provoca no narrador a rea¢do de amar e
ter horror. As antiteses, os oximoros e os para-
doxos que configuram as descri¢des do mundo
intimo das personagens do universo clariceano
sao — conforme as palavras de uma personagem
sua — uma “tentativa de dizer o que ndo pode
ser dito”. De igual maneira, o uso da linguagem
retoma constantemente o divino, como se qui-
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sesse expressa-lo pelas palavras. A narradora
de A paixdo sequndo G.H. confessa que “todos
os contraditdrios sdo dentro de Deus, e por isso
nao o contradizem”

Outro fascinio recorrente em Clarice Lis-
pector é a paixao pela vida, expressa por suas
personagens. Todas elas sao, como expressa Be-
nedito Nunes, apaixonadas pela existéncia. Em
Um sopro de vida, o Autor-narrador diz: “Quero
viver muitos minutos num sé minuto. Quero
me multiplicar para poder abranger até areas
desérticas que dao a idéia de imobilidade eterna”

A profunda introspecc¢ao classificada como
um trago retomado em sua escrita pode ser
pensada a partir de um comentério da propria
Clarice se dirigindo ao jornal carioca Correio
da manha, publicado no dia 2 de novembro de
1971: “os meus livros ndo se preocupam com os
fatos em si, porque para mim o importante é a
repercussdo dos fatos no individuo (...)". Assim
sendo, suas narrativas tém como fio condutor
o efeito gerado pelos fatos na intimidade das
personagens, cuja inquietagdo existencial es-
tabelece o problema da linguagem. “E curioso
como nao sei dizer quem sou’”, pensa Joana, a
protagonista de Perto do coragdo selvagem. Com
as palavras nao é possivel expressar a natureza
do ser, seus sentimentos, ou ainda, seus pensa-
mentos. No entanto, a personagem permanece
em busca de uma linguagem que seja capaz de
exprimir de forma fidedigna seu interior, “Quer
dizer, sei-o bem, mas ndo posso dizer. Sobretu-
do tenho medo de dizer porque no momento em
que tento falar nao s6 nao exprimo o que sinto
como o que sinto se transforma lentamente
no que eu digo” A linguagem se consume nas
afec¢des da personagem e vice-versa.

O curioso no caso de Clarice é a possibilidade
de observar a reverberacdo da inquietagao
existencial das personagens na prépria
linguagem. Isso parece manifestar-se em
especial em A paixdo segundo G.H., quando se
observa como as metamorfoses da narradora e
do romance esvaziam a alma do eu e a narrativa
de seu objeto, como aponta Benedito Nunes no
ensaio “Linguagem e siléncio” G.H. narra sua
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desagregacdo e no processo narrativo desagrega-se
em palavras e, mais além, desagrega das palavras
os seus significados.

A narrativa de Clarice anuncia uma escrita
conturbada cujo destino revelado pelos pro-
prios narradores ¢ o seu fracasso. Ao longo de
A paixdo sequndo G.H., a protagonista afirma
“estar adiando seu siléncio”. O desfecho desse
romance, assim como seu inicio, é exatamente
o siléncio, representado enfaticamente pelas
marcas (------ ). Considerando uma classica
féormula do pensamento: dizer significa domi-
nar em termos estéticos, epistemoldgicos ou
discursivos — para resumir minhas acepgdes
que nesse ligeiro comentario sobre a linguagem
em Clarice provocariam um “deslocamento” no
sentido hegeliano de Verstellung — seria possi-
vel lembrar-se de uma afirmagdo encontrada
na Teoria estética, onde Adorno escreve que a
expressao da arte é o contrario da expressao de
alguma coisa. Precisamente em se tratando da
prosa contemporanea, a arte exprime algo que
nao pretende mimetizar as coisas.

A linguagem em Clarice Lispector ilustra
essa expressdo contraria ao idedrio realista. Ela
constitui a vida, conforme comenta o Autor-
narrador — uma parddia da ideia roméntica de
autor — acerca da personagem Angela Pralini,
em Um sopro de vida, comentario que, em certa
medida, talvez pudesse ser lido até mesmo
como uma confissdo autobiografica: “Ela acha
que parar de escrever é parar de viver”. Os
narradores de Clarice desejam, dessa forma,
dimensionar a vida pela linguagem ou, ainda,
configurar uma nova linguagem a partir da vida;
0 que torna possivel criar conceitos a partir de
contradi¢oes. Afinal de contas, o anseio de falar
sobre o que ndo pode ser definido se encerra no
siléncio? “Mas como te falar, se hd um siléncio
quando acerto? como te falar do inexpressivo?”

Na literatura de Clarice aparentemente ha
uma espécie de paixdo das palavras pela vida.
Sua escrita é, notoriamente, marcada por uma
reflexdo pela propria escrita, como é possivel
ler numa cronica presente em A descoberta do
mundo: “Escrever ¢ tantas vezes lembrar-se do

que nunca existiu”. Essa “memdria” revela que
escrever ¢ uma tarefa absurda de tornar o futuro
presente, ou até mesmo, um trabalho redentor
de dar vida a um passado que nunca existiu.
Nesse jogo, a vida expressa a linguagem, en-
quanto que a linguagem almeja expressar a vida.
Ambas estdo imbuidas uma da outra. Resta ao
leitor e a leitora, afinal, perguntar qual deveria
ser a ordem na proposigao: paixdo da linguagem
pela vida ou da vida pela linguagem?

Considerando o classico aforismo wittgens-
teiniano de que “os limites de minha linguagem
significam os limites de meu mundo” como
ponto de partida para pensar as narrativas
de Clarice Lispector, é possivel notar que o
mundo por ela construido ndo esta preso aos
significados convencionados pela linguagem
comum. Trata-se de um universo caracterizado
para além da linguagem que, no entanto, a nar-
radora anseia descrevé-lo, mesmo reconhecen-
do a impossibilidade das palavras sustentarem
seu afa, o que a obriga finalmente ao siléncio.
Enfim, a narrativa desencadeia o reconheci-
mento do fracasso da linguagem e o resultado
dessa experiéncia estética é a linguagem como
paixdo ou a paixdo como linguagem. Ambas
constituem, por assim dizer, uma jornada para
o siléncio.

Seu ultimo romance publicado em vida,
A hora da estrela, é considerado pela critica
como o menos caracteristico estilisticamente
em se tratando do que convencionalmente se
chamou de “a escrita de Clarice Lispector”.
Tomando como base a hipdtese da realizagao
deliberada de um projeto literdrio caracterizado,
sobretudo, por certa inquietacao existencial das
personagens — que desencadeia uma linguagem
indecidivel na narrativa, exaustivamente des-
critivel até o reconhecimento de seu fracasso -,
seria possivel dizer que tal empreendimento
estético culmina no siléncio desértico da per-
sonagem Macabéa. O siléncio de quem apenas
recebe a vida.

O comportamento da datilégrafa nordestina
deixa o leitor e a leitora, ora com pena, ora
consternado/a, ora impaciente. O que torna



legitimo fazer a seguinte pergunta: ndo seria
Macabéa a figuracao do deserto mencionado
nos livros anteriores? Em todo caso, todas
essas insisténcias presentes nas paginas de
Clarice evocam uma participa¢do ativa na
construc¢do de um sentido do texto. Nao se trata
de desvendar imediatamente a que se referem:
o “neutro” em A paixdo segundo G.H., 0 “it” em
Aguaviva, a personagem Angela Pralini em Um
sopro de vida e, finalmente, Macabéa em A hora
da estrela. Mais do que interpretar os signos que
percorrem os quatro romances mencionados, a
leitora e o leitor sdo convocados a compartilhar
‘o drama da linguagem’, realizado por Clarice
Lispector. Assim batizou o critico literario
Benedito Nunes o percurso do siléncio a
palavra e da palavra ao siléncio realizado em A
paixdo segundo G.H.. O itinerdrio para chegar
ao siléncio é, no fim das contas, a palavra. Na

REFERENCIAS BIBLIOGRARICAS

2015 | 1CONTEXTURA n

verdade, a cria¢do dos termos acima marcados
entre aspas poderia se referir ao indizivel. E
querer explicar o significado de algo que por
si sO se refere ao inomindvel é, nesse caso,
paradoxalmente afirmar o siléncio.

Talvez por isso, Angela Pralini afirme se
expressar melhor pelo siléncio; de onde veio e
para onde vai a linguagem em Clarice Lispec-
tor. Afinal, apos ter sido utilizada para subir,
a escada deve ser abandonada, como escreve
Wittgenstein no desfecho de seu Tractatus
logico-philosophicus, ou seja, a linguagem an-
tes articulada é, entdo, abandonada para que
o mundo seja visto como ele é. Ja com Clarice,
resta pensar se a paixdo pela linguagem pela
vida, ou ainda, sua direcao oposta, a paixao da
vida pela linguagem, nos convidaria, parafrase-
ando o pensamento wittgensteiniano, a mesma
pergunta em relagdo a linguagem.

ADORNO, Theodor. Asthetische Theorie. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1970.

BARTHES, Roland. S/Z. Paris: Seuil, 1976.

CADERNOS DE LITERATURA BRASILEIRA. “Clarice Lispector”. Sdo Paulo: Instituto Moreira Salles, 2004.

n°17e18.

NUNES, Benedito. “Linguagem e siléncio”. In:
1969, p. 129 — 142.

. O dorso do tigre: ensaios. Sao Paulo: Perspectiva,

. O drama da linguagem: uma leitura de Clarice Lispector. Sio Paulo: Atica, 1995.

LISPECTOR, Clarice. A descoberta do mundo. s/e. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1984.

. A hora da estrela. 9. ed. Rio de Janeiro: Rocco, 1998.

. A paixdo segundo G. H. 15. ed. Rio de Janeiro: E Alves, 1991.

. Perto do coragdo selvagem. 15.ed. Rio de Janeiro: E. Alves, 1992.

. Um sopro de vida: (pulsagdes). s/e. Rio de Janeiro: Rocco, 1999.

WITTGENSTEIN, Ludwig. Tractatus logico-philosophicus, Logisch-philosophische Abhandlung. Frankfurt am

Main: Suhrkamp, 2003.



12 CONTEXTURA 2015 | 1

AS JORNADAS DE JUNHO
E A CONSCIENCIA DE CLASSE

GLAUBER ATAIDE | Graduando em Filosofia UFMG

O més de junho de 2013 foi, sem duvida,
um dos mais significativos da histdria politica
recente do Brasil. Uma onda de manifestagdes
se espalhou por diversas cidades do Pais, le-
vando centenas de milhares de pessoas as ruas.
Dentre as diversas reivindicacdes apresenta-
das, destacaram-se aquelas por melhorias no
transporte publico, na educa¢do, no sistema
de saude e por mais seguranga. Varios jovens
desfraldaram bandeiras do Brasil, pintaram
o rosto de verde e amarelo e cantaram o hino
nacional - nisso certamente influenciados pelo
Fora Collor que ainda sobrevive no imagindrio
popular, mas talvez também por nao saber que
outras bandeiras levantar e nem mesmo o que
cantar, ja que a maioria participava de uma
manifestacao pela primeira vez.

O estopim de todo o processo foram os atos
contra o aumento das tarifas de onibus e do
metro, principalmente em Sao Paulo. A partir
deste foco, ndo tardou para que o movimento

crescesse em numeros e, consequentemente,
também suas pautas. Mas embora seja de
certa forma possivel subsumir as incontaveis
e descentralizadas reivindicagdes em algumas
poucas categorias, sua extrema pulverizagao
demanda um exame sobre o que exatamente
queriam os manifestantes, e o mais importante:
por que as chamadas “jornadas de junho’, nao
obstante terem mobilizado centenas de milhares
de pessoas por todo o Pais, ndo resultaram em
mudangas significativas, profundas, estruturais
no Brasil. Vamos tentar investigar esses aspectos
tendo como principal aporte teérico o artigo
Consciéncia de classe (1920), do fildsofo hingaro
Georg Lukacs (1885-1971).

Lukdcs inicia o referido artigo com algu-
mas consideragdes de Friedrich Engels sobre
o materialismo historico, apontando que, para
compreender a histdria, é preciso ir além dos
motivos, da inten¢do consciente que levam os
homens a agir pois, por um lado,



‘as numerosas vontades individuais que
operam na histéria produzem, na maior parte
do tempo, resultados completamente diferentes
daqueles desejados - frequentemente até opostos —
e, por conseguinte, seus motivos tem igualmente
uma importancia apenas secunddria para o
resultado do conjunto. Por outro, restaria saber
quais for¢as motrizes se escondem, por sua vez,
atrds desses motivos, quais sdo as causas histo-
ricas que, agindo na mente dos sujeitos agentes,
transformam-se em tais motivos.” (LUKACS,
2012, p. 134)

Para Engels, nao sao exatamente os motivos
conscientes o que realmente leva os homens a
agir, embora lhes pareca que assim seja. Resta
saber, portanto, que forcas motrizes sdo essas
que se escondem por tras desses motivos.

Tais motivos conscientes, em nosso caso,
sao aqueles que, para cada individuo, se lhe
apresentaram como justificativa ou motivo
imediato da superacdo de sua prévia inércia
politica, mesmo que ja estivessem la por anos
a fio, ou que s6 tenham sido encontrados a
posteriori, durante as manifestagdes. Sdo, de
certa forma, encobridores dos motivos reais,
em um processo analogo ao que a psicandlise
denomina racionalizagdo'. Seja como for, o que
importa é que esses motivos conscientes podem
ser classificados, em sua maioria, como sendo
econdmicos, morais ou legislativos. Embora
a reducdo da tarifa e a descriminalizacao do
aborto sejam exemplos de bandeiras econoémicas
e legislativas importantes, elas se movem, no
entanto, apenas no ambito da superestrutura do
modo de produgdo capitalista, ndo colocando
sob suspeita, em nenhum momento, a relagdo
desses problemas com o capital. O que mobilizou
centenas de milhares de pessoas as ruas em junho
deve ser localizado, portanto, na estrutura da
sociedade, isso é, nas condigdes objetivas concretas
inerentes ao modo de produgdo capitalista,
embora, para as massas, tais condi¢des nao fossem
aparentes e elas ndo estivessem conscientes
disso. E essa incompreensao ou inconsciéncia,
de forma geral, ndo se configura apenas como
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um desdobramento de um problema cultural
ou educacional dos individuos, mas possui um
fundamento objetivo: o lugar que determinada
classe ocupa no processo de producdo de
determinada sociedade.

Segundo Lukacs, nas sociedades pré-
capitalistas nenhuma classe social era capaz
de ter consciéncia de classe, e isso pelo fato de
o fundamento econdmico dessas sociedades
ndo ser tdo evidente como no capitalismo,
mas, antes, se confundir com os estamentos
e o sistema juridico. Mas essas classes das
sociedades pré-capitalistas ndo desapareceram
com o surgimento do capital. Embora ndo sejam
mais as classes principais, ainda encontramos
vestigios desses tipos de formagdo social.
Na sociedade capitalista apenas a burguesia
e o proletariado sdo “classes puras’, isso é,
classes “cuja existéncia e evolugao baseiam-se
exclusivamente no desenvolvimento do processo
moderno de produgio.” (LUKACS, 2012, p. 156)
As outras classes, pelo fato de sua posi¢do na
sociedade nao se fundar exclusivamente no seu
lugar no processo de producao, sdo incapazes de
perceber a sociedade atual em sua totalidade, e
por isso estdo condenadas a desempenhar um
papel subordinado, nunca podendo intervir
efetivamente na marcha histérica como fator
de conservagao ou progresso. Ainda segundo
Lukdcs, “do ponto de vista abstrato e formal, a
consciéncia de classe é, a0 mesmo tempo, uma
inconsciéncia, determinada conforme a classe,
de sua propria situagdo economica, histdrica
e social”. De maneira que “a voca¢do de uma
classe para dominagao significa que é possivel,
a partir dos seus interesses e da sua consciéncia
de classe, organizar o conjunto da sociedade
conforme seus interesses” (LUKACS, 2012,
p. 144)

O conjunto das reivindicagdes das jor-
nadas de junho, cabe aqui observar, nem de
longe esbogou as principais caracteristicas da
consciéncia de classe mencionadas acima por
Lukadcs, quais sejam, ter uma visao da totalidade
da sociedade e um projeto de reorganizagdo da
mesma conforme seus interesses.
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Em A sagrada familia, Marx afirma, num
trecho que serve de epigrafe ao artigo de Lukacs,
que a consciéncia de classe proletaria, ou seja,
a consciéncia do proletario em relag¢ao ao seu
presente e ao seu destino, ndo é aquilo

“.. que este ou aquele proletdrio, ou até mesmo
do que o proletariado inteiro pode imaginar de
quando em vez como sua meta. Trata-se do que
o proletariado é e do que ele serd obrigado a fazer
historicamente de acordo com o seu ser. Sua meta e
sua agdo histérica se acham clara e irrevogavelmen-
te predeterminadas por sua prépria situagdo de vida
e por toda a organizagdo da sociedade burguesa
atual” (MARX; ENGELS; 2011, p. 49)

Segundo Marx, o que serd determinante na
acao historica do proletariado se funda em seu
proprio ser social, e ndo naquilo que ele pode
pensar sobre si. Neste sentido, Theodor Adorno
(1996, p. 394) observa em seu artigo Teoria da
semicultura que os socialistas logo cedo se de-
ram conta de que o papel-chave do proletariado
no processo historico era dado nao pela consci-
éncia psicoldgica de quem ele era enquanto clas-
se, mas sim pelo seu lugar objetivo concreto na
sociedade, isso ¢, pelo seu lugar no processo de
produgdo. A burguesia, quando de sua ascensao
contra o feudalismo, pdde passar por um pro-
cesso de formacao cultural que lhe permitia ver
claramente quem era e o que queria, pois tinha
0s recursos materiais e 0 cio necessarios para
tal, o que ndo ocorreu ao proletariado, a quem
foi negado, desde seu surgimento, tal processo
de formacgdo. Assim, é comum haver uma cli-
vagem entre a condi¢do social do proletario e
sua consciéncia meramente psicoldgica (isso é,
consciéncia de quem ele pensa que é). De uma
nao decorre necessariamente a outra.

Tendo considerado essa diferenca qualitativa
entre a consciéncia de classe proletaria e
das outras classes sociais, resta saber que
lugar ocupou o proletariado nas jornadas de
junho. Mas antes ¢ necessario ressaltar que a
composicdo numérica de uma determinada
classe social em momentos histéricos cruciais

nem sempre é o fator determinante do sucesso
ou fracasso do movimento. Antes, o principal
reside em saber qual classe social é capaz de
dirigir o processo ou exercer maior influéncia
sobre todo o conjunto. Na Revolugao Russa
de 1917, por exemplo, o proletariado, embora
numericamente muito inferior ao campesinato,
tomou a frente do processo e, em alian¢a com
este, foi vitorioso.

Asjornadas de junho foram compostas, em
termos de classes sociais, por um aglomerado
informe que reuniu, dentre outros, estudantes,
proletarios, trabalhadores assalariados e até
mesmo camponeses, como atesta a participagao
do MST (Movimento dos Trabalhadores Rurais
Sem Terra) em alguns atos. Mas a hegemonia
ideologica coube, como resta claro pela tonica
das reivindicagdes, a camadas nao-proletarias
da sociedade. Essas, mesmo que exploradas e
levadas as manifestagdes por situagdes objetivas
concretas do modo de produgao capitalista (das
quais elas ndo estavam conscientes, como men-
cionamos anteriormente), nao eram proletarias,
mesmo sendo em grande parte assalariadas, e
seus interesses de classe ndo coincidem, por
isso, exatamente com os do proletariado em
seus objetivos ultimos, no sentido de colidir
frontalmente com o capitalismo e buscar sua
superagdo. Ademais, grandes veiculos de comu-
nicagdo, com estreito vinculo com oligopélios
do capital industrial e financeiro, também tenta-
ram fazer ecoar suas proprias pautas através de
seus jornais e programas de televisao, tentando
disputar a hegemonia do movimento e também
desmoralizar agdes e bandeiras que considera-
vam “radicais”.

As principais reivindica¢des das jornadas
de junho nao tiveram vitérias duradouras. Os
aumentos nas tarifas dos transportes foram
apenas adiados em alguns meses. Por ndo estarem
vinculadas a um projeto de reorganizagao
da sociedade em sua totalidade, as justas
reivindicagdes do movimento tornaram-se,
por isso, puras abstracdes, indcuas, vazias, sem
as necessarias media¢des para a efetividade da
unidade dialética entre teoria e praxis. Esse carater



abstrato das reivindicagdes revelou-se também
no fato de nenhuma corrente de pensamento
em todo o espectro politico, da extrema-
esquerda a extrema-direita, ter se posicionado
abertamente contra elas. Na verdade, qualquer
partido considera justo pedir por “mais saude’,
“mais seguranca’ ou “mais educa¢ao”. Mas o que
realmente importa na acao politica é como tais
bandeiras serdo alcancadas, como devem ser
transformadas em politicas publicas.

O carater acidental, nao-essencial da uni-
dade de massa produzida pelas jornadas de
junho noslembra em alguns aspectos o proprio
processo de formacao do proletariado enquanto
classe, guardadas as devidas proporgdes histo-
ricas e conceituais. Marx (1977, p. 181), ao des-
crever a formagdo do proletariado em Miséria
da filosofia, afirma que a concentragao de um
grande nimero de operarios nas grandes fabri-
cas das cidades foi o que primeiramente uniu
o proletariado nos primoérdios do capitalismo.
Mas nessa primeira forma de unido o proleta-
riado se constituia apenas como uma classe em
si, ou seja, era uma classe em relagdo ao capital.
Lukacs entdo afirma, citando este trecho, que
¢ necessario que o proletariado se torne uma
classe para si mesmo, isso é, que eleve “a neces-
sidade economica de sua luta de classe ao nivel
de uma vontade consciente, de uma consciéncia
de classe ativa” (LUKACS, 2012, p. 184)

As massas presentes nas manifestagdes, se
podemos nos expressar nestes termos, se con-
figuraram, naquele més de junho, no momento
do em si, isso é, sua unido se deu por diversos
fatores sociais externos que as colocaram espon-
taneamente em movimento, processo que nao
ocorreu por sua propria vontade em unidade
e coesdo. Para tanto restaria ainda o momento
do para si, quando seria alcangada esta vontade
consciente em uma voz unissona, em uma co-
letividade de consciéncias que se reconhecem
no outro.

Apesar de ndo estarmos nos referindo a
uma classe social determinada ao falar das
jornadas de junho, enquanto que Marx falava
especificamente da constitui¢ao do proletaria-
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do enquanto classe, algumas comparagdes sao,
entretanto, inevitaveis. No Manifesto do Partido
Comunista, Marx e Engels consideram que um
dos fatores que contribuiam para a crescente
unido do proletariado de diversas localidades,
até que este se constituisse em um proletariado
nacional, era o desenvolvimento dos novos
meios de comunicagdo:

“O resultado real de suas lutas ndo é a vito-
ria imediata, mas a unido cada vez maior dos
trabalhadores. Ela é promovida através dos cres-
centes meios de comunicagdo desenvolvidos pela
grande industria e coloca em contato uns com os
outros os trabalhadores de diferentes localidades.”
(MARX; ENGELS, 1977, p. 471)

Nas jornadas de junho os meios de comuni-
cagdo, principalmente as redes sociais, tiveram
um importante papel tanto nas convocagdes das
manifestagdes quanto na repercussao dos acon-
tecimentos. Se, como afirmamos anteriormente,
a midia tradicional se utilizou dos meios de co-
municagdo a sua disposi¢do para tentar pautar
o movimento e disputar sua hegemonia, esses
meios alternativos e independentes, por outro
lado, fizeram um interessante contraponto,
ressaltando o carater progressista que as novas
tecnologias podem desempenhar no processo
de luta politica e social, conforme observaram
Marx e Engels.

As jornadas de junho, enquanto revelaram,
por um lado, uma consciéncia de que sdo
necessarias transformacgdes na realidade social
brasileira, foram indice, também e a0 mesmo
tempo, de uma inconsciéncia em relacao as
causas mais profundas dos problemas do Pais
e do que fazer, sendo esta dialética reflexo
do papel ocupado no processo de produgio
capitalista pelos estratos sociais nao-proletarios
mais influentes no movimento. A nado ser que o
protagonismo — nao necessariamente numérico,
mas politico - de semelhantes movimentos
histéricos caiba ao proletariado, ndo sera
possivel que estes se configurem como fatores de
mudangas estruturais, profundas na sociedade,
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pois, segundo Lukacs, nenhuma outra classe
social seria capaz de ter uma visao da totalidade
e um projeto de reorganizacdo de toda a
sociedade conforme seus interesses. As outras
classes estdo, segundo Lukacs, predestinadas
a oscilar entre as classes dominantes e as
revoluciondrias, e “suas explosdes eventuais

caso de vitoria acidental, estdao condenadas a
uma derrota final” (LUKACS, 2012, p. 144) A
maldigao de Sisifo recai sobre todo movimento
que ndo se insere como media¢ao na totalidade
do processo histérico: suas vitérias parciais,
a exemplo da rocha que o descendente de
Prometeu sempre levava ao cume da montanha,

revestem-se necessariamente de um carater
elementar, vazio e sem finalidade e, mesmo em

sempre despencam ladeira abaixo, exigindo o
eterno reinicio do estafante trabalho.

NOTAS

1. Segundo Michele Bertrand (2002, p. 1538), “chama-se racionaliza¢ao uma justificagdo racional (nos planos
l6gico ou moral) apresentada pelo sujeito de uma ag¢ao ou de uma atitude cujas motivagdes (inconscientes)
lhe sdo inacessiveis.”
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CONDICOES POS-MODERNAS:

—JEAN-FRANGOIS LYOTARD,
DAVID HARVEY

E 0 PROBLEMA DO PENSAMENTO POS-MODERNO

ALINE SOBREIRA DE OLIVEIRA | Doutoranda em Estudos Literdrios UFMG

Entendida como condi¢do, e ndo como
estado, a pés-modernidade é o eixo central do
seminal A condigdo pés-moderna (La condition
postmoderne), de Jean-Franc¢ois Lyotard, pu-
blicado originalmente em 1979, obra em que
o filésofo francés se dedica a refletir sobre o
estatuto do saber nas ultimas décadas. Segun-
do ele, verifica-se, a partir dos anos 1950, nas
sociedades mais desenvolvidas, uma mudanca
no que ele chama de regras do jogo da ciéncia -
recorrendo ao conceito de jogos de linguagem
de Ludwig Wittgenstein.' Tal mudanca estaria
intrinsecamente relacionada ao desenvolvi-
mento das novas tecnologias informacionais:
para Lyotard, uma transformacdo na forma de
transmissao do saber implica, necessariamente,

alteracdes na propria natureza desse saber. No
contexto atual da primazia do modelo cienti-
fico oriundo da cibernética, para que o saber
possa ser veiculado, ele precisa ser vertido em
unidades quantificaveis de informagdo, em
bits e bytes. Isso explica, segundo o fildsofo, a
énfase em saberes exatos e aplicaveis, ao passo
que se desqualifica o saber ndo quantificavel:
em outras palavras, o saber desenvolvido pelas
ciéncias humanas, por exemplo, no contexto
das universidades e instituicoes de ensino e
pesquisa em geral.

Esse ponto estd intimamente ligado a
problematica da legitimacao do saber a que
se dedica Lyotard na obra em questdo. Com
base na teoria dos jogos de linguagem, tem-se
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que o saber cientifico, ndo podendo legitimar
a si mesmo, precisa recorrer a outro saber,
nao cientifico, para fazé-lo. Esse outro saber,
de natureza narrativa, constitui o que Lyotard
chama de metanarrativa, ou grande relato:
valores e nogdes que norteiam e legitimam
discursos e praticas diversas. No caso do saber
cientifico, esclarece Lyotard, os metarrelatos
que o legitimaram no contexto da modernidade
eram, de um lado, o humanista, voltado para a
formacao do espirito, e, de outro, o iluminista,
focado na emancipag¢ao do ser humano por meio
darazdo e do conhecimento. Com a emergéncia
do que o filésofo francés compreende como a
crise desses metarrelatos na pés-modernidade,
em decorréncia de fatores diversos como os
desenvolvimentos técnicos e tecnolédgicos e o
avanco do capitalismo, o saber cientifico perde
sua legitimagdo primeira; passa, entdo, a ser
caracterizado ndo mais pelo jogo da verdade,
isto é, das praticas consensuais que, nesse jogo
de linguagem, garantem a defini¢do do que ¢
verdadeiro e do que ¢é falso, mas pelo perigoso
jogo do desempenho. O saber, portanto, ao ser
medido em termos de sua performance, passa
a ser visto como uma atividade a servico da
sociedade, sendo investido de carater utilitario,
e a depender de investimento financeiro em
técnicas e tecnologias que otimizem a relagao
input/output, ou seja, garantam maxima
produtividade com um minimo de perda de
energia (que a metafora da produtividade
venha da termodindmica ndo é de se espantar).
Em resumo, o saber, tornado operacional, e a
universidade, submetida a essa nova instancia
delegitimacao do saber, tornam-se controlaveis
pelos que detém poder econdmico.”? Como uma
possivel solugdo a utilitarizacao da ciéncia - que
Lyotard demonstra, com argucia, ser contraria a
propria natureza do saber cientifico —, o fildsofo
apresenta a alternativa a paralogia, uma maneira
de fazer ciéncia voltada ndo a performance nem
a racionalidade moderna, mas a invengao, ao
desconhecido, ao imprevisivel.

Em Condigdo pos-moderna (The Condition of
Postmodernity), de 1989, obra em que se dedica

aanalisar com mintcia a passagem da moderni-
dade a chamada poés-modernidade, o gedgrafo
David Harvey assume uma postura critica
diante das proposicoes e solu¢des de Lyotard,
muito embora reconheca os méritos de sua obra.
Apesar do eixo comum e da semelhanca entre
os titulos dos dois estudos, é relevante sinalizar,
de antemao, que o ponto de partida de cada um
desses autores ¢ distinto: se Lyotard ird se deter
em uma questdo epistemoldgica, valendo-se,
também, de um arcabougo tedrico advindo da
linguistica, Harvey, por sua vez, como gedgrafo,
dara especial aten¢do ao espago e ao tempo,
sem desconsiderar, todavia, a importancia de
analisar fendmenos econdmicos, politicos e
culturais - isso é, alids, o que torna a obra de
Harvey um evidente esfor¢o de compreensao
global dos fendmenos que regem os tempos atu-
ais. Contudo, mais que distingdes nos campos
de atuagao (filosofia, geografia), é a orientagao
tedrica de ambos os estudiosos a responsavel pe-
las divergentes posi¢des que sustentam: Harvey;,
claramente amparado nos pressupostos marxis-
tas, ainda que seja um pensador diversificado e
heterodoxo, por vezes se opde com veeméncia
as solucdes e conclusoes de Lyotard, identificado
pelo gedgrafo inglés no campo do pensamento
de matriz pos-estruturalista, influenciado pela
desconstrugdo de Jacques Derrida.

Harvey se posiciona com explicita reserva
em relacdo ao pensamento de Lyotard e, de
modo mais amplo, ao pds-modernismo, que,
segundo ele, “remonta a ala de pensamento, a
Nietzsche em particular, que enfatiza o profundo
caos da vida moderna e a impossibilidade de
lidar com ele com o pensamento racional”
(HARVEY, 1994, p. 49). Nesse campo, destaca-
se, por exemplo, a desconstrugdo, estratégia
filosofica desenvolvida por Jacques Derrida,
cujo grande mérito é, pode-se dizer, ndo apenas
colocar em xeque as filosofias essencialistas e
logocéntricas e a crenga em um sentido fora do
texto, mas por-se também em desequilibrio —
uma retorica astuta e subversiva no combate as
filosofias da presenga, mas um posicionamento
arriscado, que redunda muitas vezes em



um “siléncio politico total’, nas palavras do
gedgrafo.’ Declara Harvey: “A retérica do
pos-modernismo é perigosa, jd que evita o
enfrentamento das realidades da economia
politica e das circunstancias do poder global”
(HARVEY, 1994, p. 112).

Um ponto critico crucial, para Harvey, en-
contra-se, portanto, na percep¢ao de que as pro-
posicoes de Lyotard, assim como do pensamento
pés-modernista de modo geral, ndo chegam a
questionar em profundidade as for¢as motrizes
dos fendmenos que analisam; os pensadores
pos-modernos se limitariam a constatar, ora
com niilismo, ora com ingénua esperanga, ora,
mesmo, com ares de celebrac¢ao, os efeitos de pro-
blematicas que sdo colocadas, muitas vezes, como
intrinsecas apenas a transformagdes linguisticas
ou epistemoldgicas, e ndo a um quadro geral
de mudangas, crises e rupturas relacionadas ao
avanco do capital e das tecnologias, as tendéncias
da politica e da divisao do trabalho, as oscilacoes
econOmicas e suas implicagcdes na cultura. Esse
tipo de postura, silenciosa ou ingénua, diante
das questdes que demandam andlise acurada
por parte dos pensadores nao ofereceria as bases
tedricas e criticas para lidar com os problemas
tipicos da pds-modernidade.

Seguindo a linha das reflexdes de Harvey;,
um aspecto a se destacar sobre A condigdo pos-
moderna é que Lyotard isola o problema do
estatuto do saber na pds-modernidade de seu
contexto mais amplo, tomando como sua tnica
problematica a descrenca nas metanarrativas. Nao
hd, no livro, por exemplo, elementos suficientes
que permitam examinar a crise dos metarrelatos
a que o filésofo se refere no complexo quadro
da crise da representacdo que afetou modos de
expressao, relacionamento e percep¢ao em muitos
outros campos além da filosofia e da arte. Além
disso, Lyotard se exime de definir em detalhes e
amplitude o que entende por p6és-modernidade
no ambito de sua critica: em sua argumentagio,
o pés-moderno assume, entao, ares de algo dado,
consensual, e isso chama a atencio especialmente
por dois motivos: primeiro, pelo fato de o texto
ter sido elaborado quase sem distanciamento
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temporal dos eventos que marcam o chamado
poés-moderno, em suas diversas caracterizagdes
possiveis, circunstancia que obviamente traz
opacidade aos fendmenos sobre os quais se
reflete, exigindo do pensador grande esforgo de
compreensdo e delimitacdo; segundo, porque,
de acordo com sua argumentagao, justamente o
consenso perde lugar na sociedade pés-moderna,
em decorréncia da crise dos metarrelatos. Logo,
a multiplicidade, marca da pds-modernidade,
deveria incidir também sobre sua prdpria tentativa
de defini¢do. Aqui vale lembrar, por contraste,
a reserva assumida por Harvey em relagdo ao
proprio termo “pds-modernismo’, o que o faz
questionar, em diversas passagens de Condigdo
pOs-moderna, sua validade; trata-se de um gesto
coerente e arriscado que pde a prova seu proprio
projeto de definicao das linhas de forca da pos-
modernidade. Indo além, nio hd, na obra de
Lyotard, espago para a necessaria discussao sobre
se existe, de fato, uma pds-modernidade, e, no
caso de haver, em relagdo a que modernidade ela
se posiciona, e como se posiciona (como ruptura?
como radicalizacdo?). Portanto, assim como o p6s-
moderno, o moderno também carece de defini¢ao,
uma vez que o projeto iluminista estd longe de ser
a unica linha de forca da modernidade - basta
lembrar as oscilagdes entre o eterno e o efémero
da formulagao de Charles Baudelaire sobre a
modernidade, formulagdo que Harvey perseguira
em varios momentos de Condigdo pés-moderna.

Construindo sua argumentagdo sobre a
deslegitimagao do saber na pés-modernidade
a partir de nogdes relativas aos dominios dos
estudos linguisticos, Lyotard evita enfrentar o
que, para Harvey, constitui tarefa primordial
do pensamento: perscrutar as causas histori-
cas, politicas e econdmicas que estdo na base
das transformacoes sociais e culturais. Para
Harvey, é essencial investigar o modo como o
desenvolvimento do capitalismo afetou as pra-
ticas que regulam a sociedade; essa investigagao
nao integra o escopo de analise de A condi¢do
pos-moderna, do pensador francés.

Por outro lado, a concep¢do de vinculo
social constituido por jogos de linguagem
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adotada por Lyotard ¢é claramente coroldrio da
énfase muitas vezes acritica na multiplicidade
que caracteriza o pensamento pds-moderno, na
percepcdo de Harvey. Isso fica claro, por exem-
plo, na metafora da cidade que Lyotard toma
emprestada de Wittgenstein: “Nossa linguagem
pode ser considerada como uma velha cidade:
uma rede de ruelas e pragas, de casas novas e
velhas, e de casas dimensionadas as novas épo-
cas; e isto tudo cercado por uma quantidade de
novos suburbios com ruas retas e regulares e com
casas uniformes” (WITTGENSTEIN citado por
LYOTARD, 2009, p. 73). Para Harvey, se a frag-
mentacdo na pos-modernidade é um fato que
nao se pode contestar, a postura critica diante
dela é condicdo inexoravel do pensamento;
assim, a simples constatacdo e até o elogio a
multiplicidade constitui, segundo o gedgrafo,
uma das maiores fraturas no pensamento de
Lyotard e do pés-modernismo, fratura que
denuncia ndo apenas inconsisténcias internas
a esse modo de pensar, mais retdrico que ético,
mas também sérias consequéncias politicas
desse tipo de abordagem.

Um exemplo de contradicdo, tipica do
discurso p6s-moderno, identificada por Harvey
na argumentacdo de Lyotard diz respeito ao
conceito de justica no contexto da crise das
metanarrativas. Diante do quadro p6s-moderno
das renovagdes no campo do saber e da
linguagem, em que os grandes relatos (instancias
legitimadoras dos saberes) deixam de funcionar
como recursos de garantia de consenso, a justica,
tanto quanto a verdade, por ser fundamentada
em metanarrativas (valores universais sobre o
bom, o justo, o correto), deixa de ser legitimada
por um discurso universalizante e é inserida em
um contexto de multiplicidade de vontades e
jogos de linguagem. A proposta apresentada por
Lyotard ¢ uma pratica da justica que nao seja
mais balizada pelo consenso, isto é, que abarque
a multiplicidade de vontades e concep¢oes —
em outras palavras, uma proposta de franca
aceitacao da fragmentagdo, sem se debrugar
sobre a viabilidade empirica desse projeto.
Contudo, desenvolve Harvey, se o fildsofo

francés fragmenta a justica como pratica,
mantém intocada a ideia da justiga como
valor, ndo explicando como ela poderia ter se
conservado intacta diante da diversidade de
jogos de linguagem na p6s-modernidade. Em
resumo, se Lyotard elogia a multiplicidade na
praxis juridica, recorre a uma nogao universal
para ndo invalidar a justica como valor. Harvey,
nas ultimas paginas de Condigdo pds-moderna,
explicita o problema do conceito de justiga de
Lyotard, associando-o as contradi¢des mais
gerais do pés-modernismo: “As rachaduras
num edificio intelectual que abre o caminho
para fortalecer a estética em detrimento da ética
sdo importantes. O desconstrucionismo, como
qualquer sistema de pensamento e qualquer
defini¢cdo de uma ordem simbdlica avassaladora,
internaliza certas contradicdes que, em certo
momento, vdo ficando cada vez mais auto-
evidentes. Quando, por exemplo, busca manter
suas esperangas radicais vivas recorrendo a
algum conceito pristino e imaculado de justica,
Lyotard propée uma afirmagdo de verdade que
estd acima da mescla de grupos de interesse e de
sua cacofonia de jogos de linguagem” (HARVEY,
1994, p. 324).

Seja mantendo-se distante, seja aceitando
simplesmente o fato da fragmentagdo, o pensa-
mento pds-moderno, segundo Harvey, é peri-
goso ndo s6 porque nao dispde de ferramentas
para lidar com o crescente sentimento de perda
de sentido na vida em sociedade, como tam-
bém porque, ao constatar a impossibilidade de
representagdo e construgdo de sentido na atua-
lidade, desestimula o engajamento em projetos
de mudanga - e, na pior das hipdteses, acaba
por endossar, pelo elogio ao fragmentario e a
dispersao, as consequéncias mais nefastas do fato
da fragmentagdo e do simulacro na sociedade
pdés-moderna. Para Harvey, o mais espantoso no
pds-modernismo é, justamente, “sua total aceita-
¢do do efémero, do fragmentdrio, do descontinuo
edo cadtico [...] O pés-modernismo nada, e até se
espoja, nas fragmentdrias e cadticas correntes da
mudanga, como se isso fosse tudo o que existisse”
(HARVEY, 1994, p. 49).



Uma das consequéncias mais negativas da
postura pés-modernista diante da fragmentacao,
da multiplicidade e do irracional esta, para
Harvey, no fato de que ela funciona, muitas
vezes, como um refor¢o, ainda que as avessas,
de préticas que o préprio pés-modernismo
condena, como a estetiza¢do politica — pratica
que teve lugar na modernidade e que, segundo
Harvey, tem encontrado, na afirmagdo pos-
moderna do local em oposi¢do ao universal,
condi¢des de recuperagdo. A esse respeito, o
gedgrafo inglés ressalta que o pds-modernismo,
ao elogiar a multiplicidade, o localismo, o
simulacro, o instantaneo, o fragmentario,
pretende renegar uma modernidade
caracterizada de maneira chapada, como se ela
tivesse sido apenas a exacerbagdo da razao e
da centralidade que culminaram nos regimes
nazista e fascista, mas acaba por estabelecer
uma continuidade com o que recusa. Terry
Eagleton é taxativo ao denunciar em Lyotard
e nos pensadores pés-modernos em geral
uma cumplicidade enviesada com uma faceta
negativa da modernidade: “A modernidade para
Lyotard ndo parece nada sendo um conto da razdo
terrorista e do nazismo que é pouco mais do que
o término letal do pensamento totalizante. Esse

NOTAS
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travesti negligente ignora o fato de os campos da
morte terem sido, entre outras coisas, o rebento de
um bdrbaro irracionalismo que, tal como alguns
aspectos do proprio modernismo, desdenhava a
historia, recusava a argumentagdo, estetizava a
politica e atribuia tudo ao carisma daqueles que
contavam as historias” (EAGLETON citado por
HARVEY, 1994, p. 194).

Em resumo, e para finalizar, pode-se dizer
que as ressalvas de Harvey em relacao a Lyotard
e 0 pds-modernismo estdo relacionadas, em es-
pecial, a tendéncia desses pensadores em privi-
legiar o estético em detrimento do ético, de que
decorrem nao apenas o siléncio politico assumi-
do por alguns pensadores pds-modernos, como
também fraturas internas que enfraquecem e
desmentem seus argumentos e, no limite, um
sério comprometimento com praticas politicas
as quais na superficie eles se opdem. A inten-
sificagdo da fragmentagdo, processo iniciado
ja na modernidade, é um fato da experiéncia
pos-moderna: sobre isso ainda parece haver
consenso, para voltar a um tema trabalhado por
Lyotard. O trabalho do pensamento é, entao,
para Harvey, perscrutar os mecanismos e as
forcas sociais que a engendram, sem se deixar
seduzir por astucias retdricas.

1. Wittgenstein, em As investigagoes filoséficas, propde uma teoria nao essencialista e pragmatica da linguagem,
aproximando-a aos jogos: ha diferentes jogos de linguagem — descritivo, prescritivo, etc. —, cada qual com suas
regras e configuragoes estabelecidas previamente no contexto da vida social. Cada enunciado é um “lance’,
e o vinculo social se constitui a partir desses lances. O jogo sem regras deixa de ser jogo, torna-se terror.

2. O problema da legitimagdo do saber pelo poder e do paradigma funcional da universidade ainda nao foi
superado. A esse respeito, o jornal Folha de S.Paulo veiculou, em 3 de junho de 2014, uma matéria sobre a
possibilidade de cobran¢a de mensalidade em cursos menos “estratégicos” da Universidade de Sao Paulo
(considerada a melhor do pais) por parte de alunos economicamente favorecidos. O depoimento do ex-
ministro da Educagdo Cristovam Buarque transcrito na matéria é esclarecedor: “O pais precisa de fisicos,
isso é interesse publico. Ao mesmo tempo, ja tem economistas demais, entdo essa carreira niao sera de
interesse publico por algum tempo”. Note-se que o saber valorizado na fala do ex-ministro é nao apenas da
ordem do quantificavel, como também responde ao jogo de competitividade cientifico-tecnoldgica entre
as nagdes. Cabe, portanto, ainda perguntar qual é o lugar da pesquisa em ciéncias humanas. (KREPP, Anna.
“Estado deve bancar apenas curso estratégico’, afirma ex-ministro. Folha de S. Paulo, Sao Paulo, 3 jun. 2014.
Disponivel em: <http://wwwl1.folha.uol.com.br/educacao/2014/06/1464121-estado-deve-bancar-apenas-

curso-estrategico-afirma-ex-ministro.shtml>.



82 CONTEXTURA 2015 | 1

3. Ha de se ressaltar, todavia, que, quanto a Derrida, ao menos, o siléncio politico néo é total, mas bastante
relativo. Harvey, escrevendo no fim da década de 1980, dirigiu essa critica a Derrida antes da publicagao
de Espectros de Marx, de 1993, obra em que o filésofo argelino busca estabelecer uma aproximagao entre
desconstrugdo e marxismo, em uma tentativa de dar visibilidade aos fantasmas marxianos que ainda
assombram a ordem vigente; mas ¢ sabido que ja nos anos 1960 e 1970 Derrida militava por causas como o
fim do Apartheid e do racismo contra africanos na Franga. Isso sem mencionar o didlogo produtivo que sua
obra vem estabelecendo nas tltimas décadas com o pensamento dedicado as questdes de género, de natureza
marcadamente politica, desenvolvido por filésofos e filésofas como Judith Butler e Paul/Beatriz Preciado.
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HE WAL

E UMA REFLEXAQ ACERCA
DO MECANICISMO ESCOLAR

FELINI DE SOUZA | Mestranda em Filosofia UFSC

RESUMO

Falar dos problemas da educagdo parece que ja virou cliché. Fala-se sobre isso ha muitos anos,
contando com a ideia de “Ensino Enciclopédico” de Nietzsche. Analisando o filme The Wall e fazendo
um paralelo com os conceitos de Paulo Freire a respeito do ensino e aprendizagem, consegue-se
ter uma visdo de que a educagio é aplicada para um fim comum a todos os alunos, fim este que na
atualidade podemos entender como sendo a prestagdo do concurso vestibular. A necessidade que a
escola vé é apenas de levar o aluno @ memorizagao de contetidos para responder as questdes. Uma
reflexdo em torno dessa sistemadtica da escola e da educacao deve ser feita por aqueles que compoem

a escola, ou seja, todos nos.

Palavras-chave: Educacao. Ensino. Aprendizagem. Vestibular. Reflexdo.

O sistema educacional brasileiro sempre
entra em discussdo, principalmente durante o
periodo de elei¢oes. As promessas de mais es-
colas, escolas de qualidade e boa remunera¢ao
ao professor sempre sdo citadas nesses periodos,
porém durante décadas a educagdo vem sendo
debatida como uma necessidade mal resolvida
pela sociedade. Autores como Paulo Freire e
Nietzsche teorizaram sobre pontos até hoje mui-
to atuais e que dizem respeito as problematicas
da educacio e da escola.

E de quem ¢ a culpa pelos problemas da
educagdo? Da escola? Dos professores? Dos
alunos? Da sociedade? Ou do governo? Essas
perguntas ndo sao facilmente respondidas, pois
existem varios pontos e amarras que entrelagam
essas relagdes existentes na escola. A escola é
reflexo da sociedade que estd ao seu redor e é um
reflexo também do contexto familiar dos alunos.
Levando isso em conta, é preciso estabelecer
uma ligacdo entre os contetdos passados em
sala e a realidade vivenciada pelos estudantes.
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Formar o aluno nao é simplesmente treina-lo
para os concursos e vestibulares.

O processo de ensino nao se da simplesmen-
te por transferéncia de conhecimento. Quando
se associa a realidade do aluno ao processo da
educacao escolar é possivel construir muito em
cima do contetido passado pelo professor.

[...] na experiéncia de minha formagdo, que
deve ser permanente, comego por aceitar que o
formador é o sujeito em relagcdo a quem me con-
sidero o objeto, que ele é o sujeito que me forma e
eu, o objeto por ele formado, me considero como
um paciente que recebe os conhecimentos — conte-
udos — acumulados pelo sujeito que sabe e que sio
a mim transferidos. Nesta forma de compreender
e de viver o processo formador, eu, objeto de meu
ato formador. E preciso que, pelo contrdrio desde
os comegos do processo, vd ficando cada vez mais
claro que embora diferentes entre si, quem forma
se forma e re-forma ao formar e quem é formado
forma-se e forma ao ser formado. E neste sentido
que ensinar ndo é transferir conhecimentos |[...J.
(FREIRE, 1996,p. 22-23.)

E necessério levar em consideragdo os co-
nhecimentos culturais vividos pelos alunos. Por
meio desse conhecimento é possivel construir
um entendimento melhor a respeito do que é
passado em sala de aula. Nao existe professor
sem 0s alunos, assim como nao existe o “ensi-
nar’ sem o “aprender”. Portanto, o professor
deve ter uma postura democratica, visando
reforgar a capacidade critica do educando e sua
curiosidade.

No filme The Wall (1982) do diretor Alan
Parkner, temos a demonstra¢ao do que é uma
cultura educacional conservadora e tecnicista,
em que € preciso apenas repetir os ensinamen-
tos do professor a ponto de decord-los. Nao
ha criagao, apenas repeticdo. O personagem
principal do filme, chamado Pink, durante a
infancia, cria um poema que é lido de forma
pejorativa pelo professor. Uma demonstragao
de uma atividade docente que nega as origens,
ideias e criacoes de seus alunos.

Em The Wall, o professor de Pink nao instiga
os alunos a buscarem o conhecimento, nao os
torna inquietos a ponto de que haja uma procu-
ra por parte deles, somente se vé a repeticdo, a
criagdo de padroes de mentes. Suas potenciali-
dades sdo deixadas delado, dando vez apenas as
“frases” decoradas. Dai a impossibilidade de ver
a tornar-se um professor critico se, mecanica-
mente memorizador, é muito mais um repetidor
cadenciado de frases e de ideias inertes do que
um desafiador. (FREIRE, 1996, p.27).

O professor que utiliza como um meio
apenas a memoriza¢do do aluno quanto aos
conteudos, ndo consegue dar a liberdade de
criacdo e de assimilagio do mundo em que o
aluno vive. Um dos deveres da pratica educativa
¢ o desenvolvimento da curiosidade insatisfeita
e critica do aluno. E é por meio da curiosidade
que atingimos a criatividade.

A criatividade e a autonomia do aluno de-
vem ser respeitadas, assim como sua identidade,
e na pratica educativa é preciso ser coerente
com esses deveres. Em The Wall, os alunos sao
representados em uma das cenas com mascaras
iguais, demonstrando assim que suas potencia-
lidades e identidades nao sdo respeitadas. E a
escola, no filme, tem ainda o carater de forma-los
para serem “mais um tijolo do muro”.

Falar em “mais um tijolo no muro” remete
a uma formag¢do mecanica que visa um unico
fim a todos os alunos. Na pratica, atualmente,
podemos observar que o fim comum das escolas
tem sido a boa pontuac¢ao no vestibular que leva
a aprovacdo dos alunos nas universidades. As
publicidades apelativas que mostram nimeros
de aprovados chamam a atencao dos pais e dos
alunos que sonham estar nos melhores cursos
das universidades. Esse tipo de aprendizado
mecénico é condenado pelo filésofo alemao
Friedrich Nietzsche. Nietzsche em Schopenhauer
como Educador trata do “ensino enciclopédico”
aplicado a drea da Filosofia. Segundo Nietzsche
a Filosofia estava sendo ensinada distante da
realidade dos jovens estudantes e o resultado
era que os jovens decoravam os sistemas e
suas refutacdes antes da prova de avaliacao e



esqueciam-se de tudo logo apos a avaliagdo.
Nietzsche, portanto, desconsidera o sistema
educacional de sua época, que tem como
inten¢ao formar “homens tedricos’, que separam
o pensamento da vida. O professor Nietzsche,
nao incitava em seus alunos o simples acimulo
de conteudos, ao invés disso, propunha um
desenvolvimento do senso critico e da atividade
criadora de cada individuo.

Nenhuma matéria escolar deve ser ensinada
de forma mecénica, for¢ando o aluno a decorar
férmulas e conceitos.

O fundamental é que professor e alunos saibam
que a postura deles, do professor e dos alunos, é
dialogica, aberta, curiosa, indagadora e ndo apas-
sivada enquanto fala ou enquanto ouve. O que
importa é que professor e alunos se assumam epis-
temologicamente curiosos. (FREIRE, 1996, p.86).

A curiosidade ultrapassa os limites do
aprendizado mecanico. Curiosidade é uma
caracteristica vital que proporciona descober-
tas. Por meio das perguntas e indagacoes os
alunos vao construindo ou reconstruindo suas
opinides. Esse é o papel principal das aulas de
Filosofia, pois elas precisam ser questionadoras
para que desse modo o aluno encontre meios e
solugdes para os problemas filosoficos.

No entanto, temos que lembrar que a cul-
pa pelos problemas da educacao nao se deve
somente ao modo de ensinar do professor. No
filme The Wall, o professor “desconta” em seus
alunos a opressao que ele sofre de sua esposa. A
esposa do professor, no filme, é uma represen-
tacdo do sistema que leva o professor a ter que
cumprir ordens, como a de limitar a liberdade
de criacdo do seu aluno levando-o a decorar
féormulas e conceitos. Sem contar a falta de
estrutura para a educagdo que algumas escolas
sofrem e a falta de incentivos aos professores no
desempenho das suas fun¢des como educado-
res, algo que também é representado pela figura
da esposa do professor de Pink.

A fun¢ao comum atual da escola é o vesti-
bular, visando também o mercado de trabalho,
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bons saldrios e boas vagas de emprego; no
entanto, tendo a utilidade da escola com esses
fins é possivel notar como as capacidades in-
dividuais dos alunos sdo deixadas em segundo
plano. Todos sdo colocados da mesma forma
diante dos mesmos conteudos, sem que se leve
em consideracdo as dificuldades ou facilidades
pessoais perante algumas tematicas ensinadas
na escola. Esse tipo de postura da escola, que
tem como “produto final” o individuo que sera
util ao mercado de trabalho é criticado por
Nietzsche, a sabedoria que tem como fun¢éo a
producao sem a reflexao é uma sabedoria vaga.

[...] Mas essa sabedoria estd podre e cada
fruta tem seu verme. Acreditem em mim; quando
quisermos que os homens trabalhem e se tornem
uteis na oficina da ciéncia, antes de terem atingi-
do a maturidade, arruinamos a ciéncia no mais
breve prazo, assim como arruinamos os escravos
empregados muito cedo nessa oficina. Lamento
que sejamos obrigados a nos servirmos da giria
dos proprietdrios de escravos e dos empregadores
para descrever condigoes de vida que deveriam
ser imaginadas depuradas de todo utilitarismo
e ao abrigo das necessidades da existéncia. Mas
involuntariamente expressoes como ‘oficina’,
“mercado de trabalho”, “oferta e demanda”,
‘exploragdo” [...] saem da boca quando quere-
mos descrever a mais jovem geragdo de sabios.
A honesta mediocridade se torna sempre mais
mediocre; a ciéncia, do ponto de vista econdmico,
sempre mais utilitdria. (NIETZSCHE, p. 86 - 87)

Assim, os cursinhos pré-vestibular focali-
zam sua atuag¢do no ensino rapido e cumulativo
de conteudos que deveriam ter sido dados desde
o ensino basico, propondo formas de decorar
que sao por vezes vazias, para apenas garantir
que o aluno, ainda sem muito conhecimento
pratico de vida e sem assimilar o contetdo
com situagdes cotidianas, passe no vestibular e
produza na mesma rapidez em que seu conhe-
cimento foi produzido.

Precisamos tratar dos problemas da educagio
sabendo que ela mesma ¢ a solugdo para varios
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problemas da sociedade. A educagdo precisa
ainda ser muito pensada para que as pessoas que
a compoOem e fazem parte dela cobrem solucoes
e também sejam elas mesmas as solugdes para
tais problemas, tendo em vista a Filosofia como
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TALES
CAIUNO

POGO?

GUSTAVO LAET GOMES | Graduando em Filosofia UFMG

Socrates — Foi o caso de Tales, Teodoro, quando
observava os astros; porque [enquanto] olhava para
0 céu, caiu num pogo. Contam que uma decidida e
espirituosa [serva trdacia] zombou dele, com dizer-
Ihe que ele procurava conhecer o que se passava no
céu mas ndo via o que estava junto dos proprios pés.
Essa pilhéria se aplica a todos os que vivem para a
Filosofia. Realmente, um individuo assim alheia-
se por completo até dos vizinhos mais chegados
e desconhece ndo somente o que eles fazem como
até mesmo se se trata de homens ou de criaturas
de espécie diferente. Mas o que seja o homem e o
que , por natureza, lhe cumpre fazer ou suportar
para distingui-lo dos outros seres, eis o que ele
procura conhecer, sem se poupar a esfor¢os em sua
investigacdo.'

Havia um astronomo que tinha o hdbito de
sair todas as tardes para observar os astros. Certa

vez, andando pela periferia da cidade com a mente
completamente voltada para o céu, caiu dentro de
um pogo sem se dar conta. Visto que ele gritava
e se lamentava, acabou chamando a atengdo de
alguém que passava por ali. Este, aproximando-se,
ao perceber o que ocorrera, disse-lhe: Ei, vocé ai que
enquanto busca ver as coisas que estdo no céu nio
Vvé as que estdo sobre a terra. / Esta historia é 1itil
para aqueles que, apesar de serem incrivelmente
hdbeis para contar vantagem, ndo sdo capazes de
realizar as coisas mais triviais.”

Certa vez me deparei com uma curiosa nota de
rodapé de autoria de Paul Christopher Smith, em
sua traducdo para o inglés do livro A ideia do bem
entre Platdo e Aristoteles de Hans-Georg Gadamer.
Na nota ele menciona que Gadamer, durante
uma palestra, teria proposto uma interpretagao
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inusitada para a célebre passagem do Teeteto em
que Socrates conta a histéria do encontro entre
Tales e a serva tracia (174a-c). A nota é sobre uma
afirmacdo de Gadamer, que diz que a dialética nao
¢ meramente uma arte (téxvr)), uma habilidade e,
portanto, uma forma de conhecimento, mas “um
modo de ser”. E, portanto, uma disposicao carac-
teristica do verdadeiro filésofo, que o distingue
das outras pessoas e especialmente do sofista. O
comentario de de Smith, vinculado a expressao
“modo de ser’, diz o seguinte:

Algo do primeiro Heidegger pode ser detectado
aqui, em particular o contraste que ele apresenta
entre autenticidade e inautenticidade (cf. Ser e
Tempo, Tiibingen, 1960). Filésofos ndo apenas
pensam de forma diferente, eles existem de forma
diferente - diferente de das Man (todo mundo),
ou, como diria Platdo, oi moALoi (os muitos). Eles
tém uma disposi¢do diferente na medida em que
eles se apegam ao que é verdadeiro. A passagem
decisiva em Platdo encontra-se a partir de Teeteto
174a, onde a outromundanidade’® do filésofo é
retratada a partir do ponto de vista de oi moAMoi:
ele parece ser completamente despreparado e
¢ motivo de zombaria para servas (e sofistas).
Certa vez, em uma de suas palestras no Boston
College, Gadamer sugeriu que Tales ndo cairia
no pogo, como supunha a serva [trdcia] (174b),
mas teria descido ao fundo do pogo para entdo
poder ver as estrelas sem a interferéncia de luzes
periféricas. Um leitor contempordneo de Platdo
teria entendido exatamente quem Platdo estd
retratando como ignorante aqui — ndo Tales,
mas aqueles que se autoproclamam pessoas
‘praticas”.

Enquanto escrevia a primeira versao deste
ensaio eu nao pude encontrar um texto escrito
que contivesse esta fala de Gadamer. Apenas muito
recentemente um colega encontrou um video no
YouTube em que Gadamer fala desta passagem.
E provavel que ndo se trate da mesma ocasido em
que Smith o ouviu falando pela primeira vez, dado
que ele menciona uma palestra. Minha primeira
interpretacdo era a de que esta fala poderia ter sido

apenas uma tirada bem humorada, daquelas que
as pessoas fazem para acordar a platéia. E talvez
tivesse sido algo assim inicialmente. Mas neste
video Gadamer diz o seguinte:

Isto se diz, mas ndo foi assim. Tales ndo caiu
num pogo, mas desceu para dentro de um pogo
seco, como se fosse um telescépio antigo. Por conta
do limite que representavam as paredes do pogo, ele
podia ver a passagem das estrelas com exatiddo; e
gragas a esta técnica, ele pode representd-las com
grande precisdo. Foi assim que ele criou o primeiro
telescdpio. Portanto, ndo tem nada disso de que ele
tenha tropegado e caido no pogo. A anedota é mui-
to melhor do que isso, pois demonstra sua astiicia
técnica e o risco que ele teve que correr ao entrar
e sair do pogo. Sua asticia tedrica e sua paixdo se
realizam efetivamente nesta anedota que a antigui-
dade tardia nos transmitiu como se Tales fosse um
sdbio absurdo.

E claro que este é s6 um outro modo de contar
uma historia, cuja autenticidade é totalmente
impossivel de ser comprovada. Ainda assim, pode
ser interessante explorar o que essa chave de in-
terpretagdo poderia dizer sobre o episddio entre
Tales e a serva trdcia. Serd que Tales realmente
caiu no pogo? Ou serd que a serva trdcia falou do
que ndo sabia?

Mesmo admitindo um nivel maior de atengdo
ao filésofo Tales, ndo acredito que um caso
isolado como esse possa alterar a tese geral da
outromundanidade do filésofo. Sécrates, no
Teeteto, desenvolve muito este ponto, de modo que
é dificil sustentar que ele ndo esteja querendo dizer
exatamente isso. Dali a pouco o proprio Socrates
ird enfrentar um julgamento e estd antecipando
o papel que ele fard diante do tribunal. Falando a
Teodoro, ele diz:

(..) quando diante do tribunal ou onde quer que
tenha que discutir a respeito das coisas que tem junto
aos pés ou diante dos olhos, ele provoca riso, néo sé
as trdcias, mas também a todos a sua volta.’

Mas o texto de Platdo é sempre muito rico e
cheio de camadas. E evidente que, para Sdcrates,
0 que se passa com Tales ndo é exatamente um



problema. Nao é como se estivéssemos diante
de uma das desvantagens de se tornar um fi-
l6sofo ou algo assim. Ele parece querer muito
mais marcar uma diferenca entre o fildsofo e as
pessoas prdticas, do que apontar um dos defeitos
dele. E isso sera tanto mais sofisticado se ele for
capaz de fazé-lo apontando como nao-defeito
algo que as pessoas praticas considerariam
um defeito. Desta forma, para identificar uma
dessas pessoas — espécie de armadilha para um
sofista desatento — bastaria ver quem concorda-
ria de imediato com a desvantagem.

As pessoas prdticas, ndo s6 querem evitar
cair em buracos pelo caminho, mas querem
evitar especialmente se colocar em situagdes
ridiculas. A serva tracia, nio é uma mocinha
boba qualquer. Ela é emmelés kai khariessa
(174a). Em outra nota de rodapé, desta vez de
Jacyntho Lins Brandao, ha uma explica¢ao do
significado destes termos:

O adjetivo emmelés significa o que estd no
tom, justo, harmonioso, bem proporcionado,
comedido, moderado, apropriado, conveniente,
de bom gosto; kharieis, gracioso, habil para fazer
alguma coisa (no campo da muisica, da medicina,
da agricultura etc., inclusive no da filosofia, cf.
Platao, Cartas 363c).”

Platdo faz um verdadeiro elogio a moga: ela
“estd no tom” e tem “bom gosto”. Além disso, ela
¢ “habil” e pode sé-lo inclusive para a filosofia. A
mocinha chega a beira do pogo e vé um velho la
dentro. O que elaimagina, esperta como é? Que ele
caiu no po¢o, evidentemente. Na versao de Esopo
ndo resta davida sobre o que aconteceu porque
ele mostra que alguém que passava por perto se
aproxima devido aos lamentos, gritos e gemidos
do infeliz astrbnomo. Mas a versao de Platdo nao
explica por que a serva tracia se aproxima, nem o
que teria chamado sua atencdo. Na leitura do Tales
trapalhao, ele provavelmente teria caido no pogo
e se estropiado. Estaria gemendo, se lamentando
e ja teria esquecido ha muito das estrelas. A essa
altura estaria preocupado em como sair do pogo
e provavelmente muito aliviado por ter sido en-
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contrado pela bela mocinha tracia, ainda que esta
tenha 14 tomado a liberdade de jogar em sua cara
algumas verdades sobre a sua conduta distraida:
o importante mesmo seria sair daquela situagao.
Por outro lado, o Tales que desce ao pogo
deliberadamente ¢ mais condizente com o Tales
que, pelo uso da astronomia, é capaz de prever o
comportamento do clima e de pregar uma peca
em seus concidadaos milésios, arrendando todos
os olivais e prensas e, no final, vindo a tornar-se o
magnata do azeite.® Todos zombam dele porque,
ao ficar perdendo tempo olhando para o céu e
observando os astros, ele ndo aprende ou se da
conta das coisas da vida pratica. Zombam de
sua infeliz ideia de investir seu dinheiro em um
negocio completamente furado. Mas ele segue
calado, apenas para revelar o resultado do seu
monopolio mais tarde, para perplexidade de to-
dos. E o filésofo que prega uma peca no homem
pratico. Se a anedota sobre Tales e o azeite fosse
uma fabula de Esopo, a moral poderia ser algo
como: “nao se apresse para rir dos fildsofos, pois
eles podem estar armando uma para vocé.”
Concordo com Brandao que traz a serva
tracia para dentro da fundagido da filosofia. E
isso tem varias implicag¢des, considerando o
debate que se percebe ao ler Didgenes Laércio,
por exemplo, ou mesmo Luciano, a respeito
da origem da filosofia: se ela seria uma criagao
dos gregos, ou teria origem barbara. Mas
independente do papel da serva tracia na histdria
de Socrates sobre Tales, a licdo dela de prestar
atengdo as coisas da vida humana é importante.
Possivelmente mais importante do que observar
os astros, especialmente para pessoas como
nos, digo, nos nossos dias (afinal, ja tem muita
gente cuidando disso e, na prdtica, o que é que
nds temos a ver com mais esse novo exoplaneta,
nao ¢ mesmo?). Mesmo que Tales nao tenha
caido no pogo, mas tenha muito sabiamente
percebido que as luzes da cidade o atrapalhavam
de ver as estrelas propriamente e tenha resolvido
inventar um telescopio muito antes do cidadao
holandés que vendeu uma luneta para Galileu,
a serva tracia tem um papel fundamental, que
o proprio Gadamer nao poderia nunca negar:
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ela iniciou um didlogo. A filosofia nao nasce da
observagao de Tales das estrelas, nem de seu rigor
metodologico, nem tampouco do seu acidente
ou de seus gemidos. Ela também nao nasce do
riso da serva tracia simplesmente. Ela nasce
porque ha pessoas se perguntando por qué. E ela
se desenvolve no encontro dessas pessoas e de
suas perguntas; através do didlogo, até mesmo
naquele estabelecido entre Tales e a serva trcia,
entre um grego e uma barbara, entre eu e o outro,
o conhecido e o desconhecido. Mesmo que ela
esteja enganada a respeito do que aconteceu
antes de ela encontrar aquela situacdo bizarra
(um velho dentro de um po¢o), o que importa
¢ que se iniciou uma conversa que tendera de
alguma maneira para algum tipo de verdade.
O velho no pogo despertou sua curiosidade,
causou espanto (o admirar-se (thaumadzein) de

NOTAS

Aristoteles em Metafisica A) e ela pensou e agiu
ao interpeld-lo sobre as causas da sua desventura.
Se ela estiver errada, Tales ira explicar para ela
o que aconteceu. Se estiver certa, dd no mesmo,
eles vao conversar e chegar a alguma conclusao.

A filosofia esta na possibilidade e na realiza-
¢ao desse didlogo que visa a um bem para a vida
humana, conforme o que o préprio Gadamer
esta tentando dizer no livro onde encontrei a
nota de rodapé. O filésofo nao deve ser visto
como membro de uma classe especial de pesso-
as, mas como um estado. O estado de autentici-
dade de que fala Heidegger, de olhar de forma
diferente para as coisas e perguntar-se sobre o
que elas sdo para mim, aqui e agora. O estado
de parar por um instante de agir mecanicamente
ou de usar tudo mecanicamente, sem perceber
as coisas, nem a si mesmo e nem ao outro.

1. Teeteto 174a-b. A tradugio é de Carlos Alberto Nunes. Tomei a liberdade de fazer pequenas alteragdes — possiveis
segundo o original - e que melhor harmonizam a citagdo com as interpretacdes com que eu vou trabalhar em seguida.

2. E a fébula 65 de Esopo. A tradugdo é minha.

3. Otherworldliness. O palavrao é ele mesmo de outro mundo.

4. FEanota6da pagina 39 de GADAMER, 1986. A tradugdo é minha.

5. A citagao é uma traducao da transcri¢do das legendas do video “Gadamer narra la historia de la filosofia. 1.6.
Subtitulado espaol’, publicado em 10/07/2013 por filosofando89, disponivel no YouTube em <https://www.
youtube.com/watch?v=HNf8vhDTnQo>, acessado em 01/05/2015. O video estd em alemao com legendas
em espanhol. O trecho corresponde ao intervalo que comega em 2’ 18” e vai até 4’ 02”.

6. Teeteto 174c. A tradu¢io é minha.
7. E anota 14 da pagina 10 de BRANDAO, 2013.

8. O relato é de Aristételes em Politica 1259a.
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CANTIGA DOJAPARECIMENTO
DO QUE NAO QUER [1il{aHa;

LEONARDO ARAUJO OLIVEIRA | Mestrando em Filosofia UNESP

Era uma vez um grupo aparéncias
belas, hilarias, em afluéncia,
jogando, sobre si umas
e outras, e mais algumas.

Deslizavam com leveza,
saltavam frente ao peso,
até que, por falta de destreza
foi ao chao uma de aspecto indefeso.

Ao acordar, esqueceu sua natureza
e, feia por deformar-se ao ter caido,
amaldicoou ao redor toda beleza.
Apenas sua voz, sem mais ruido.

As pequenas aparéncias,
sem saberem 0 que pensar,
diante de suas proprias inocéncias,
recomecgaram a brincar.

Doravante, pesada e sem movimento
para tras, a machucada aparéncia,
culpando tudo, em pleno tormento,
para suportar, nomeia-se esséncia.
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RIEVIEILAI-TIE
AMM

JOAO MARCOS LAMBERT | Graduando em Filosofia UFMG

Infinito, eternidade, o mundo em sua totalidade:
tanta coisa pra a gente nao entender
O transcendental sujeito que representa — interpreta —
uma realidade condicionada ao seu ser
E que se perde em sentimentos e pensamentos que nao consegue controlar
No mais intimo, interior do seu ser, silenciosamente grita:

Socorram-me, nao sei quem sou
Preciso ir, mas nao sei pra onde vou

Me dé o Caminho, me mostre a Verdade
Preciso sequir, desejo viver!

Brilha sobre mim, Luz da Verdade!

Flua em meu ser, Fonte de Vida!

Quero ir além das aparéncias e te conhecer:
Revela-Te a mim!
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ESTATUTO DA
DESOBRIGAGAD PERENE

CAFIRA ZOE | Graduada em Comunicago Social UFOP

.1 [ ]
Desobriga o teu corpo, a tua mente e o teu sexo
das formas e caixas biomeétricas

[ J 2 [ ]
Reiventa

.3 L]
Desobriga o teu desejo
do outro

Desobriga a lingua, a fala e o gesto
do sufoco da vida mantida
pelos fetiches da pequena moral

.6 L J
Subverta

.7 L]
Desocupa 40 horas semanais
de toda obrigagao imposta pelos
novos modelos de opressao capital
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.8 [ ]
Experimenta
a arte, um livro, a rua

.g [ ]
Todo ocio sera apreciado

10 -
Desobriga o afeto, a rotina e o verbo
de todo pré-conceito enrustido

[ ] 1 1 [ ]
Atravessa

.12 [ ]
Desobriga-te do peso da falta
de tempo, de gente, de espacos

«13 -
Encontra

14
Desobriga-te da censura da ordem
alivia 0 medo, a angustia e a fome

.15 [ ]
Partilha

«16 °
Todo capitalismo sera contornado

95
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UM SUJEITO

LUAN BATISTA | Graduando em Filosofia UFAM

— Sao 9 e 50.
— Troco?
— Nao tem troco pra vida...

Percebo as luzes e freio na imaginagao resquicios de loucura.

— Qual a parte que ndo entendeste?

...trocou a vida por um troco de tanto manchar beleza seduziu e vendeu
— Liberdade, por favor.

— Mais 30 centavos, senhor.

— Use o troco que nao me devolveste.

— Nao ha troco pra vida.

— E quanto custa o amor?
— Esse é de graca.

Olhou com graca a desgraca que se fizera e pagou pra ver, sem acreditar, nao
obstante

— Se me fizer de mim aquilo que quero € ndo permito, pago a mim o prego de
nao ter troco, e me troco.

— Nao ha troco pra vida, continuou a falar pra si mesmo...
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— UMA —
QUESTAC

DI0GO GUERRA MACHADO| Graduando em Filosofia UFMG

Uma simples davida

Uma angustia repentina
Uma bobagem a toa

Uma infantilidade de tolos
Um devaneio de loucos
Um delirio de perturbados
Uma preocupacgao

Um problema

Pobres conceitos...

Um desafio

Uma arma

Um escudo

Uma saida

Um guia

Uma luz

Um portal

Uma transformacao
Uma revolugao
Uma evolugao

Um despertar
Uma realizagao
Uma libertagao

Questionar
Transformar
Criar

Apenas uma questao?
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F I

TRO
PIA

CRISTIANO DUTRA BATISTA | Graduando em Filosofia UFMG

0 SEMAFORO FECHA E DINO PARA.

Pouco antes de parar, porém, ja havia avistado o mendigo roto aguardando no meio fio que o
vermelho lhe passasse a vez. O rapaz se aproxima e lhe pede um trocado. Ele como de costume
acena com o polegar para baixo indicando que nao tem nenhum. “E pensar que este simples gesto
punha fim a vida de um gladiador na antiga Roma. Bem, de fato parece nao ter mudado muito”.
O pensamento o deixa de certa forma euférico e ele mal da ouvidos aos lamentos insistentes do
mendigo que pechincha as avessas um trocado cada vez menor, Dino abana a cabeca negativa e
vigorosamente.

0 SEMAFORO ABRE E DINO DISPARA.

Enquanto dirige fantasia a si mesmo em togas pomposas em meio a uma tribuna de honra do
Coliseu. Ele acena para a multidao e todos gritam seu nome “Abemos Dino”! De sua tribuna ele
pode ver os gladiadores que se engalfinham entre espadadas e lanceadas frente a multidao. Por
fim, apenas um esta de pé. aguardando seu sinal para poupar ou acabar com a vida do adversario
estendido no chao sob a ponta de sua lanca. O derrotado é o mendigo do ultimo seméforo que
o olha com o mesmo olhar comiserador de antes como se dissesse ao longe: “Pd! S6 dez centavos
tio”! Mas Dino César ¢ implacavel e mostra seu dedao para cima apenas para inspirar alguma
esperanga... e destro¢d-la em seguida ao volta-lo, como quem derrama um célice, para baixo.
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OUTRO SEMAFORO VEM E DINO PARA DE NOVO.

Dissipado o devaneio ele pega a carteira e a examina antes que o semaforo abra. Apavorado
descobre que nao tem dinheiro algum. Procura em todos os reconditos da carteira, vasculha cada
um dos bolsinhos internos, a revira como um bagaco de laranja. Nada. Estica-se, abre o porta-luvas
e continua sua busca frenética por uma moedinha que seja. A essa altura o motorista do carro de
tras ja estd buzinando e Dino entdo percebe que perdera o verde enquanto procurava por dinheiro.

DINO SE APRUMA AO VOLANTE E DISPARA.

Uma certa raiva agora lhe aperta o peito, “como pude negar uma esmola sem um tnico trocado
sequer?” Era de fato vergonhoso que nao tivesse uma tinica moeda para ndo da-la ao mendigo. Afi-
nal, qual o propdsito de negar uma esmola se nao se tem de fato o que dar? Um absurdo! Mas isso
nao ficaria assim. Logo ele desvia seu curso e sai a caga do caixa eletrénico de banco mais proximo.

DINO PARA NO ESTACIONAMENTO DO BANCO.

De uma corridinha vai até o caixa. Ao sair, carrega vitorioso uma cédula de vinte reais, mas ja
quase chegando ao carro pensa que seria melhor se tivesse algumas moedas, eles sempre pedem
moedas. Olha em volta e encontra uma banca de jornais. De outra corridinha vai até a banca e
compra dois chicletes e um chocolate, o que lhe garante um troco de quinze reais em cédulas e
varias moedas. Fizera questao de pedir parte do troco em moedas.

DINO ESTERGA DE RE E ARRANCA DE NOVO.

O trajeto é rapido de volta ao semaforo onde ha pouco nao dera a esmola que nao tinha ao mendi-
go, mas para sua total desilusao ele ndo esta mais la. “Caramba! Que vagabundo. Como este mendigo
pretende ganhar algum dinheiro ficando tao pouco tempo no semaforo? E ndo sdo nem quatro da
tarde ainda!” Cruzando a rua, poucos metros adiante, ele vé um ponto de 6nibus e se aproxima.

DINO PARA NO PONTO DE ONIBUS PARA PEDIR INFORMAGAD.

Uma moga espera sozinha no ponto, ele a chama e se estica para falar pela janela do carona.
Ela, segurando sua bolsa contra o peito como se fora um bebé, se abaixa para falar com ele dentro
do carro. Ele pergunta se ela ndo teria visto para onde teria ido o mendigo do semaforo da rua de
baixo. A moga diz que nao viu nada e corta-lhe o assunto erguendo a mao e indo de encontro ao
seu dnibus que acabara de chegar. Aproveitando que a rua nao tem muito movimento Dino sai
do carro e olha em volta, ao longe, para ver se avista o pedinte. Nao encontrando nada ele desliga
o carro e fica olhando o movimento com olhar perdido e desiludido. De esguelha um vulto lhe
chama a aten¢do. O mendigo parece ter voltado ao seu pedagio de trés fases. — Te peguei!

ALEGRE, ELE ENTRA NO CARRO E SAI CANTANDO PNEUS.

Completa outra volta no quarteirdo para enfim reencontrar o mendigo, mas parece que a
sorte ndo esta mesmo do seu lado, o mendigo nao é o mesmo. Ocorre-lhe que talvez trabalhem
em equipes. “Bem, pelo menos ele deve saber onde foi o mendigo anterior” Pensa em parar o
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carro no semaforo, mas como esse cruzamento é um pouco mais movimentado acha por bem
parar rente a calgada e terminar de chegar andando. Liga a seta, afinal ele é cidaddo e motorista
exemplar e jamais entraria sem dar seta na frente de outros carros.

DINO ENCOSTA POUCO ANTES DA FAIXA DE PEDESTRES.

Sai do carro, vai até a faixa de pedestres e aguarda o semaforo abrir para ele. Do seu lado da rua ele
encara o mendigo sentado no meio fio da calcada oposta. Este outro é bem pior que o outro, parece
ter o cabelo ainda mais desgrenhado que o anterior e o coga nervosa e ininterruptamente. “Quantas
ragas diferentes de piolho deve haver na cabeca desse fulano?” Uma risadinha lhe escapa ao perceber
que o mendigo guarda certa semelhanca com Bob Marley, pensando bem todos eles lembram, todos
tém a mesma cara, o mesmo fedor, a mesma falta de vergonha na cara. “Cambada de preguicosos!”

O semaforo abre e Dino vai ao encontro do mendigo, este por sua vez ja se encaminhava para
um dos carros que acabara de parar para exercer seu oficio. Antes que ele chegue a primeira janela
fechada, antes que ele tenha tempo de pedir seu trocado a senhora ao volante, Dino se interpoe
entre o carro e o pedinte, “me deve uma moga’, ele pensa.

— Eivoceé.

O mendigo o olha confuso. Talvez esteja surpreso de alguém estar pedindo sua atencéo, deve
ser muito mais comum que ele peca a aten¢do das pessoas, ndo o contrario.

— Eu?

— Nao, o0 Z¢é Bedeu! Dal — Com uma das maos imita o movimento de levar um sorvete a
testa. O mendigo se assusta com o movimento brusco e da um passo para tras. — Calma, eu nao
mordo — “nem conseguiria’, pensa ele. Seu estdbmago se retorce s6 de se imaginar cravando os
dentes naquele monte de pulgas, piolhos e carrapatos cheirando a mijo. — Viu um outro mendigo
por aqui?

— Mendigo nao tio, a gente é morador de rua...

— Ta, td. — interrompe ele — que seja. Vocé viu um outro morador de rua coletando contri-
bui¢des voluntarias nesse farol? — Ja que tem que ser politicamente correto Dino se reserva ao
menos o direito de ser irdnico.

— Como? — Pelo visto o mendigo nao entendeu nada. Dino faz uma anota¢ao mental: “ndo
tem graca ser ir6nico com quem nao entende sua ironia. De mais a mais, se o cara fosse inteli-
gente ndo seria mendigo”.

— Viu ou nao viu?

— Nao vi ndo mogo.

— Tem certeza? Ele estava aqui ha quinze minutos! — O pedinte balanca a cabe¢a em ne-
gativa — Ta bom entdo — Pensa em agradecer, mas logo policia seus pensamentos e cancela
o agradecimento. Vira-se e comeg¢a a voltar aproveitando o semaforo ainda fechado quando o
mendigo o interpela.

— Tem um troco ai mogo? — Dino estanca e um enorme sorriso brota em seus labios. Virando-se,
enche a boca e tasca-lhe um sonoro “nao”.

Sem dar ouvidos as lamurias do pedinte ele lhe da as costas e volta mais aliviado para o seu
carro. Até pensa em dar por completa sua tarefa e seguir seu caminho, no entanto sua consciéncia
nao o deixa tranqiiilo. Ter negado esmola a esse mendigo nao o isenta de ter que negar a esmola
ao outro. Isso nao esta certo. E o que é certo, é certo! Afastando os pensamentos derrotistas Dino
se apruma ao volante e liga o carro determinado a encontrar o tal mendigo.
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DINO LIGA A SETA PARA SAIR COM SEU CARRO E ASSIM QUE LHE DAO PASSAGEM ELE ARRANCA.

Ao passar sobre a faixa de pedestres ele pensa que talvez pudesse ter esperado o semaforo
fechar novamente e negado a mesma esmola para um sé mendigo duas vezes! A ideia o agrada e
pensa que precisa testar isso um dia destes. Mas nao hoje. Hoje ele tem que ir a caga do mendigo
injusticado, ou melhor, do mendigo que o injustigou.

Ao pensar no mendigo Bob Marley um pensamento assustador lhe ocorre: “se nao conseguir
identificar o outro mendigo”? Afinal ndo foi ele mesmo quem constatou que sao todos iguais?
Meu deus! E agora?

Respirando fundo tenta se lembrar de qualquer coisa que sirva para identificar seu alvo. Era
negro? Pardo? Cabelo comprido? Curto? De camisa ou sem? Estava calgado? Nada lhe ocorria.
Um certo desespero comegou a se apoderar dele. Da varias voltas no quarteirdo e nos quarteirdes
da vizinhanga. A cada mendigo Dino para e pergunta se era ele que estava na rua tal ha tanto
tempo atras. Roda quase uma hora e nada. Resolve entdo que talvez fosse melhor tentar abranger
uma area maior. Roda todo o bairro e todas as principais vias, sim porque mendigo nao fica em
esquina de rua de bairro, s6 em “avenidona”.

Nada! Agora ¢ questao de honra, encontrar aquele mendigo acabara de se tornar uma cruza-
da. Nao voltaria para casa enquanto nao o encontrasse. Ultrapassou a barreira do bairro e rodou
por horas a fio por toda a cidade procurando pelo infeliz daquele mendigo. A noite cai e nada do
desgracado. Dino ¢ obrigado a fazer uma parada para reabastecer, uma para comer e duas para
ir ao banheiro até que o sono e o cansago o vencem. Ele se concentra em pensar que nao fora o
mendigo que o vencera, mas sim estes dois inimigos implacaveis.

DINO VOLTA PRA CASA E ESTACIONA DERROTADO 0 SEU CARRO NA GARAGEM.

Durante aquela noite Dino ndo dorme bem. Acorda varias vezes de sobressalto de seus pesadelos
com o mendigo desaparecido. Em um deles ele esta andando a pé pelo meio da rua, a mesma de
onde o ocorrido do dia anterior se deu, por entre uma multidao de mendigos que lhe abrem uma
passagem e formam um caminho a sua frente por onde ele segue enquanto a multidao de mendigos
aponta para ele as gargalhadas. Em outro, ele esta de carro em uma avenida interminavel, sem cru-
zamento, mas com semaforos a poucos metros um do outro; sempre que um se abre o seguinte esta
fechado, obrigando-o a parar em todos, e em cada um deles ha um mendigo que lhe pede esmola, e
em cada um deles ele esta sem dinheiro e ¢ obrigado a negar ad infinitum o dinheiro que nao tem.

No dia seguinte, um fiapo dele mesmo sai da cama e se prepara para a sua jornada diaria. Ha tempos
ndo se sentia tdo mal, tdo derrotado. Dino cumpre entao todos os rituais matinais e vai até a garagem.

COM A BOCA AMARGA E SEM ANIMO PRA NADA ELE SAI COM SEU CARRO.

Alguns dias se passam e ele ndo consegue se livrar do desalento. Tudo parece estar meio cinza,
sem graca. Dino quase chega a sentir saudade do mendigo sem face que um dia lhe pedira uma
esmola em uma das esquinas da vida. Tudo vai mal até que o destino age na vida de Dino.

Em uma tarde de terca-feira, ao aproximar-se do local onde negara a “nao-esmola’, o transito
para um pouco antes do cruzamento. Dino se estica pra fora para tentar ver o que acontece. S6
0 que consegue ver ¢ um carro parado a altura da faixa de pedestres, com a porta aberta e sem o
motorista. Aos poucos o transito anda e ele consegue distinguir agora uma mulher aos prantos
falando com um policial, ela fala algo como: “eu juro que nao vi seu guarda! Ai meu Deus! Ai meu
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Deus”! Fora isso ndo da pra entender muito bem devido ao barulho dos carros, ao qual agora se
assoma ao longe o lamento estridente e cada vez mais préximo de uma sirene.

Dino ja ia quase escapando do que achava ser uma batida, quando percebe que na verdade
se trata de um atropelamento. O atropelado estendido no chao ao lado de algumas pessoas que
parecem estar tentando se comunicar com ele lhe chama a atengdo — é ele! — De repente tudo
volta a sua mente. Claro como o dia, a figura do mendigo que até entdo era s6 um vulto na sua
memoria tomou forma e ganhou um rosto. Ajudou bastante a lembranca dos seus devaneios de
César onde o mendigo gladiador implorava por sua vida estendido aos pés do vencedor. Nela, a
posi¢do e a imagem do mendigo imaginado eram bem préximas da cena real a sua frente.

BRECOU COM TUDO, 0 CARRO DE TRAS QUASE BATEU NO DELE, E PAROU ONDE DEU.

Dino sai do carro e corre até o local do acidente. Aproxima-se sorridente afirmando, para ndo
causar ma impressao, que conhece o morador de rua acidentado e agacha-se ao lado do mendigo.
Nao se lembrava de ele ser tdo jovem, nao tinha duvidas de que era o mesmo, mas agora mais de
perto pode perceber que ndo passava de um adolescente.

— Oj, se lembra de mim?

O mendigo aos prantos olha para ele tentando firmar a vista, boca escancarada e um filete de
sangue escorrendo-lhe pela bochecha. De certo esta atordoado e sem conseguir falar.

— Vocé me pediu uma esmola semana passada, eu sempre passo por aqui.

O mendigo se esfor¢a para tentar levantar a mao e nao consegue, mas o gesto ensaiado, o de apon-
tar o deddo para baixo, ¢ inteligivel o bastante para que Dino entenda que ele o reconheceu. Sente-se
lisonjeado por ter sido reconhecido por um gesto que ¢ uma marca pessoal, o que tem um significado
todo especial, quase poético para ele, por tudo o que imaginara e pela simetria de suas histdrias.

— Isso, eu mesmo! — E imitou o gesto. — Vocé ainda quer aquela esmola? — O barulho a
sua volta mal deixa que ele ouca a si mesmo. O mendigo aperta os olhos em sinal de que néo
ouvira o que havia falado. Dino se aproxima do ouvido do rapaz ao chao e confidencia aos
berros: — vocé ainda quer aquela esmola? — O rapaz franze a testa e olha com um olhar de dor
e de incompreensao. — Quer ou ndo quer? — E gesticula com o famoso deddo para cima e para
baixo ao perguntar.

Umas quatro ou cinco expressdes, todas mescladas com dor, passam pelo semblante do rapaz
agonizante. Por fim, meio delirante, tentando balbuciar algo, o mendigo assente com a cabecga. —
Quer? — e repete o gesto com o deddo para cima ao que o mendigo responde tentando menear
com a cabega de novo. — Quer mesmo? — o mendigo, sem forcas para balancar a cabega apenas
levanta o polegar.

Dino leva a mao ao bolso para ter certeza de que esta com o dinheiro. Apalpa a cédula e sente
o frio metal das moedinhas mais no fundo do bolso. Desde o ocorrido na tltima semana ele vem
trazendo o mesmo dinheiro, retirado no caixa eletronico e trocado na banca de revistas, no bolso
da calga para uma “eventualidade” Jurou a si mesmo que jamais andaria sem dinheiro trocado.

Uma vez conferida a situagao financeira, Dino se levanta triunfante, olha para o mendigo e
lhe aponta o punho com o polegar em riste, sorri, e lenta e prazerosamente o volta para o asfalto.

Nao fica para ver a reagdo do mendigo. Nem lhe interessa.

VOLTA ESFUZIANTE PARA SEU CARRO E ARRANCA.

Naquela noite Dino dorme o mais leve dos sonos.






