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APRESENTACAO

O Centro Académico de Filosofia, em conjunto com a Faculdade
de Filosofia, o Programa de Pés-Graduacio em Filosofia e o Instituto de
Filosofia e Ciéncias Humanas, da UFPA, realiza, em 2012, o II Encontro
Nacional de Pesquisa na Graduacdo em Filosofia da UFPA, cuja principal
e permanente meta ¢ chamar a atengao para a vital importancia da pesquisa
na formacao do futuro profissional da educagao escolar.

Este ano, com o tema “O Ensino e Pesquisa em filosofia, suas
perspectivas no Brasil”, queremos provocar discussoes acerca do ensino
de Filosofia no ensino médio, como disciplina obrigatoria nas estruturas
curriculares, assim como sobre a importancia da pesquisa no processo
formativo dos futuros docentes.

E nesse intuito que a Comissao Organizadora agradece a todos
que contribuiram, direta e/ou indiretamente, na realizacao do evento, que
contou com a colaboracao de diversos setores de nossa Universidade, bem
como com o apoio de empresas do setor privado, além, ¢ claro, da
fundamental parceria de nossos professores e colegas, que inscreveram
suas pesquisas e tornaram o encontro possivel.

A Organizagdo
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PROGRAMACAO GERAL
DIA 26 (segunda-feira)

8h00 as 09h30 - Credenciamento.
10h00 as 12h00 - Palestra: “Ensino de Filosofia no Brasil: problematizacoes
e perspectivas”
Prof?. Dr?. Patricia Velasco (UFABC)
Mediador: Prof. Pos-Dr. Ernani Chaves- UFPA.
14h00 as 18h00 ~ Minicurso I: “Uso dos prazeres e cuido de si: Foucault
leitor do Banquete platonico”
Prof. Pos-Dr. Ernani Chaves (UFPA)
18h30 - Coquetel de Abertura

DIA 27 (terca-feira)
8h00 as 12h00 - Minicurso II: “Amor, desejo e prazer em Safo e Platao”
Profa. Dra. Jovelina Ramos (UFPA)
14h00 as 16h00- Sessao de Comunicacoes I
16h00 as 16h30 - Intervalo
16h30 as 18h00 - Relatos de experiéncia: Professores do Ensino Médio
Profa. Msc. Ronzelene (EAP-UFPA)
Prof. Diego Sabado (E.E.F.M: Augusto Meira)
Prof. Alex Pina ( E.E.F.M: Ulysses Guimaries)

DIA 28 (quarta-feira)
Oh00 as 10h15 - Sessao de Comunicacoes II
10h30 as 12h00 - Mesa redonda I: “O Ensino de Filosofia: novas
perspectivas pedagogicas”
Profa. Msc. Ana Maria (UFPA)
Profa. Msc. Veronica Campelo (UFPA)
Mediadora: Prof?. Raimunda Lucena (ICED/UFPA)
14h00 as 18h00 — Minicurso III: “A Dialética Transcendental”
Prof. Dr. Pedro Paulo Coroa (UFPA)

DIA 29 (quinta-feira)
8h00 as 12h00 - Minicurso IV: “Filosofia no Brasil”
Prof. Pos-Dr. Roberto Barros (UFPA)
14h00 as 16hl15 - Sessao de Comunicacoes III.
16h30 as 18h00 - Mesa redonda II: “A pesquisa em Filosofia”
Profa. Dra. Elizabeth de Assis Dias (UFPA)
Prof. Dr. Agostinho Meirelles (UFPA)
Mediador: Prof. Dr. Sergio Nunes
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DIA 30 (Sexta-feira)
Oh00 as 10h15 - Sessao de Comunicacoes IV
10h30 as 12h00 - Palestra: “O paradoxo da Violéncia no Humanismo e no
Anti-Humanismo”
Prof. Msc. Edson Ferreira (UFPA)
14h00 as 18h00 - Palestra: “Filosofia: paradoxo de aprender e ensinar”
Prof. Pos-Dr. Walter Kohan (UER])
18h00 - Coquetel de Encerramento
19h00 - Festa de Encerramento

PROGRAMACAO - SESSAO DE COMUNICACOES

DIA 27 (Terca-Feira)
I Mesa: Filosofia Antiga I

(14h00 as 16h15 - I Sessao de Comunicacoes) - Local: Auditorio do IFCH
Mediadora: Profa. Dra. Jovelina Ramos (UFPA)

Natureza de Deus e a Impossibilidade do Mal -~ Antonio Raimundo dos
Santos Sousa (UFPA)

Platao, a cidade e as formas de governo - Elzanira Rosa Mello Moreira
(UFPA)

Entre a Filosofia e a Poesia: vestigios da poética de Estesicoro no Fedro
de Platao - Karyne Quintella Castro (UFPA)

Prazer e dor, virtude e vicio: Platao entre Prodico e Safo — Matheus Jorge
do Couto Abreu Pamplona (UFPA)

Lisias: herdeiro de Céfalo? — Rafael Davi Melém da Costa (UFPA)
Identidade entre o Uno e o Bem - Suelen Pereira da Cunha (UECE)

IT Mesa: Filosofia Moderna

(14h00 as 16h15 - I Sessao de Comunicacoes) - Local: Laboratorio de Filosofia.
Mediador: Raphael Vaz

As implicag¢oes da teoria do estado de natureza na obra de Rousseau —
Adriane Campos de Assis Remigio (UFPA)

O Leviata de Thomas Hobbes: influéncia do pensamento hobbessiano
para analise do Estado Contemporaneo — Angélica Silva Ribeiro
(PUCGOIAS)

Montaigne e Rousseau: da critica dos costumes a necessidade da
educacao - David Baroso (UECE)
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O conceito de subjetividade em Espinosa — Hailton Felipe Guiomarino
(UFPA)

Os argumentos de Descartes para a refutacio do idealismo e a defesa do
realismo nas Meditacoes — Talita Neves Carvalho (UFPA)

III Mesa: A Filosofia de Kant (14h00 as 16h15 - I Sessao de Comunicagoes) -
Local: Auditorio Setorial Basico [

Mediador: Francisco Lobo Batista

O conceito de educacao em Kant — Anderson Carvalho dos Santos (UFPA).
Da Faculdade de Julgar Estética — Cassia Kelly da Silva Costa (UFPA)
Liberdade e coercao legal externa — Ismael Campos Mendonca (UFPA)
Kant e a questdo da modernidade - Joacy Santos Malta (UFRB)

Liberdade e Vontade na ética kantiana — Natalia Santos Abul Hosson
(UEAP)

DIA 28 (Quarta-Feira)
IV Mesa: Filosofia Antiga II/Recepcao
(9h00 as 10h15 - II Sessdo de Comunicagdes) - Local: Auditorio do IFCH
Mediadora: Profa. Dra. Jovelina Ramos (UFPA)

Poesia e mito: um preladio para a filosofia — Kaique Leonnes de Sousa
Oliveira (UFMA)

A politica e o agir moral, em Al-Farabi - Keywilla da Silva Venceslau
(UECE)

Estrutura Ontologica dos Elementos Matematicos segundo Aristoteles —
Odair da Silva Guimaraes (UFRB)

Interpretacdo Heideggeriana do Conceito de Matematica em Platao e
Aristoteles - Paulo Henrique Souza Santos (UFRB)

V Mesa : Filosofia da Ciéncia/Mente
(9h00 as 10h15 - II Sessdo de Comunicagdes) - Local: Laboratorio de Filosofia
Mediadora: Livia Noronha

Consciéncia e nio-consciéncia em Kant e Freud — Aline Brasiliense dos
Santos Brito (UFPA)
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Indicativos do itinerario a ser percorrido em “Introducio a Filosofia”
(1928-1929), em busca do nexo entre filosofia e ciéncia: Conceito

existencial de ciéncia — Fabricio Coelho de Sousa (UFPA)

A dimensao cultural dos Qualia: Subjetividade ou Objetividade? — Heden
Salomao Silva Costa (UFPA)

A Ciéncia como aperfeicoamento do Senso Comum em Popper - Leandro
José dos Passos Dias (UFPA)

DIA 29 (Quinta-Feira)
VI Mesa: Filosofia Contemporanea
(14h00 as 16h15 - III Sessdo de Comunicagdes) - Local: Auditorio do IFCH
Mediador: Diego Sabado

O Existencialismo e a Educacdo na Construcio da Esséncia Humana -
Diodgo Viana da Costa (UEAP)

O Dasein e a questao do ser no segundo Heidegger no inicio dos anos 30:
mudanca e permanéncia de pressupostos — Domingos da Silva Campos
Neto (UFPA)

O aspecto filosofico da historia no Segundo Sexo da Simone de Beauvoir -
Karla Cristhina Soares Sousa (UFMA)

De Freud a Lacan: da verticalidade a horizontalidade nas relacoes
interpessoais — Uma leitura sobre a relacao pais, professores e alunos em
tempos de globalizacao — Luis Otavio Cardoso (SEDUC)

Filosofia da Traducao em Walter Benjamin, uma leitura de “A Tarefa do
Tradutor” - Thiago André dos Santos Verissimo (UFPA)

A Historiografia sob a otica da Filosofia da historia — Wilverson Rodrigo
Silva de Melo (CEULS/ULBRA)

VII Mesa: Filosofia da Educagao I

(14h00 as 16h15 - IIT Sessao de Comunicagoes) - Local: Laboratorio de
Filosofia

Mediador: Charleston Silva de Souza

Filosofia em sala de aula: refletindo acerca dos problemas da sociedade
contemporanea - Denise Aratjo; Abiasleia Almeida e Nathalia Gleyce dos
Santos Salazar (UFMA)

Acio Cultural como pratica educativa — Manoel Alves de Araujo Neto
(UFRB)
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O Cinema e o HQ enquanto instrumentos pedagogicos no ensino de
Filosofia — Stephanie Santos de Sousa (UFPA)

Educacao e conhecimento: Uma analise filosofica a partir da visao
platonica - Virginia Braga da Silva Santos (UECE)

DIA 30 (Sexta-feira)
VIII Mesa: Filosofia da Educacao II
(9h00 as 10h15 — IV Sessio de Comunicacoes) - Local: Auditorio do IFCH
Mediadora: Profa. Msc. Ronzelene Souza Lima

Os limites da educagao na formagao humana - Jose Eduardo Fonseca
Oliveira (UFMA)

Conceito de Vida a parti do De Anima: para sala de aula — Marcos Antonio
Oliveira (UFMA)

Proposta curricular e realizagao da Filosofia no ensino médio - Uilson de
Almeida Bittencourt; George da Silva dos Santos (UFRB)

IX Mesa: A Filosofia de Nietzsche
(9h00 as 10h15 - Sessio de Comunicacoes IV) - Local: Laboratorio de Filosofia
Mediador: Ronney Alano dos Reis

Um estudo a partir das trés transmutacoes do espirito de Nietzsche
acerca do poema Tabacaria de Fernando Pessoa - Isabella Vivianny

Santana Heinen (UFPA)

O papel do teatro tragico na transfiguracao da vida pela arte — Ivan da
Costa Gomes (UFPA)

Nietzsche, Wagner e a musica como linguagem do pathos - Paula Regina
Menezes Silva (UFPA)
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RESUMOS DAS COMUNICACOES
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Desigualdade, Estado de Natureza, processo comparativo
Adriane Campos de Assis Remigio
Orientador: Prof. Dr. Pedro Paulo Coroa
UFPA - FILOSOFIA
adrianecampos_@hotmail.com

Rousseau parte, em seu Discurso sobre a origem ¢ os fundamentos da desigualdade entre
os homens, de uma suposicao bastante aceita em sua época, mas para a qual busca
uma interpretacdo mais inteligente. Essa suposicao ¢ a de que o homem, antes
de se organizar em uma sociedade formal, com a presenca do Estado, teria passado
por uma condi¢do pré-social de existéncia a que se deu o nome de estado de
natureza. Trata-se de uma hipotese necessaria em sua estratégia para demonstrar
que a desigualdade social observada entre os homens nio era um fenomeno
natural, e sim instituido pelos homens no decorrer de sua historia. Nosso trabalho
pretende levantar os argumentos utilizados por Rousseau e que fazem da hipotese
do “estado de natureza” uma importante ferramenta para o nosso entendimento
da emergéncia historica e nao natural da desigualdade social.

Palavras-chave: Desigualdade social, Estado de natureza, hipotese.

* X X

Consciéncia e nao-consciéncia em Kant e Freud
Aline Brasiliense dos Santos Brito
Orientador: Prof. Dr. Eduardo Ramos
UFPA - FILOSOFIA
alinefilosofo@hotmail.com

Este trabalho tem por objetivo discutir a significacio dos estados conscientes e
nao-conscientes em Kant e Freud. O primeiro autor atribui a todo estado mental
certo grau de consciéncia, tal como se constata em suas obras Critica da razdo
pura (B 415 et alli) e Antropologia (Ak.135). Desse modo, naoconsciente equivale a
obscuro, nao sendo em principio sindnimo de inconsciente. Tratar-se-a também
da importancia destes estados para a elaboraciao do conhecimento objetivo e
sua irrepresentabilidade pela linguagem, fato abordado, além das obras citadas,
na Critica do juizo (B 197). Quanto a concep¢do de Freud, os estados mentais
definem-se de acordo com os sistemas consciente e inconsciente, sendo a teoria
de graus inadmitida, conforme ¢ visto em seus artigos O Inconsciente (1915) e O ego
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coid (1923). A questiao dos estados ndo-conscientes serem irrepresentaveis pela
linguagem e essenciais para a elaboragao do conhecimento ¢ ressaltada pelo autor
em consonancia com Kant, ao que neste ponto as duas concepg¢des mostram-se
similares.
Palavras-chave: Consciéncia, Nao-consciéncia, Linguagem, Conhecimento
* X KX
O conceito de educacao em Kant
Anderson Carvalho dos Santos
Orientador: Prof. Dr. Eduardo Ramos
UFPA/Polo de Parauapebas - FILOSOFIA
anderson_ai@hotmail.com
O presente trabalho tem por objetivo mostrar uma visao geral sobre a concepgao
de Kant a respeito da educacio, destacando, em particular, a necessidade de o
homem ser educado, a finalidade da educacao humana e a divisao do processo
educativo do ser humano em duas partes, a saber: educacio fisica e educacio
pratica ou moral. A primeira compreende uma analise sobre os cuidados fisicos
e a segunda diz respeito a construcao do homem, para que possa viver como um
ser livre. Trata-se de um estudo baseado no livro Sobre a Pedagogia (1803), fruto
de varias anotacoes feitas quando Kant ministrou curso de Pedagogia na
Universidade de Konigsberg durante os anos 1776/77, 1783/84 ¢ 1786/87 ¢
publicados por um de seus discipulos, chamado Theodor Rink no ano de 1803. A
filosofia pratica que € enunciada nesta obra pouco conhecida ainda hoje ¢ de
extrema importancia para a sociedade, sendo um verdadeiro arsenal de
conhecimento em que a humanidade pode se espelhar para chegar a um fim
supremo.
Palavras-chave: Kant, Educacao, Educacio fisica, Educacio pratica
* X KX
O Leviata de Thomas Hobbes: influéncia do pensamento
hobbessiano para analise do Estado Contemporaneo
Angélica Silva Ribeiro
Orientador: MS. Fernanda de Paula Ferreira Moi
PUC-GOIAS
angelicasilvaribeiro@gmail.com
Os encargos, privatas e tematizacoes a respeito da Teoria Geral do Estado
suscitam o gerenciamento pormenores lacunosos - potencializadores de um olhar
mais critico e reflexivo torno aos aspectos tematicos encontrados in loco. Para tal
analise, valido foi o recorte em atencio ao discurso, pensamento, hobbesiano.
Em Hobbes, fatia-se bases em mecanismos plurais. Como a questdes das causas;
geragoes e defini¢des de um Estado; formas de governo; O contrato/pacto social
(transmissdo mutua de direitos) e leis e parametros sio manifestacdes que
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induzem aos motins da questdo. Manifestam-se no campo arguitivo da
problematica e faz da pesquisa tematica um lugar dessa mesma reflexao critica.

Pontos e pautas relativas a modernidade do pensamento do Estado e as juris
contribuicoes para a construcao da ordem liberal apontam para um caminho
delimitado e passivel de usufruto ao longo do trabalho.
Palavras-chave: Hobbes, Estado, Teoria Geral do Estado, pacto
x* XX
Natureza de Deus e a Impossibilidade do Mal
Antonio Raimundo dos Santos Sousa
Orientadora: Profa. Dra. Jovelina Ramos
UFPA - FILOSOFIA
diac.toninho@yahoo.com.br
A Filosofia Medieval recupera e adapta elementos do neoplatonismo para
explicar a causa das coisas ligadas ao conhecimento metafisico, embora esses
elementos também envolvam aspectos teologicos, especialmente na doutrina
cristd e em conceitos como “o bem”, “o mal” e “A natureza de Deus”. No segundo
livro de A Republica de Platao estdo presentes varios elementos propostos na
elaboracao da formacao dos cidadaos da cidade ideada; principios tais como a
ideia do deus tnico e causa s6 de bem. Retomando essa nog¢ao, Santo Agostinho
concebe uma ascese de elevacio espiritual baseada na austeridade e supressao
dos desejos e prazeres carnais na busca da perfeicdo progressiva. A busca
incessante da verdade divina por meio da fé proposta por Santo Agostinho é
analoga a busca do conhecimento filosofico por meio da razao pretendido pelos
“neoplatdnicos”, os dois processos compreendem uma ascese no modelo
platonico.
Palavras-chave: Neoplatonismo; Deus; Mal; Bem
x* XX
Da Faculdade de Julgar Estética
Cassia Kelly da Silva Costa
Orientador: Prof. Dr. Pedro Paulo Coroa
UFPA - FILOSOFIA
cassia25c@gmail.com
No presente trabalho iremos discutir a forma como Kant apresenta o uso do
termo “Estética” na Critica da Faculdade do Juizo. Na referente obra, encontra-se o
contraponto realizado pelo filosofo em sua primeira critica especificamente a
Estética Transcendental, no qual o mesmo faz um comentario ao uso que o0s
modernos, a partir de Baumgarten, tendem a fazer do referente termo, ligando-o
aidéia de uma suposta ciéncia das faculdades inferiores deconhecimento. Para
melhor compreensido buscamos a importante contribuicao dos Escritos de
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Benedito Nunes acerca dos estudos sobre Estética.
Palavras-chave: Estética; Kant; Facukdade de Julgar; Benedito Nunes

Montaigne e Rousseau: da critica dos costumes a necessidade da
educacao

David Barroso

Orientador: Profa. Pos-Dra. Cristiane Maria Marinho

UECE - FILOSOFIA

davidbarrosoo@gmail.com

O escopo desta pesquisa ¢ tratar o periodo historico do Século das Luzes por um

discurso critico aos costumes da época a fim de revelar a necessidade da educacao

ser intelectual e moral. O fio condutor referencia-se, principalmente, nos

primeiros filosofos a expor tal situacio: Michel de Montaigne (1533-1592) e Jean-

Jacques Rousseau (1712-1778). Ao desenvolvimento convém uma breve

contextualizagdo para, em seguida, ser tratado o restabelecimento renascentista

das ciéncias, das artes e dos costumes sociais. Através dos discursos montaigniano

e rousseauniano, ¢ apresentada a dissimulacdo dos vicios em virtudes, o

desmascaramento da regra da sociabilidade e da boa convivéncia de homens

interessados somente na pompa intelectual e na estima publica. Com isto,

evidencia-se a necessidade daquela educagio, na qual deve ter como fundamento

a verdadeira filosofia em oposicao a filosofia douta.
Palavras-Chave: Sociedade, Vicio, Virtude, Filosofia
* XX
Filosofia em Sala de Aula: Refletindo acerca dos problemas da
sociedade contemporanea

Denise Araiijo; Abiasleia Almeida; Nathalia Gleyce dos Santos Salazar;

Orientador: Prof. Dr. Almir Ferreira Jtnior

UFMA - FILOSOFIA

denise.ecmf@gmail.com, abiasleia_almeida@hotmail.com,

nathalia.salazar23@yahoo.com.br;

Pretendemos relatar aqui as experiéncias obtidas durante dois anos de pesquisa

e aplicacdo do projeto “Leitura Filosofica” na escola: Centro de Ensino

Governador Edson Lobao ~ CEGEL, no intuito de desenvolver uma metodologia

que primasse por aproximar a filosofia do cotidiano dos alunos, através de

noticias de jornais, revistas e internet que estdo diretamente relacionadas a

realidade dos mesmos. O desenvolvimento da pesquisa se deu através da aplicagio

de questionarios com a finalidade de investigacio de campo e, em seguida, passou-

se a construcao do projeto: “Leitura Filosofica”. Pautamos nossas intervencoes

na sala 104 (2011) e 106 (2012) em artigos de jornais, revistas, internet, que

despertassem o interesse dos alunos em refletir, discutir, e problematizar fatos e

atualidades relevantes para suas vidas. Assim, trabalhamos os grandes temas da

filosofia, a partir de reportagens que ilustrassem os problemas enfrentados
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atualmente. Entretanto, sem esquecer os conceitos construidos ao longo da
historia da filosofia sobre os mesmos.
Palavras-chave: leitura-filosofica, cotidiano, noticias, ensino, aluno
x* XX
O Existencialismo e a Educacao na Construcao da Esséncia Humana
Diégo Viana da Costa
Orientador: Prof. Ms. Danilo Citro
UEAP - FILOSOFIA
diogo.viana.cst@gmail.com
O existencialismo originou-se no século XIX e teve como precursor o filosofo
dinamarqués Soren Aabye Kierkegaard. Esta corrente filosofica e literaria atingiu
maior dimensdo na década de 1950, no pos-guerra, com as obras de Heidegger e
Jean-Paul Sartre. O pensamento existencialista prioriza a responsabilidade do
homem sobre seu destino e seu livre-arbitrio.
Kierkegaard inseriu no existencialismo a ideia central da liberdade do homem,
assim como de sua permanente e eterna aflicao diante da falta de um projeto que
conduziria a trajetoria humana, o que deixa o individuo entregue as suas proprias
decisoes e atitudes. Ele encara a realidade como um conjunto de possibilidades,
onde o ser, com liberdade de escolha, pode optar pelas que forem de seu interesse.
Sartre, por sua vez, partindo da nocio de homem livre, concebe também a ideia
de sujeito transformador do mundo a partir da consciéncia de si.
Tendo como pressuposto central a liberdade do homem, Paulo Freire propoe a
educacio autdnoma e individual, tendo em vista a singularidade do processo. A
educacio, de modo geral, ndo leva em consideracdo a consciéncia de si e o sujeito
¢ encarado como mero receptor de conceitos. Ja a educacgdo na oOtica
existencialista deve propiciar a autonomia do sujeito e contribuir para a formacao
da esséncia, de modo a nio determina-la. Permitir a liberdade e fornecer os
subsidios necessarios a construcio da esséncia devem ser os pontos mais
relevantes para a educacio nesta perspectiva. Tomando esta como formadora de
consciéncia, fica clara a sua importancia no processo de estruturacao da esséncia.
Por esta razao, ela ¢ elemento primordial a ser considerado e analisado sob a
visdo existencialista.
Palavras-chave: Existencialismo, Educacio, Esséncia, Consciéncia
x* X X
O Dasein e a questao do ser no segundo Heidegger no inicio dos
anos 30: mudanca e permanéncia de pressupostos
Domingos da Silva Campos Neto
Orientador: Prof. Dr. Nelson Souza Junior
UFPA - FILOSOFIA
domingosefilosofia@gmail.com

Pagina 15



II Encontro Nacional de Pesiuisn na gma(um;ﬁa

Neste capitulo pretendemos discutir brevemente dois pressupostos, um que
permanece e outro que ¢ deixado de lado no projeto de pensamento de Heidegger
nos anos 30 - especificamente nos textos: A questdo fundamental da filosofia e Da
esséncia da verdade - em relacdo ao projeto de Ser e Tempo, analisando suas
conseqiéncias imediatas em sua proposta ontologica. Enfatizando a permanéncia
de um pressuposto fundante de sua filosofia, a saber, a diferenca ontologica e a
guinada a outra estrutura de sentido para expressar fenomenologicamente a
esséncia do homem — Dasein popular — em detrimento do Dasein, no seio da viragem
do pensamento de Heidegger. Isso significa dar mais énfase ao projeto ontologico
que ja vigora em Ser ¢ Tempo.
Palavras-chave: diferenca ontologica, Dasein popular, Dasein e Viragem
* X X
Platao, a cidade e as formas de governo
Elzanira Rosa Mecllo Moreira
Orientadora: Profa. Dra. Jovelina Ramos
UFPA - FILOSOFIA
mello.moreira@live.com
Na Repriblica, Platao propde a fundacio de uma nova cidade, denominando-a de
cidade perfeita, a qual seria regida pelas no¢oes de justica e virtude, sendo o
regime de governo pautado em uma hierarquia intelectual, pelo fato de ser
centrada na proposta de uma formacdo que envolveria todos os aspectos da
sociedade e, portanto seria capaz de garantir direito e justica aos cidadaos,
concentrando nos jovens a tarefa de no futuro comandar a cidade de forma justa
e ponderada. A partir do livro VIII, pretendemos pensar a estrutura das formas
de governo da cidade, e do psiquismo, no projeto da cidade ideada.
Palavras-chave: Platao, Republica, formas de governo, cidade, cidadao
* X KX
Indicativos do itinerario a ser percorrido em “Introducao a
Filosofia” (1928-1929), em busca do nexo entre filosofia e ciéncia:
Conceito existencial de ciéncia
Fabricio Coelho de Sousa
Orientador: Prof. Dr. Nelson José de Sousa Janior
UFPA - FILOSOFIA
fabriciosalmista89@gmail.com
Partiremos da questio do nexo entre filosofia e ciéncia, que visa um cenario em
que o problema capital da obra vira a tona: Verdade. Primeiramente, analisaremos
como Heidegger ,na primeira secio de “Introducao a Filosofia” intitulada
“Filosofia e Ciéncia”, conduzira a uma conceituacio existencial de ciéncia, tendo
como forca motriz para tal conceituacdo, o problema da verdade(Wahreit).
Assegurado o conceito existencial de ciéncia, a analise tera como meta, garantir
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4 ciéncia, sua caracteristica mais genuina: a positividade. A conquista da
positividade da ciéncia se dara no ambito de um projeto demarcador de campo,
que necessariamente tem de delimitar, fazer com que, a ciéncia ache para si seu
limite mais interno, que a possibilite como uma forma de manifestar o ente. Esse
projeto é alcancado através da compreensio de ser advinda da transcendéncia, o
que Heidegger nesse primeiro momento de “Introducio a filosofia” denominou “
filosofar expresso”.
Palavras-chave: Heidegger; Introducao a Filosofia; transcendéncia; ciéncia;
Verdade
x* X X
O conceito de subjetividade em Espinosa
Hailton Felipe Guiomarino
Orientador: Prof. Dr. Agostinho de Freitas Meirelles
UFPA - FILOSOFIA
hailton_50@hotmail.com
No Tratado da Correcdo do Intelecto, Espinosa nos revela o designio de seu trabalho
filosofico: Adquirir e esforcar-se para que os outros também
adquiram o “conhecimento da unido que a mente tem com toda a Natureza”.
[sto ¢, Espinosa nos convida a nao pensar o mundo a partir de nossas afec¢oes,
de nossa finitude. Mas a pensar como Deus pensa, ou seja, pensar adequadamente,
conforme o todo. Isto, por sua vez, so ¢ possivel se nos afastarmos de uma visio
subjetiva do mundo, que provém do fato de formarmos ideias inadequadas das
coisas. Todavia, como fazé-lo se, para o filosofo, estamos condenados a formar
ideias inadequadas? Sob esta perspectiva, este trabalho incide na problematica
da subjetividade, que tem em Espinosa uma compreensio impar. Assim,
abordando a questdo dos géneros de conhecimento e da formacio das ideias,
ver-se-a que a filosofia de Espinosa mostra a desconstrucio de uma concepcao
de subjetividade, que nos foi herdada da filosofia cartesiana.
Palavras-chave: Subjetividade; Deus; Idéias; Automato espiritual
x* XX
A dimensao cultural dos Qualia: subjetividade ou objetividade?
Heden Salomao Silva Costa
Orientador: Prof. Dr. Eduardo Ramos
UFPA - FILOSOFIA
heden_costa@yahoo.com.br
A nossa comunicacao tem por objetivo investigar um aspecto objetivo dos qualia.
Quer dizer, a pesquisa a respeito dos qualia ndo sera pautada apenas na
perspectiva subjetiva, mas também na esfera da objetividade. Em primeiro
momento analisaremos o aspecto Subjetivo dos qualia. Tal aspecto ¢ uma
modalidade inerente a experiéncia humana, isto ¢, qual a sensaciao do ser humano
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de experimentar um alimento, o azul do Céu, a percepcio de ouvir uma
determinada musica ou odor, seja agradavel ou nao? Na verdade, esse conceito,
erigido a partir da “Filosofia mente”, sio tidos como inefaveis, a saber, apenas
uma pessoa pode experimentar o gosto, a sensacao etc. Sendo intransferivel para
outro Sujeito. Entdo, segundo tal perspectiva, ¢ uma qualidade peculiarmente
Subjetiva; e, permitido mencionar segundo os tedricos da “Filosofia da Mente”,
que esta qualidade ¢é inescrutavel, ou seja, que nio se pode medir.
Palavras-chave: qualia; subjetividade; objetividade; eu; nos; alcance cultural
* X KX
Um estudo a partir das trés transmutacoes do espirito de Nietzsche
acerca do poema Tabacaria de Fernando Pessoa
Isabella Vivianny Santana Heinen
Orientador: Prof. Pos-Dr. Roberto Barros
UFPA - FILOSOFIA
isabellasantanaheinen@gmail.com
Neste trabalho temos como objetivo apreciar filosoficamente, a partir das
transmutacoes do espirito indicadas por Nietzsche em Assim falava Zaratustra o
heteronimo Alvaro de Campos de Fernando Pessoa no poema Tabacarid,
observando as nuances do heteronimo, enquanto encenador/interprete das
metaforicas transmutacdes do espirito. Tomaremos como base as obras da
terceira fase do pensamento nietzschiano, a saber, Assim Falava Zaratustra e
AGenealogia da Moral. Nesse sentido, pretende-se investigar como Alvaro de
Campos se relaciona com os valores morais incrustados na consciéncia humana,
e em que medida ele pode ou nao, ser reconhecido como camelo, ledo, e crianga,
de acordo com a filosofia de Nietzsche? Nessa perspectiva, articularemos
concepeoes discutidas pelo filosofo, contudo sem o desejo de buscar uma verdade
ou se prender em meio a paradigmas, ou ainda instaurar uma estrutura que regule
0 processo de interpretacio da obra poética, mas de indicar um possivel vetor
teorico de consideracio de tematicas da mesma.
Palavras-chave: Das trés transmutagdes do espirito; Tabacaria; Nietzsche;
Fernando Pessoa.
* X KX
Liberdade e coercao legal na doutrina kantiana do Direito
Ismael Campos Mendonca
Orientador: Prof. Dr. Pedro Paulo Coroa
UFPA - FILOSOFIA
callmeismael@ymail.com
No ambito da filosofia pratica kantiana um dos aspectos que ganha relevancia é
o conceito de liberdade em seu duplo sentido, negativo e positivo, isto ¢,
respectivamente, a independéncia de determinacdes sensiveis e a capacidade da
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razdo pura de ser pratica (1797, AK. VI: 213, 214). Ora, admitindo tais conceitos
serd objetivo do texto investigar, na Metdfisica dos costumes — especificamente na
Doutrina do Direito — obra em que Kant reconhece que ao “Direito esta ligada a
competéncia de exercer coercdo” (Doutrina do Direito, § D), como surge a
necessidade de coercio externa e, por fim, como ¢ possivel pensar, sem haver
necessariamente contradicio, liberdade e coercao.
Palavras-chave: Liberdade; Coercio; Direito; Estado
x* X X
O papel do teatro tragico na transfiguracao da vida pela arte
Ivan da Costa Gomes
Orientador: Prof. Dr. Ernani Chaves
UFPA - FILOSOFIA
ivanfaustogomes@yahoo.com.br
O presente trabalho tem por objetivo mostrar o papel desempenhado pelo teatro
tragico como sublimacao dos terrores e sofrimentos da existéncia no pensamento
nietzschiano. Valendo-se do conceito de transfiguracao, mostraremos como
Nietzsche utiliza a tragédia grega para mostrar como a arte desponta como uma
salvagdo, uma cura. De acordo com o filosofo alemio, so ela tem o poder de
transformar o pessimismo do existir em representagdes possiveis de viver,
cabendo a transfiguracio desempenhar o papel da via pela qual o homem foge
das codificacoes, cria a si proprio, podendo entio se falar de mais uma forma de
dimensdo estética da vida.
Palavras-chave: Nietzsche; cultura; tragédia grega; transfiguracio
x* X X
Kant e a questao da modernidade
Joacy Santos Malta
Orientador: Prof. Dr. Gilfranco Lucena dos Santos
UERB - FILOSOFIA
joacy malta@hotmail.com;
O objetivo desse trabalho, como exercicio de pensamento, € analisar a resposta
apresentada por Kant em 1784 sobre a questdao Was ist Aufklarung? (Que ¢é
Esclarecimento?), ao jornal Berlinische Monatsschrift. Isto €, no sentido de discutir
como Kant faz uma inédita leitura filosofica de seu tempo (Modernidade),
sobretudo, ao colocar em evidéncia as seguintes questdes: “O que acontece hoje?
O que acontece agora? O que representa o presente?”. Nesse sentido, ¢ importante
destacar que Kant propde como objeto de analise filosofica o proprio presente
do qual ele mesmo pertence e fala. Nessa mesma perspectiva, trataremos de
observar como a postura kantiana se manifesta sobre um olhar politico, a saber,
na medida em que insere em sua discussao duas categorias: a razao publica e
razdo privada. Dai que ¢é preciso pensar, junto a todo esse processo, quais sio os
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procedimentos que permitirdo aos sujeitos sairem de seu estado de menoridade
e chegarem ao esclarecimento (Aufkldrung).
Palavras-chave: Modernidade; Menoridade; Esclarecimento
* X KX
Os limites da educacao na formacao humana
José Eduardo Fonseca Oliveira
Orientador:Prof. Dr. Almir Ferreira Janior
UFMA - FILOSOFIA
eduardooliveira09127@hotmail.com
Esse trabalho tem como pretensio uma reflexao sobre a natureza humana a partir
de uma perspectiva hermenéutica, relacionando-a com a Ftica e a Estética nos
processo que permeiam a educacdo enquanto experiéncia de formacao do
humano. A tese de Gadamer, de que educar ¢ educar-se, nao s6 nos remete a uma
reflexdo sobre a natureza humana, como esta na centralidade do problema
formativo do mesmo, problema esse que nas vias de solucao deixa de ser
gnosiologico ou mesmo epistemologico passando a ser de carater ontologico, ou
seja, como compreendemos, levando em consideracao que a nogao de sujeito
nao mais esta assentada no cogito cartesiano e nem nas faculdades do juizo
kantiana, entretanto podemos observar que a maioria das teorias pedagogicas
encontra sua génese estruturante nessas nocgoes ja desconstruidas de sujeito, o
que acentua a crise na educacao, pois o elemento central de qualquer pedagogia
¢ 0 sujeito, e uma nova perspectiva de sujeito, pode conduzir a uma nova
perspectiva de educacao, problemas esses que a pesquisa em questao pretende
contemplar.
Palavras-chave: Educacio; Formacao; Hermenéutica; Ftica; Estética
* X KX
Poesia e mito: um preladio para a filosofia
Kaique Leonnes de Sousa Oliveira
Orientadora: Profa. Dra. Rita de Cassia Oliveira
UFMA - FILOSOFIA
kaiqueleonnes@yahoo.com.br
Essa pesquisa visa uma interpretacio fundamentada em consideracoes
Hermenéuticas de Paul Ricoeur, donde partiremos da problematica que a poesia
suscita para a filosofia. Levantaremos a questao a partir da [liada, perpassando
pela contribuicao platdnica a poesia, dirigindo-nos para um esboco aristotélico
da questdo. O carater holistico desta indagacao visa mostrar o fundo cultural
grego, a saber, o mito, como preladio da filosofia com a sustentacdo na
possibilidade de compreendermos mundos desaparecidos, pois cada sociedade
cria seus proprios meios de compreensio, criando mundos culturais e sociais
nos quais ela se compreende. Neste sentido, ¢ a literatura grega nosso laboratorio
de pesquisa.
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Palavras-chave: Poesia; Mito; Filosofia; Hermenéutica
X X X

O aspecto filosofico da historia no Segundo Sexo da Simone de
Beauvoir
Karla Cristhina Soares Sousa
Orientadora: Profa. Dra. Rita de Cassia Oliveira
UFMA - FILOSOFIA
karla-sousa@hotmail.com
O presente trabalho tem por objetivo destacar os aspectos de natureza filosofica
na célebre obra “O Segundo Sexo” da filosofa francesa Simone de Beauvoir (1908-
1986). Limitaremos a pesquisa a segunda parte do volume referente a analise dos
fatos e dos mitos que envolvem a personagem da mulher na cena social. Nessa
segunda parte, Beauvoir analisa as questdes relativas a historia que se perpetuou
e evoluiu através dos séculos, limitando a mulher a sua condicio de Outro.
Palavras-chave: Historia; Condicdo; Outro; Mulher
x* XX
Entre a Filosofia e a Poesia: vestigios da poética de Estesicoro no
Fedro de Platao
Karyne Quintella Castro
Orientadora: Profa. Dra. Jovelina Ramos
UFPA - FILOSOFIA
karyne.castro@ifch.ufpa.br
O presente trabalho pretende abordar a aproximacao tematica existente entre a
primeira parte do dialogo Fedro, de Platao (passos 230e6 até 257b6), e os topicos
da poética de Estesicoro, em uma leitura que mostra como Platdo retoma e
reelabora temas presentes nos fragmentos do poeta mélico, além de apontar para
o reconhecimento de uma mimese da forma triadica (estrofe, antistrofe e epodo),
cuja invencao ¢ atribuida ao poeta de Himera.
Palavras-chave: Platdo, Fedro, Estesicoro, Filosofia Antiga, Mélica.
* X X
A politica e o agir moral, em Al-Farabi
Keywilla da Silva Venceslau
Orientador: Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen
UECE - FILOSOFIA
keywillavenceslau@gmail.com
Nascido na atual Uzbequistao, Al-Farabi, 872 a 950 d.c, desenvolveu o seu
pensamento com o objetivo de refletir sobre o periodo e conflitos existentes na
sociedade em que estava situado. E nesse contexto, escreveu a obra A cidade
virtuosa, na qual ele afirma ser a politica um caminho para alcancar a felicidade.
Al-Farabi nos diz, que a cidade perfeita deve ter e perceber seu governador como
o mais completo, este que estar nos mais elevados padroes da humanidade, e
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abaixo dele deve haver outros homens que governam outros. O governante da
cidade deve cumprir a funcio de encaminhar os homens a uma vida virtuosa.
Paraisso ele deve fazer uso da filosofia, esta que € a arte que nos ajuda a obtermos
um bom discernimento, e da religido, que deve ser vista como um meio para
instaurar uma ordem politica que deve ter como foco o agir moral. A partir do
estudo da obra citada, e daleitura de alguns comentadores, pudemos observar e
chegar as conclusoes citadas. Diante disso, objetiva-se desenvolver, o pensamento
do autor e demonstrar com exemplos atuais sua teoria.
Palavras-chave: Felicidade; Politica; Homem; Governante
* X KX
A Ciéncia como aperfeicoamento do Senso Comum em Popper
Leandro José dos Passos Dias
Orientadora: Profa. Dra. Elizabeth de Assis Dias
UFPA - FILOSOFIA
leandrojpdias@hotmail.com
Popper em suas obras procura destacar a importancia do senso comum para a
pesquisa cientifica, muito embora considere o senso comum como um
conhecimento incipiente e carente de justificacio ele é visto como um ponto de
partida para a ciéncia. Ao tomar o senso comum como ponto de partida de suas
pesquisas a ciéncia o encara com um problema capaz de possibilitar teorias que
possam ser consideradas cientificas, por este conhecimento se constituir em uma
hipotese ou conjectura a ser explicada pela ciéncia, ja que ao apropriar-se deste
conhecimento a ciéncia efetua a critica do mesmo no intuito de torna-lo mais
plausivel e objetivo. Assim, para Popper a ciéncia nada mais € do que o senso
comum sofisticado. O objetivo do presente trabalho ¢ analisar o papel do senso
comum para as descobertas cientifica, ou melhor, em que medida a ciéncia
aperfeicoa o senso comum. Para analise desta questdo, iremos, primeiramente,
abordar a concepcao de senso comum e ciéncia no pensamento de Popper e
posteriormente, elucidaremos que em medida a ciéncia aperfeicoa o senso comum.
Palavras-chave: Ciéncia; conhecimento; critica; senso comum
* XX
De Freud a Lacan: da verticalidade a horizontalidade nas relacoes
interpessoais
Luis Otavio Cardoso
Orientador: Prof. Dr. Ernani Chaves
SEDUC - FILOSOFIA
luis60769@yahoo.com.br
As mudangcas ocorridas na modernidade tém exigido do ser humanouma série
de reavaliagdes de conceitos, posicoes, papéis e atitudes. As relacoes interpessoais
adquiriram novos contornos. Novas configuracoes familiares introduziram outras
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formas de lidar com as relacoes entre pais e filhos e, por extensio, entre
professores e alunos. E essas relacoes adquiriram novos contornos também: os
pais deixaram de ocupar o lugar da figura de autoridade e se tornaram “amigos”
de seus filhos, “horizontalizando” as relacoes.

Nosso enfoque parte da ideia de que a familia atual, longe do estereotipo tao
propagado de “familia desestruturada” esta, na verdade, passando por inumeras
transformacoes e modificacoes que tém exigido o desenvolvimento de habilidades
e papéis cada vez mais diferenciados de pais e professores, uma vez que a escola
segue também novos contornos e novas configuracoes - ela nao pode ser mais a
mesma, uma vez que precisa desencadear nos alunos novas maneiras de lidar
com a cultura, com os conflitos bem como com as novas formas de aprendizagem.
Considerando as informagoes supracitadas, o objetivo deste artigo € apresentar,
com base nos trabalhos do psicanalista da corrente lacaniana no Brasil, Jorge
Forbes, uma compreensio nova do sujeito pos — industrial cujo enfoque de
entendimento compreende uma linha de investigacao para além do Edipo, isto
¢, para além das significacdes consagradas no ideal paterno e de seus
representantes.

Segundo Forbes, a virada lacaniana a partir da segunda clinica (clinica do Real)
parece mais coerente com as consequéncias da globalizacao vivenciadas pelo
sujeito da pos-modernidade. Vivemos um momento de passagem do sujeito da
era industrial para o da era da globalizacao. O sujeito industrial caracterizou-se
pelo privilégio do “eixo vertical” das identificacdes. Para entender aquele sujeito,
a estrutura do “Complexo de Edipo” proposta por Freud mostrou, segundo
Forbes, toda a sua importancia, basta uma analise do papel fundamental que o
pai ocupava naquele modelo. Agora, quando entramos na globalizacdo, quando
a horizontalidade das relacoes passou a ser mais importante que a verticalidade
anterior, Lacan propde que uma orientacdo possa ser conduzida para além do
Edipo.

Na impossibilidade de se garantir por meio de uma explicagcao causalista e
reducionista do passado, na orientacio lacaniana, o sujeito ¢ levado a inventar
(criar) um futuro, sem nenhuma outra razao além daquela do Desejo. Seguindo
o legado de Lacan, Forbes sugere trés expressoes imprescindiveis para o sujeito
“desbussolado” da era global: Consequéncia, Responsabilidade ¢ Novo amor,
configurados numa nova ética, nao mas assentada no “dever”, mas no “Desejo”.
Para Forbes, no mundo atual, ha uma nitida prevaléncia do significante sobre o
significado. Ele excede o sentido (edipico). Lacan previu esses acontecimentos
e nos deixou os instrumentos para desbravarmos. Uma leitura, ainda que inicial
dessa orientacio, € o que ora pretendemos expor a comunidade académica.
Palavras-chave: Horizontalidade; Verticalidade; Complexo de Edipo;
Desbussolado; Responsabilidade

x* XX
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Aciéo cultural como pratica educativa
Manoel Alves de Araujo Neto
Orientador: José Raimundo de J. Santos
UEFRB - FILOSOFIA
uh_neto@hotmail.com
Este trabalho pretende discutir o processo de formacao intelectual do individuo,
que segundo Marx, esta condicionado a modelos culturais padronizadores que
orientam o consumo e as formas de incorporacao dos bens culturais na sociedade.
Esta ¢ aqui compreendida como conservadora e elitista, logo, reprodutora de
valores e de uma estética atreladas as camadas hierarquicamente dominantes.
Assim sendo, tem-se em Honneth, que as formas de desrespeito a que estdo
submetidos os individuos quando retificados numa posicao de subalternizacio
promovem um ndo reconhecimento das Acoes Culturais, ai originarias, como
praticas educativas. Neste sentido, pretende-se aqui, desvendar tais praticas
educativas como emancipatorias e criativas, logo pedagogicas, criticas e
transformadoras do individuo e da sociedade.
Palavras-chave: Cultura; luta por reconhecimento; Educagio
* X KX
Conceito de Vida a partir do De Anima: para sala de aula
Marcos Antonio Oliveira
Orientador: Prof. Dr. Gilfranco Lucena
UERB - FILOSOFIA
marki_tho@hotmail.com
Tendo em vista as discussoes a respeito do termo “vida” pelas disciplinas que
tratam das ciéncias da natureza, de modo que sistematize e tente definir através
dos estudos a respeito do mesmo, como os conceitos cientificos e filosoficos foram
construidos ao longo do tempo, perpassando pelos conceitos formulados na
antiguidade a mudanca deste conceito formulado a partir do pensamento
filosofico da antiguidade grega, mediante as novas descobertas cientificas e o
avango da filosofia, problematizando as discussoes como, por exemplo: os limites
matérias e metafisicos da vida.
Pretendendo trabalhar o conceito desenvolvido na antiguidade a respeito do
termo vida, utilizando as proposicoes de Aristoteles sobre tal tema. Apresentar
asimplicacoes da ciéncia moderna, investigando de que modo os varios conceitos
que o termo vida passeou, movimentando a historia, a filosofia e as crencas da
sociedade ocidental. Examino a necessidade de estudos especificos sobre um
tema tdo abordado na filosofia, com a pretensio didatica, voltada para a educacao
basica, especificamente o ensino médio, e uma plausivel necessidade de
compreender melhor a relagio entre ciéncia e filosofia. Procurando estender a
propria “vida” cotidiana, por encontrar nela razdes para as possiveis mudancas
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conceituais deste termo, trabalhando os varios esclarecimentos que sao
encontrados para tal assunto. No pensamento que findaria numa formulagao de
concepgao dos proprios alunos sobre este termo sem que esperasse um olhar
preso ao senso comum.

Para podermos pensar o conceito de vida, precisamos primeiramente pensar nas
substancias existentes no mundo e nas suas capacidades, sendo ela motora ou
ndo, em que ponto dotou essas substancias com uma alma ou nao? Ha entre
essas substancias uma grande diferenca que ira definir dois grandes grupos. As
primeiras se referem as inertes, que por natureza mantém imovel sendo diferente
por outra mecanica propulsora, a exemplo da gravidade ou da forca de um animal.
As segundas tém dentro de si mesmas um principio inerente, seu movimento
espontaneo, que o determina como ser movente.

“Temo, portanto a lei basica da fisica aplicada por Aristoteles em organismos
vivos e ndo vivos entendendo por vida a acdo de alimentarem-se, crescerem e
perecerem por si mesmos™. (De an. 111, 412 a 13-14; Phys. VIII 4, 255 a 5-7.)
Podemos pensar os problemas sobre a vida, assim como apresenta Aristoteles
no sentido de uma norma universal, que pode ser aplicada a vida do individuo e
sua experiéncia com o mundo. Essa provocacao direciona as questoes
educacionais. Por isso Aristoteles distinguiu as problematicas de uma educacio
individual e uma coletiva. Por isso podemos pensar esses pressupostos para
resolver problemas da conduta humana, como o comportamento moral adequado.
Para Aristoteles o caminho justo para o individuo deve ser o que se baseia no seu
comportamento mediante a moral. Esse caminho que quando aplicada a escolhas,
agdes, emogdes compoe a exceléncia moral, seria 0 meio termo entre o exagero e
a auséncia, determinado pela razao.

Aristoteles aponta varios graus de perfeicao na escala dos seres vivos. E
qualificado numa ordem um sentido crescente e interliga, pois uma espécie sugere
outra, como em uma especial sem fim. O que Aristoteles nunca pensou foi que
essa proposicdo pode ira, formula uma teoria das espécies, ele nio demonstrou
intencdo de negar a presenca dos deuses ou de construir uma origem para as
espécies, acreditava que essa ordem teria uma explicagio na propria ordem do
mundo.

Partindo desse ponto, aimportancia da filosofia, como ingresso do ser no mundo,
¢ justificada pela busca de uma filosofia aos moldes gregos antigo, onde a
compreensdo dada a filosofia e a educacdo sio como formadoras politicas do
homem. Elas possibilitam a efetivacdo do homem por meio do uso da razio para
a vida, ndo apenas social, mas vida planetaria em afinidade com o que existe no
mundo.

A dicotomia entre filosofia e educacio parece derivar da incompreensio sobre
como conceber o pensar. Assim o paradigma da ciéncia moderna se funda em
uma atitude investigativa, que pode ser compreendida como atitude filosofica.
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A filosofia se junta a ciéncia na medida em que de conceitos que devem ter
pressupostos universais, como fez Galileu, Newton e tantos outro filosofos que
caminharam pelo campo investigativo.
Por fim, justifica-se como relevancia tedrica a compreensdo dos conceitos
filosoficos e cientificos que se apresenta e a necessidade de uma didatica para
este tema, por ser parte do contexto dos alunos, tanto quanto pela necessidade
de se voltar aos classicos (Aristoteles e outros), para um aprofundamento da
compreensao sobre nossas praticas educativas, uma vez que este percurso
possibilitaria um lugar no universo educacional, relacionando-a com a
contemporaneidade, encontrado nesse estudo singular e tdo discutido nos
centros académicos e na a construcao deste termo na educacao e especialmente
no ensino médio.
Palavras-chave: filosofia; vida; ciéncia: Alma, Sociedade
* X KX
Prazer e dor, virtude e vicio: Platao entre Prodico e Safo
Matheus Jorge do Couto Abreu Pamplona
Orientadora: Profa. Dra. Jovelina Ramos
UFPA - FILOSOFIA
matheusj_p@yahoo.com.br
No dialogo Filebo, Platao contrapde o par prazer (hedoné) e reflexao (phronesis),
no sentido de demonstrar qual deles se identificaria com o0 Bem em si ou permitiria
atingir a melhor via para uma vida feliz (eudaimonia). No entanto, diante do
impasse em se viver uma vida so6 de prazer ou de reflexio, o filosofo ¢ levado a
identificar o Bem como um elemento composto, por envolver a mistura de prazer
e reflexao, considerando-os como os ingredientes necessarios para obtencao da
felicidade. Com efeito, ja em Prodico de Ceos, sofista contemporaneo de Socrates,
encontramos a defesa da vida mista como a mais viavel para a obtencio do Bem
em si, pelo fato de ele concentrar a base de sua reflexao, nas questdes acerca da
virtude (areté) e do prazer, elementos também encontrados no canto de Safo, no
qual fala do amor, aliado a nogdo de prazer e dor. Nosso objetivo, € portanto,
demonstrar como Platdo, ao incorporar e re)significar discursos enunciados
anteriormente por poetas ou sofistas, cria uma argumentacao cujo escopo nos
leva a refletir o que seja a vida boa e quais os elementos necessarios para sua
constituicao.
Palavras-chave: reflexo, prazer, dor, virtude, vicio
* X KX
Liberdade e Vontade na ética kantiana
Natdlia Santos Abul Hosson
Orientador: Prof. Ms. Danilo Citro
UEAP - FILOSOFIA

Pagina 26



0 Ensinoce A Fesiuim em Filasafin, SUAS pers;:ectiﬂm no Brasil

nath_hosson@hotmail.com
A filosofia moral de Immanuel Kant tem por base para a fundamentacio do carater
universal da ética, a construcio da moral pela capacidade do homem de agir
racionalmente. Segundo o pensador, o homem atingiria a sua maioridade no
momento que tomasse consciéncia de sua autonomia reflexiva e se tornasse
independente da dinamica de causa e efeito da natureza, sistema este que
condicionaria os objetos por forcas, como tempo/espago.
O homem se diferenciaria desta natureza por possuir uma livre causalidade, uma
vontade propria, que seriam tanto suas inclinacoes quanto sua racionalidade.
Como sujeito racional, através desta liberdade, segundo a vontade livre,
autodetermina-se, fundamentando a existéncia de uma faculdade supra-sensivel.
O ser humano deve pensar a razao como a regra que o determina, tendo em vista
que este carater normalista seria mediado pelo conceito de dever, esta que
constrangeria as inclinacoes, de forma que o agente moral deva agir em nome de
uma humanidade como uma espécie de seres racionais de modo que sua maxima
seja valida a todos.
Palavras-chave: Kant; Vontade; Dever; Universalizacdo
x* X X
Estrutura Ontologica dos Elementos Matematicos segundo
Aristoteles
Odair da Silva Guimardes
Orientador: Prof. Dr. Gilfranco Lucena dos Santos
UERB - FILOSOFIA
odairsilvaguimaraes@gmail.com
O presente trabalho visa repensar a conexio interna entre filosofia e matematica
apartir de uma confrontacio com a filosofia de Platao e Aristoteles; no primeiro,
os elementos matematicos eram compreendidos como entidades separadas,
subsistentes por si, independentes, ja em Aristoteles os elementos matematicos
sdo investigadas em vista de sua constituicdo ontologica, os principais problemas
sobre 0 assunto sio colocados na sua obra Metdfisica, especialmente nos livros
XIII, e XIV. Para alcancar os objetivos € necessario ter em mente inicialmente os
problemas no interior da filosofia platonica em seguida desenvolver esses
problemas no interior da filosofia aristotélica. Os problemas colocados por
Aristoteles se enunciam da seguinte forma: ja que esta ciéncia trata de entes
matematicos, como sio esses entes? Em que sentido se pode dizer que sao entes,
ja que ente se diz de varias maneiras? A aritmética versa sobre ntimeros e suas
relacoes. A geometria sobre pontos, linhas, superficies e solidos. Porém, o que
sdo esses elementos ou aspectos com os quais a matematica opera. O principal
objetivo € tentar minimamente responder tais questoes no seio da filosofia
aristotélica.
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Palavras-chave: Matematica; Ontologia; Aristoteles
* X KX
Nietzsche, Wagner e a musica como linguagem do pathos
Paula Regina Menezes Silva
Orientador: Prof. Dr. Ernani Chaves
UFPA - FILOSOFIA
paula_rmas@hotmail.com
A concepcio da musica como elemento principal do drama, complementada pela
acdo e pela palavra, ¢ a ferramenta chave para que Wagner resgate o impulso
dionisiaco, antes reprimido pelo socratismo estético. Observamos o renascimento
da cultura tragica - aspecto que permeia os itens finais de O nascimento da tragédia
e que se apresenta como uma das questdes centrais da 4 Consideracdo extemporanea:
Richard Wagner em Bayreuth.
A investigacao proposta por este trabalho tratara de um outro sentido a ser
atribuido para a musica em Richard Wagner em Bayreuth, quando € pensada como
linguagem do pathos, do querer apaixonado do homem. Tal sentido surge, logo
uma distin¢@o, da analise da musica de Wagner e da anterior a ele. Antes de
Wagner, o que se apreciava era uma masica em funcao do ethos, dos “estados
permanentes do homem” . A musica de Wagner seria a propria musica que
expressaria, o pathos.
Palavras-chave: Nietzsche; Wagner; Bayreuth,; pathos
* X KX
Interpretacao Heideggeriana do Conceito de Matematica em Platao
e Aristoteles
Paulo Henrique Souza Santos
Orientador: Prof. Dr. Gilfranco Lucena dos Santos
UFRB - Filosofia
paulohenrique8019@gmail.com
A presente comunicacdo procura apresentar a conexao entre Filosofia e
Matematica, como fruto do trabalho de pesquisa desenvolvida na Iniciacao
Cientifica. A seguinte frase “Ninguém pode ter aqui entrada, senio tiver
compreendido o matematico” colocada na entrada da Academia de Platao
demonstra de antemdo que a Matematica assume um papel fundamental no
desenvolvimento do pensamento filosofico, pois ela é tida como condigao rigorosa
para o exercicio dentro da academia platonica, € vista como uma disciplina
propedéutica para o estudo da filosofia. Na antiguidade, com os fenicios e os
egipcios, por exemplo, a Matematica ja era desenvolvida como mecanismos
simbolicos de contagem e calculos e que os gregos de certo modo procuraram
estabelecer como Aritmética e Geometria, ou seja, sistematizou todo esse saber
ja desenvolvido pelos povos antigos, e que deram ao conjunto desses saberes a
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denominacdo de Matematica. Deste modo, a filosofia grega se apropria da
Matematica nao como ciéncia meramente cujo aprendizado se constitui a partir
de suas aplicacoes, porém procura compreender por meio de uma perspectiva
que distingue o conhecimento matematico como saber fundante para o saber
filosofico. Neste caso, a conexao entre Filosofia e Matematica foi pensada, por
um lado, a partir do pensamento de Platio, baseados principalmente nos livros
VI e VII da Repiiblica, que concebe a Matematica como meio e caminho (método)
pelo qual o pensamento pode ser educado a adquirir uma atitude filosofica, que
por meio deste, a inteligéncia se conduzia a contemplagao das mesmas. Por outro
lado, a partir do pensamento de Aristoteles que investigou de maneira especial
nos livros XVIII e XIV da Metdfisica, e que busca caracterizar a estrutura
ontologica dos elementos da Matematica, estabelecendo uma conexao mais
extrinseca com a Filosofia. O filosofo alemao Martin Heidegger, nas suas
prelecoes de inverno de 1924/25 procurou interpretar a concepg¢ao da Matematica
em Platio e Aristoteles, uma vez que aprofunda o modo como Aristoteles explana
os conceitos fundamentais da Aritmética e da Geometria, quais sejam, a unidade
e o ponto. Assim sendo, tomando como base as interpretacoes do jovem
Heidegger, o objetivo desse trabalho foi analisar o conceito de Matematica em
Platdo e Aristoteles a luz do curso Platon: Sophistes, com énfase no § 15 “Excurso”
intitulado “Orientacao geral sobre a esséncia da Matematica segundo
Aristoteles”; desse modo, procura discutir a compreensdo do conceito de
Aritmética e Geometria e sua funcido segundo Platdo e Aristoteles a luz da
interpretacao heideggeriana, e que por sua vez analisa 0 modo como Aristoteles
compreende os elementos matematicos tanto na perspectiva da aritmética quanto
da geometria, estabelecendo a diferenca que ha entre ambas. Para tanto, a
pesquisa empreendeu-se pela tarefa de traduzir o Excurso acima citado do alemao
para o portugués, tendo como modo de interpretacio o método filosofico
hermenéutico.
Palavras-chaves: Filosofia; Matematica; Platdo; Aristoteles; Heidegger
x* X X
Lisias: herdeiro de Céfalo?

Rafacl Davi Melém da Costa
Orientadora: Profa. Dra. Jovelina Ramos
UFPA - FILOSOFIA
rafaelmelem@yahoo.com.br
Na tentativa de explicitarmos o quadro valorativo em que se inscreve o Erdtico
de Lisias (Fdr. 230d-234c), e sua caracterizacio do desejo erdtico como um
elemento estritamente irracional (aldgos), gerando assim loucura (mania) e
desmedida (hybris); tracamos um paralelo entre este discurso e a concepgio,
exposta por Céfalo em Repriblical, acerca dos elementos que constituem a melhor
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forma de vida possivel, destacando a referéncia a temperanca (sophrosyne)
enquanto a virtude que deve determinar a satisfacio dos apetites e desejos
(epithymia) humanos.
Palavras-chave:
* X KX
O Cinema e o HQ enquanto instrumentos pedagogicos no ensino de
Filosofia
Stephanie Santos de Sousa
Orientadora: Ms. Ana Maria Martins
UFPA - FILOSOFIA
tephinha_18@hotmail.com
O presente resumo pretende relatar uma experiéncia pedagogica vivenciada, no
pensamento de Schiller sobre as virtudes educativas da arte na educacio do
homem. No PIBID, através do subprojeto de Filosofia, utiliza como instrumentos
pedagogicos complementares para o ensino de Filosofia, dois géneros textuais e
linguisticos diferentes e inovadores: a linguagem do cinema e do HQ (historia
em quadrinhos). O género Cinema sera revisitado enquanto valor artistico e de
utilidade sob as perspectivas de Deleuze, relacionada aos posicionamentos de
Benjamin, nos questionamentos e posicdes acerca do Cinema enquanto
apreciacao e acessibilidade, e nalinha pedagogico filosofica proposta por Cabrera
paraarelacao do cinema com a Filosofia. No HQ, temos Cagnin, cujas habilidades,
proporcionadas pela linguagem e distintas dos predominantes instrumentos
didaticos convencionais, estdo articuladas tematicas filosoficas, a exemplo das
tiras Quino e Mauricio de Sousa, podem produzir excelente resultado, na
iniciacdo do pensamento e do olhar filosofico.
Palavras-chave: Ensino; Filosofia; Cinema; Historia em quadrinho; Estética
* X KX
Identidade entre o Uno e o Bem
Suelen Pereira da Cunha
Orientadora: Profa. Dnda. Francisca Galiléia Pereira da Silva
UECE - FILOSOFIA
suelenldp2011@gmail.com
A presente proposta de trabalho tem como objetivo apontar a identidade
existente entre o Uno e o Bem que estdo presentes na filosofia procleana. Para
tanto, se faz necessario compreender a natureza do Uno e o que leva algo a ser
considerado bom. Neste sentido, € feita uma analise das principais caracteristicas
do Uno e sua importancia na geragao dos seres, de forma que a compreensao da
presenca do ser do Uno nos seres que compdem a realidade, seja ela material ou
nao, ¢ de fundamental importancia. E feita, também, a analise das principais
caracteristicas do Bem. Por isso, partimos da necessidade de um Principio Unico

Pagina 30



0 Ensinoce A Fesiuim em Filasafin, SUAS pers;:ectiﬂm no Brasil

que gera toda a multiplicidade e do desejo da multiplicidade em participar do
Primeiro Principio. Deste modo, este trabalho esta fundamentado na obra
Elementos Teoldgicos de Proclo e ¢ dividido em trés partes, sendo que a primeira
trata da relagdo de superioridade entre produtor e produto; a segunda, de como
todos os seres sdo gerados por uma Causa Prima; e a terceira, da relagio entre
Bem e Uno. Ficando provado que o Uno e o Bem, de fato, s@o o mesmo.

Palavras-chave: Proclo; Uno; Bem: Identidade
X X X

Os argumentos de Descartes para a refutacao do idealismo e a defesa
do realismo nas Meditacoes
Talita Neves Carvalho
Orientador: Prof. Dr. Eduardo Ramos
UFPA - FILOSOFIA
tali.tnc@hotmail.com
O objetivo deste trabalho ¢ mostrar os argumentos usados por Descartes para
refutar o idealismo e defender o realismo, a ser visto na 6° meditacao de sua obra
Meditacdes (1641), na qual apresenta um conjunto de seis argumentos principais.
No primeiro, ele argumenta que a imaginacao produz suas ideias a partir de
coisas corporeas e reais; no segundo, diz que as coisas existem independentes
da nossa vontade; no terceiro, afirma que as coisas vindas dos sentidos sao mais
vivas e tteis do que as do espirito; no quarto, certifica que a memoria produz
sequéncia dos fatos em vigilia; no quinto, assevera que se conseguimos aplicar a
geometria ds coisas corporeas, logo, ela sera clara e distinta; no sexto, argumenta
que se Deus ¢ perfeito e bondoso nio pode ser enganador, portanto as coisas
externas sdo reais. Mostrar-se-a que Descartes refuta os trés primeiros
argumentos ao passo que ndo os trés tltimos e que ele considera o argumento
teologico o mais importante de todos.
Palavras-chave: Descartes; Meditacoes; Idealismo; Realismo
x* X X
A filosofia da traducao em Walter Benjamin, uma leitura de “A
Tarefa do Tradutor”
Thiago André dos Santos Verissimo
Orientadora: Profa. Dr.2 [zabela Leal (PPGL/UFPA)
UFPA - FILOSOFIA
thasverissimo@gmail.com
A presente comunicacao tem por objetivo apresentar de forma breve a teoria da
traducao em Benjamin, a partir do prefacio “Die Aufgabe des Ubersetzers” referente
as suas traducoes das Flores do Mal (de Baudelaire) em 1921. De forma que
possamos compreender linguagem como traducao, entremeada com a filosofia
da linguagem no percurso filosofico de juventude de Walter Benjamin.

Palavras-chave: Filosofia da Linguagem; Traducao; Benjamin
x* X X

Pagina 31



II Encontro Nacional de Pesiuisn na gma(um;ﬁa

Proposta curricular e realizacao da Filosofia no ensino médio
Uilson de Almeida Bittencourt; George da Silva dos Santos;
Orientador: Prof. Dr. Gilfranco Lucena dos Santos
UFRB - FILOSOFIA
raulseixas@bol.com.br
Este trabalho visa dialogar entre a proposta curricular para o ensino de filosofia
no ensino médio, e com a sua realizacdo em sala de aula. Para tanto, observaremos
0s possiveis problemas causadores da repulsa exacerbada denunciada pelos
docentes em seu cotidiano de trabalho, tendo como critério de discursio, as
observacoes feitas em sala de aula pelo PIBID Filosofia. Somado a isto,
indagaremos qual tarefa a filosofia devera cumprir em seu retorno ao analisarmos
os “Parametros Curriculares Nacionais Ensino Médio, 2000” e a colecdo
Explorando o Ensino. Filosofia. Vol. 14. Onde encontramos o texto de Marcio
Danelon, no qual ele dialoga sobre a verdadeira proposta e as limitagdes atribuidas
ao ensino da Filosofia no ensino médio, e o perigo da autenticidade filosofica,
quando esta passa a responder ao estado através dos Parametros Curriculares
Nacionais (PCNs).
Palavras-chave: Curriculo; Filosofia; Escola
* XX
Educacao e conhecimento: Uma analise filosofica a partir da visao
platonica
Virginia Braga da Silva Santos
Orientadora: Profa. Ms. Francisca Galiléia P. da Silva
UECE - FILOSOFIA
ginnybraga@hotmail.com
O presente artigo surge a partir do estudo realizado sobre Platao (428/7 a.C. 347
a.C.), e tem por objetivo discorrer sobre a ideia platonica acerca da educacio e
do conhecimento. Em um contexto geral educacio significa a transmissao de
aprendizado. Na Grécia antiga, a educacio era tida como importante para o
aperfeicoamento da cidade em suas mais diversas areas. Platdo, assim como os
demais pensadores gregos, acredita que o ideal de educacio esta diretamente
ligado a politica, uma vez que a politica nao ¢ mera opinido, mas ¢ uma questao
de saber. Platao constitui, o saber como a saida do conhecimento sensivel para o
inteligivel, e para tanto ¢ necessario o uso da dialética. Dentre as suas obras, A
Repiiblica destaca-se por tratar dessa tematica. No livro VII desta obra ele usa o
mito para mostrar o trajeto de saida humana da ignorancia em busca do
verdadeiro conhecimento. Tendo como base a visdo platonica se ira apresentar
como o homem pode chegar a verdadeira educacio e conhecimento.

Palavras-chave: Platdo; Educacao; Conhecimento; Politica; Ignorancia
X X X
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A Historiografia sob a otica da Filosofia da historia

Wilverson Rodrigo Silva de Melo

Orientadora: Prof. Dra. Francisca Canindé Bezerra dos Santos

CEULS/ULBRA

w.rodrigohistoriador@bol.com.br

Devido a uma caracteristica basica do conhecimento historico que ¢ sua propria

historicidade, temos de nos haver com todas as contribuicoes dos que nos

antecederam. Essa propriedade sob a otica da Filosofia da historia estabelece o

carater auto-reflexivo do conhecimento historico como o diferenciador da

Historia no conjunto das ciéncias humanas. Concernentemente Benedetto Croce

(1962), sistematizou os problemas inerentes a critica de uma obra do género

historico, estabelecendo que a historicidade pode ser definida como um ato de

compreensdo ¢ inteligéncia, que nao pode satisfazer-se passada a acdo, se antes

os fantasmas e a escuridio contra as quais se luta nio sao afastados mercé da

resolucao de um problema tedrico que € aquele do pensamento. Ja para Louis

Mink (1987), a surpresa da historia parece assentar-se em uma aguda consciéncia

da diferenca entre historia-como-escrita e historia-como-vivido, dois sentidos

do tnico termo “historia”, o qual, por sua vez, ¢ a grande forca intelectual
motivadora da filosofia da historia hoje em dia.

Palavras-chave: Historia; Filosofia da Historia; historicidade
* K X
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A filosofia no Brasil'
Prof. Pos-Dr. Roberto Barros

O curso trata especificamente do revisionismo critico
relativo a filosofia de dois expoentes da assim chamada “Escola do Recife”,
propriamente Tobias Barreto e Sylvio Romero. Busca elucidar o sentido
da frase inicial de Romero no seu “Filosofia no Brasil” (1876), segundo a
qual a filosofia nos foi estranha por trezentos anos de existéncia do Brasil,
assim como os motivos de aproximacao dos dois pensadores do
pensamento cientifico e da filosofia alema, enquanto instrumentos de
critica do ecletismo e do positivismo. Para isso optou-se por um retorno
ao Ratio Studiorum das escolas jesuitas para entender a forma de como o
pensamento filosofico chega ao Brasil, enquanto componente do processo
de evangelizacdo e catequese dos jesuitas, para entdo se compreender,
mesmo apos a expulsio dos mesmos no século XVIIL, a sua importancia

nas criticas de Barreto e Romero.

Notas
'Resumo do mini curso.
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A Historiografia sob a otica da Filosofia da historia
Wilverson Rodrigo Silva de Melo!

Enfoque filosofico e historiografico sobre a Historia

A filosofia da historia ¢ o ramo da filosofia que concerne ao
significado da historia humana, se ¢ que o tem. Especula acerca de um
possivel fim teleologico de seu desenvolvimento, ou seja, pergunta-se se
ha um esbogo, um propésito, um principio diretor ou finalidade no
processo da historia humana. Um enfoque intelectual, que muito contribui
para entender a ciéncia historia como tal, € a subordinacio do ponto de
vista filosofico a historicidade, sem perder de vista que a historia ¢ relato
escrito (historiografia), o qual articula uma pratica atenta as regras
discursivas de suas fontes documentais, relacionadas ao lugar de

enunciacdo, como praticas discursivas.

E a partir desta concepcao que as interpelagoes da Filosofia
da historia instigaram a uma reflexdo sobre os métodos e mecanismos
adotados pela Historia, o que levou os proprios historiadores a operarem
deslocamentos analiticos a partir de normas previamente estabelecidas.
Segundo Chartier (2002, p.62):

O assalto contra a historia pdde assumir formas diversas, algumas
estruturalistas e outras ndo, mas todas elas questionam a disciplina
em seus objetos — ou seja, 0 primado dado ao estudo das conjunturas,
econodmicas ou demograficas, e das estruturas sociais - ¢ em suas
certezas metodologicas, considerados como mal assegurados em

relacdo as novas exigéncias tedricas.

Esta reflexdo encontra auxilio em Malerba (2006, p.13-14),
que polemiza as vertentes historiograficas pos-estruturalistas que
voluptuosamente sio divididas em: anti-realismo epistemologico e

narrativismo. Segundo Malerba, a primeira sustenta que o passado nio

Pagina 36



0 Ensinoce A Fesiuim em Filasafin, SUAS pars;:actiﬂm no Brasil

pode ser objeto do conhecimento historico ou, mas especificamente, que
o passadondo ¢ e nio pode ser o referente das afirmacoes e representagdes
historicas - assim, retirando quaisquer pretensoes do conhecimento
historico de se relacionar com o passado real, o pos-modernismo dilui a
historia em uma espécie de literatura e faz do passado nada mais nada
menos do que um texto. Ja o narrativismo segundo o autor, confere aos
imperativos da linguagem e aos tropos ou figuras do discurso inerentes ao

seu estatuto linguistico, a prioridade na criacao historica.

De acordo com essa tese, as historias ficcionais inventadas
por escritores e as narragdes dos historiadores nao diferem uma da outra
no aspecto essencial, ja que ambas seriam constituidas pela linguagem e
igualmente submetidas na pratica da retorica e da construcao das
narrativas. E este posicionamento metodologico da historia que é muito—
— criticado pelas demais ciéncias, devido a Historia enquanto ciéncia no
delimitar metodologias e cientificismos lineares como as ciéncias da

natureza ou tao pouco como a sociologia.

Neste interim, € que a Filosofia da Historia estabelece o
carater auto-reflexivo do conhecimento historico como o diferenciador
da Historia no conjunto das ciéncias humanas. Embora as vezes nos
deparemos com algumas aberragoes em contrario, ao trabalho do
profissional de historia, de memoria, de resgate da producao do
conhecimento sobre qualquer tema que se investigue. Todavia, ndo nos ¢
dado supor segundo Malerba, que partimos de um “ponto zero”,
decretando a morte civica de todo um elenco de pessoas que, em diversas
geracoes, e a luz delas, voltou-se a esse ou aquele objeto que por ventura

nos interessa atualmente.

Devido a uma caracteristica basica do conhecimento
historico que € sua propria historicidade, temos de nos haver com todas

as contribuicdes dos que nos antecederam. Essa propriedade sob a otica
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da Filosofia da Historia eleva a critica a fundamento do conhecimento
historico. Concernentemente, foi Benedetto Croce (1962, p.11), quem
primeiro sistematizou os problemas inerentes a critica de uma obra do
género historico. Segundo o filosofo, as criticas dos livros de historia
enfrentam dificuldades analogas a critica dos livros de poesia. Os criticos
muitas vezes nao sabem como abordar tantos uns como outros, € tém
dificuldade em perceber qual o fio - ou como diria Ginzburg, quais os fios

€ rastros — que os hga as suas mentes.

Paul Veyne? também fazia critica a forma como os
historiadores produziam a historia; ele recusava termo a termo as certezas
que fundavam a cientificidade da historia quantitativa e serial, tida entao
por uma verdadeira “revolucdo da consciéncia historiografica”. Para Veyne,
a historia nao pode ser separada das formas literarias tradicionais; as
explicacdes que ela produz ¢ apenas “a maneira que a narrativa tem de se
organizar em uma intriga compreensivel” e, finalmente, ela nao pode servir

sendo a fins de simples curiosidade.

Como Veyne, de Certeau’ salienta que toda escritura
historica, seja qual for sua forma, € uma narrativa que constroi seu discurso
de acordo com processos de “narrativizagao” que reorganizam e reordenam
as operagdes da pesquisa. Mas, distanciando-se de Veyne, ele sugere um
duplo deslocamento. O que determina as escolhas dos historiadores (no
recorte dos objetos, na preferéncia dada a uma forma de trabalho, na eleicao
de um modo de escritura) ¢ muito mais o lugar que eles ocupam na
“instituicao de saber” do que o prazer de sua subjetividade. O que da
coeréncia ao seu discurso nio €, ou nao somente, o respeito as regras
proprias aos géneros literarios que eles empregam, mas as praticas

especificas determinadas pelas técnicas de sua disciplina.

Nao obstante, para Pamuk* a poesia ¢ a transformacao do

mundo estdo, para ele, contemplado na questio mais importante, que opera
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no poder da imagina¢do como “a capacidade de transmitir significados
aos outros” e ndo como meio para “falsificar ou fantasiar a realidade”, modo
pelo qual, muitas vezes, a imaginacdo ¢ compreendida. Também os
historiadores tém a intencdo de “transmitir significados aos outros”,
realizar leituras diversificadas e elaborar analises que desloquem
evidéncias simplificadoras, estruturando a narrativa historica. Investigam
e relatam, assim, as especificidades da vida cotidiana, da guerra, da morte;
e ao criarem correspondéncias e diferencas praticam e compodem

experiéncias.

Em ambos os casos, na historia e na literatura, encontram-
se os seus escritores envolvidos com as imagens do mundo, para “escrever”
o mundo. Estudos, pesquisas e escritos; tempo-espaco envolvido em
problemas e questoes. “Escrever é transformar em palavras esse olhar para
dentro, estudar o mundo para o qual a pessoa se transporta quando se
recolhe em si mesma [...] cercada pelas sombras, constroi um mundo novo

com as palavras”°.

Por isso Croce, (1962, p.18), procurou lancar as bases
metodicas para uma critica historiografica conveniente. O julgamento de
uma obra de historia deveria ser levado a cabo nao pela quantidade de
informacoes que ela fornece, mas unicamente segundo a sua historicidade,
como o de um livro de poesia segundo a sua poeticidade. Sendo que a
historicidade pode ser definida como um ato de compreensio e inteligéncia,
estimulado por uma exigéncia de uma vida pratica, que nao pode satisfazer-
se passada a acdo se antes os fantasmas, as davidas e a escuriddo contra as
quais se luta nao sao afastados mercé da proposicio e da resoluciao de um

problema teorico que € aquele do pensamento.

E foi em resposta as criticas e a propria reflexao proposta
pela Filosofia da historia acerca de seus mecanismos metodologicos, que

segundo Chartier (2002, p.63) os historiadores constituiram novos objetos
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de pesquisa - as atitudes diante da vida e da morte, os rituais e as crencas,
as estruturas de parentesco, as formas de sociabilidade, os funcionamentos
escolares, estudo das aparelhagens mentais, etc. - provenientes de

territorios de outros oficios (etnologos, socidlogos, antropologos, etc).

Porém, essa captacdo (dos territorios, das técnicas, das
marcas de cientificidade) s6 podia ser plenamente aproveitada com a
condi¢ao de que nao se abandonasse nada do que fundara a forca da
disciplina, dada pelo tratamento quantitativo de fontes macicas e seriais
(registros paroquiais, tabelas semanais de precos, certidoes de
tabelionatos, documentos judiciais, etc.) Esses tracos proprios da historia,
que articula a constituicao de novos campos de pesquisa com a fidelidade
aos postulados da historia social, sdo a traducio da estratégia da disciplina

que estabelecia para si uma legitimidade cientifica renovada.

Cientificidade esta, que tornou-se possivel devido o projeto
capaz de articular em uma mesma apreensao os diferentes niveis da
totalidade social; definir territorialmente os objetos de pesquisa,
geralmente identificada a descricao de uma sociedade instalada em um
espaco particular; a primazia dada ao recorte social considerado apto a
organizar a compreensido das diferenciacoes e das divisoes culturais,
deixando o campo livre a uma pluralidade de abordagens e de
compreensoes. Sobretudo, nao somente pensar e articular deslocamentos
analiticos, mas por em evidéncia a propria maneira como esta acio, esta
forma de pensamento e interpretacoes serdo inseridas na narrativa

historiografica.

Em conformidade a esta inquietacdo ¢ que Collingwood
apud (ARRAIS, 2010 p. 39) explicitou a dificuldade de se trabalhar com o
termo “pensamento”; o pensar e articular as inquietudes historiograficas.
E completa: “Historia nio significa re-pensar o que tinha sido pensado

antes, mas pensar por si mesmo como repensa-lo”. Ocorre, porém, que
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somente a partir de 1928 tal nocdo comega a ser claramente expressa. E
também neste periodo que a propria concepcdo acerca da natureza do
conhecimento historico sofre substanciais modificacoes - outrora a historia
era definida como o estudo dos acontecimentos passados; e a partir de
1928, o objeto dos estudos historicos ¢ agora restringido apenas para o

campo dos assuntos humanos.

Collingwood (2006, pag. 243), também assevera que a
natureza dos eventos estudados pelo historiador, caracterizam-se por
possuir uma identidade interna e externa. Ou seja, ao contrario das ciéncias
da natureza, as acdes com as quais o historiador se ocupa nio sao meros
eventos, mas pensamentos expressos em atos, sem que isso signifique a
reducdo de um a outro. Nesse sentido, dizer que um pensamento existe
apenas no interior de seu contexto ¢ reduzir a existéncia de um pensamento
a sua experiéncia imediata. O pensamento, a critica e a forma como se

darao os postulados historiograficos sao atividades.

Ampliando esta analise epistémica metodologica, o
historiador italiano Carlo Ginzburg, em sua obra “O fio e os rastros”, segue
os passos do mestre Marc Bloch e re-inspira e re-discute a apologia da
Historia. Ginzburg (2007, p.13) destaca:

... Todos os fatos historicos sio permeados de sentidos verdadeiros,
falsos e ficticios, mas que, no entanto dao significancia ao
descortinar historiografico por nao buscar uma verdade absoluta,

pelo contrario, delimita-se a entender as mentalidades que levaram

0OS personagens de uma época a realizar acOes muitas vezes

incompreendidas no presente — a micro historia. (grifo meu)

A respeito disto, a profusao de relacdes entre ficcao e
realidade, faz surgir um terceiro termo: o falso, o ndo auténtico - o ficticio
que se faz passar por verdadeiro. E um tema que deixa os céticos em

situacdo incomoda, pois implica a realidade: essa realidade externa que
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nem sequer as aspas conseguem exorcizar. Desse cotejo segundo Ginzburg
(2007) também afloraram, além de muitas péssimas coisas velhas, certas
“mas coisas novas”; verdades desagradaveis sobre as quais vale a pena

refletir.

Os historiadores - escreveu Aristoteles (Poética, 51b) - falam
do que foi (do “verdadeiro” - se ¢ que existe uma tnica verdade), os poetas,
daquilo que poderia ter sido (do possivel). Mas, naturalmente, o verdadeiro
¢ um ponto de chegada, nio um ponto de partida. Os historiadores (e, de
outra maneira, também os poetas) tém como oficio alguma coisa que ¢
parte da vida de todos: destrinchar o entrelacamento de verdadeiro, falso

e ficticio que é a trama do nosso estar no mundo®.

Abusca por uma “verdade totalitaria” exclui a relatividade, a davida,
ainterrogacao; a busca pela “verdade absoluta” na historia, além de
ser um erro, inibe a criatividade na producao da narrativa historica

(KUNDERA, 2009, p. 20).

O tempo historico deve se voltar para seu passado, para
fazer seu balanco, para apreender sua historia, como um velho que apreende
com um tnico olhar sua propria vida passada. Em outras palavras, “o
problema mais importante relacionado a uma fonte nao € saber se ela é

verdadeira ou falsa, mas descobrir o que ela significa™.

Mas, “Como, ou em que condicoes, pode o historiador
conhecer o passado?”. Apos reafirmar seu posicionamento classico “o
historiador tem de re-constituir o passado em sua propria mente”; o autor
identifica dois atos mentais que garantem a validade deste procedimento:
primeiro, a identificacio do ato de pensamento do outro. E por meio deste
procedimento que o ato de pensamento re-constituido pelo historiador,

pertencente a outra pessoa, passa a ser do historiador.

La Mothe Le Vayer apud (GINZBURG 2007, p. 88-89)
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mostra que entre historia e filosofia existe uma afinidade profunda: a
historia pode ser definida como “uma filosofia cheia de exemplos”. Para
ele, o historiador - filésofo que relata as crencas do vulgo de longe, sem
partilha-las assume o semblante do libertino erudito. Inversamente, o
libertino erudito, que olha as crencas do vulgo de longe, sem partilha-las,
reconhece-se no historiador. Assim sendo, a historia ¢ uma arte que, pode
muito bem ter “como objetivo coisas falsas e inexistentes”, ou seja, mitos e

ficcoes.

Partindo de tais pressupostos, € que o filosofico Louis Mink
(1987), caracteriza a historia como a tltima fronteira a se explorada pela
civilizagdo ocidental, segundo ele a inesgotabilidade da historia residiria
exatamente na dubiedade de historia e historiografia, e que Mink chama
do senso do paradoxo - o qual, por sua vez, ¢ a grande forca intelectual

motivadora dos debates e discussoes da filosofia da historia hoje em dia.

Portanto, segundo Mink (1987, p. 91-94), a surpresa da
historia parece assentar-se em uma aguda consciéncia da diferenca entre
historia-como-escrita e historia-como- vivido, aqueles dois sentidos do
anico termo “historia”. Nos ainda desejamos chamar o conhecimento
historico de uma re-construgao, nao de uma construcao simpliciter. Entao,
€ neste aspecto que nos nao alcangamos nada como uma visao coerente de
historia-como-realidade- passada e de historia-como-conhecimento-
presente; antes nos oscilamos entre um lado e o outro do paradoxo; as
vezes tdo rapidamente que facilmente acreditamos que as crencas em
ambos os lados sao coerentes, simplesmente por que nos sustentamos a

ambas.

Contribuicoes da Filosofia da historia acerca do debate

entorno do cientificismo de Historia e Historiografia: uma ou duas coisas
que sei

As criticas feitas por Paul Veyne, Michel de Certeau - assim
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como outros pensadores e Ciéncias — ampliaram cada vez mais este debate
epistémico em relacao a cientificidade da Historia e sua escrita
(historiografia). Keith Jenkins (2001, p. 28) fez dura critica partindo da
consideracdo de uma diferenca entre passado e Historia. Para ele se a
Historia tem por objeto de estudo o passado, este s6 pode ser alcancado
através de discursos, da leitura e elaboracao de textos, do trabalho de
interpretacdo. Explica ele que “o mundo ou o passado sempre nos chegam
como narrativas e que nao podemos sair dessas narrativas para verificar se
correspondem ao mundo ou ao passado reais, pois elas constituem a

‘realidade’ vivida™.

Neste ponto, Jenkins questiona a percepc¢ao da Historia
como busca da “Verdade sobre o passado”, na medida em que relatos so
podem ser confrontados com outros relatos, o passado s6 poderia ser

parcialmente recuperado e estaria sempre sujeito a revisoes.

Rastros, documentos, perguntas formam assim o tripé de base do
conhecimento historico. Para o historiador, o documento nio esta
simplesmente dado, como aideia de rastro deixado poderia sugerir.
Ele é procurado e encontrado. Bem mais que isso, ele € circunscrito,
e nesse sentido constituido, instituido documento, pelo
questionamento. Torna-se assim documento tudo o que pode ser
interrogado por um historiador com a ideia de nele encontrar uma

informacio sobre o passado. (RICOEUR, 2007, p.188-189).

Contrapondo as criticas de Jenkins, podemos afirmar que
a historia, bem como sua produgcéo historiografica nao labuta pela busca
do ineditismo, ou uma “verdade absoluta” que encontra-se escondida ou
adormecida em documentacdes de acervos publicos ou tampouco nas
memorias “fiduciarias” narradas por testemunhas. A questio nao ¢ mais
estudar a origem ou a causa, a finalidade ou a consequéncia, nem tampouco

debater a validade das fontes, mas sim as relagdes, o “que se passa entre” &,
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Como afirma Ricoeur (2007, p.177) Relacionar um produto
a um lugar constitui, diz ele, a primeira tarefa de uma epistemologia do
conhecimento historico: “Considerar a historia como uma operacao, sera
tentar, de um modo necessariamente limitado, compreendé-la como a
relacdo entre lugar (uma conscricdo, um meio, uma profissao),
procedimentos de analise (uma disciplina) e a constru¢io de um texto

(uma literatura)”.

Dito de uma outra maneira, os historiadores passaram a
realizar uma “operacao historiografica”; operar deslocamentos analiticos
que levam em consideracao os dispositivos e diagramas que encontram-se

imbricados nas relacoes.

A Operagao historiografica ao se propor analisar o que se
“passa entre” os fatos historicos e objetos de estudo, lancasse a levar em
consideracio os deslocamentos analiticos oriundos: da no¢ao de diagrama

de Foucault’; e da nocio de dispositivos de Agamben'.

Partindo de tais pressupostos evocamos um dialogo
filosofico com Benjamin e em relacdo a seus posicionamentos quanto a

acao de escrita da Historia (historiografia).

Para Bolle (2006, p.1153) o entendimento formal de
Benjamin, o escrever a historia (portanto historiografia) parte da concepcao
antievolucionista da Historia e da ideia de desconstruir a historiografia
convencional, no sentido de estimular o leitor a montar, a partir dos
estilhacos, uma interpretacao da historia iluminada por um novo e inédito
“agora da cognoscibilidade”, ou seja, articular historicamente o passado
nao significa conhecé-lo tal como ele propriamente foi. Significa apoderar-

se de uma lembranga tal como ela cintila num instante de perigo.

Segundo Bolle! para Benjamin enquanto os acontecimentos

que cercam o historiador sao como um texto escrito com tinta invisivel, a
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apresentacao desses fatos constitui as citagdes desse texto — o que implica
que o objeto historico em questao seja arrancado de seu contexto e, por
assim dizer processado. Um procedimento basico seu consiste em aplicar
a historia o principio de montagem. Isto ¢: erguer as grandes construcoes
a partir de elementos mintsculos, recortados com clareza e precisao. E
descobrir na analise do pequeno momento individual o cristal do

acontecimento total.

Trata-se, para o historiador “materialista” - ou seja, de
acordo com Benjamin, para o historiador capaz de identificar no passado
os germes de uma outra historia, capaz de levar em consideracio os
sofrimentos acumulados e de dar uma nova face as esperancas frustradas
-, de fundar um outro conceito de tempo, “tempo de agora”, caracterizado

por sua intensidade e sua brevidade.

Como afirma Reinhart Koselleck (2001, p.119,122) “Toda
historia foi, ¢ e sera historia do tempo presente”. Uma historia que se refere
a0 nosso proprio tempo. Neste sentido, para Koselleck, a historia do tempo
presente era e ¢ sempre atual, ou a0 menos pensasse ser, apesar de todas
as oscilacoes, restricoes ou especificacoes das que se vem sendo submetida
aolongo do tempo. E esta medida da historiografia contemporanea se refere
sempre a experiéncias e métodos de processamento de acontecimentos
contemporaneos, proprios de uma generalizaciao que decidi por uma

sincronia.

Em lugar de apontar para uma “imagem eterna do passado”, como
o historicismo, ou, dentro de uma teoria do progresso, para a de
futuros que cantam, o historiador deve constituir uma “experiéncia”

com o passado. (BENJAMIN, 1995, tese 16) “.

Sendo assim, por definicao, o historiador passa a viver no
relativo e se ele ndo pode dizer tudo, sua luta ndo pode ter por fim o

estabelecimento de uma verdade indiscutivel e exaustiva. Seria lutar em
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vao porque a verdade historica nao ¢ da ordem da verificacao factual
(unicamente possivel para as ciéncias experimentais... e mesmo para elas

discutivel).

Em relacdo aisto, € que Paul Ricoeur (1995,p.74-75) lembra
que a historia € sempre, simultaneamente, narrativa e processo real, que a
historia como disciplina remete sempre as dimensoes humanas da acao e
da linguagem e, sobretudo, da narragao. E nesta amplitude ficcional
narrativa, Ricoeur propde, entdo, substituir a ideia de referéncia por aquela,
mais ampla, de refiguracido e de desdobrar essa nocao: “a ficgao
remodelando a experiéncia do leitor pelos tnicos meios de suairrealidade,
a historia o fazendo em favor de uma reconstrucao do passado sobre a

base dos rastros deixados por ele”.

Entretanto estas analises trazem outra inquietacgao.
Levando em consideragao os deslocamentos analiticos dos dispositivos e
diagramas que operam, que encontram-se numa simbiose de relagdes de
saber e poder imbricados nos objetos de estudo dos historiadores no tempo
agora (tempo presente), como realizar esta operacdo historiografica
contemplando estes postulados na analise e producdo da narrativa

historiografica?

Evocando o fil6sofo Agamben (2009, p. 58) compartilho a
nocdo de que o historiador deve ser contemporaneo. Para ele “ser
contemporaneo ¢ tomar posicdo em relacdo ao presente”. Pois pertence
verdadeiramente ao seu tempo, ¢ verdadeiramente contemporaneo, aquele
que ndo coincide perfeitamente com este, nem esta adequado as suas
pretensdes e €, portanto, nesse sentido, inatual; mas, exatamente por isso,
exatamente através desse deslocamento e desse anacronismo, ele [o
historiador contemporaneo| ¢ capaz, mais do que os outros, de perceber e

aprender o seu tempo.
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Contemporaneo ¢ aquele que mantém fixo o olhar no seu tempo,
para nele perceber nao as luzes, mas o escuro. Contemporaneo &,
justamente, aquele que sabe ver essa obscuridade, que ¢ capaz de
escrever mergulhando a pena nas trevas do presente. Perceber esse
escuro ndo € uma forma de inércia ou de passividade, mas implica
uma atividade e uma habilidade particular que, no nosso caso,
equivalem a neutralizar as luzes que provém da época para descobrir
assuas trevas, 0 seu escuro especial, que ndo €, no entanto, separavel

daquelas luzes (AGAMBEN, 2009, p.62-64).

Pode dizer-se contemporaneo apenas quem nao se deixa
cegar pelas luzes do século e consegue entrever nessas a parte da sombra,

a sua intima obscuridade.

Dotado desta nova concepcao auto reflexiva filosofica de
como operar a producdo historiografica, desta nova perspectiva de
historiogratia, o historiador segundo Gagnebin (2006, 53) “deveria ser um
narrador trapeiro, um cliffonnier, um catador de sucata e de lixo”, este
personagem das grandes cidades modernas que recolhe os cacos, os restos,
os detritos, movido pela pobreza, certamente, mas também pelo desejo de

nao deixar nada se perder.

Para Gagnebin esse “historiador sucateiro” nao deve ter por
alvo recolher os grandes feitos. Deve muito mais apanhar tudo aquilo que
¢ deixado de lado como algo que nao tem significacao, algo que parece nio
ter nem importancia nem sentido, algo com que a historia oficial nao sabe

o que fazer.

Consideracdes Finais

A Guisa de conclusio, a Filosofia da historia estabelece
algumas contribuicdes na discussdo do carater reflexivo da Historia e
historiografia. A primeira delas diz respeito ao conceito de imaginacao

historica.
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O conceito de imaginagéo historica esta associado ao que
Collingwood apud (ARRAIS, 2010, p. 45-40) intitula “critério de verdade
historica”, ou seja, a idéia de que a historia, sendo um tipo de conhecimento
dedutivo daquilo que ¢é transitorio, ndo pode extrair certezas das fontes,
porque € a veracidade das afirmacoes da propria fonte que esta em questao:
“[...] para o historiador ndo pode haver nunca fontes autorizadas, porque
estas proferem um veredicto que so6 ele pode lancar” (Collingwood, 1981,
P-294). Por isso o historiador deve transcender aquilo que as fontes lhe

dizem através de um modo construtivo.

O conceito de imaginacado historica também chamou a
atencao de Louis Mink (1969), que percebeu no mesmo, caso aceito na
pratica historiadora, a legitimagao das perspectivas de tipo subjetivistas e
idiossincraticas, na medida em que, segundo seu juizo, destroi a distingao
entre Historia e ficcdo. A divergéncia entre estes dois tipos de narrativa,
porém ¢ divisado na medida em que o quadro que o historiador constroi
objetiva a veracidade, associada a uma descricao que, a0 mesmo tempo: a)
esteja situada temporal e espacialmente; b) mantenha uma coeréncia
interna e com o mundo historico que esta descrevendo; ¢) estabeleca uma
relagdo com as “provas” (Collingwood, 1981, p.303). Além disso, ao
contrario de um romancista, a narrativa produzida sob o controle da
imaginacdo historica nao age partindo de uma simples questdo de
preferéncia particular em relacdo as fontes utilizadas, mas de uma
preferéncia relacional, buscando estabelecer a coeréncia entre o mundo
historico constituido na mente do historiador e os “fatos pressupostos”,

oriundos do trabalho de critica realizada pela imaginacao historica.

A segunda de suas contribuicoes envolve a tematica da
responsabilidade pessoal do historiador no ato da interpretacao. Esse
tipo de sele¢do e conducido da pesquisa possui relacio com o modelo

reconstrutivo associado a Historia. De um lado, entao, terfamos um tipo
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de probabilidade trabalhada nas Ciéncias da natureza, ou seja, aquela que
implica na possibilidade de verificar a validade de determinadas premissas,
ou seja, uma demonstracdo de que ‘certa predicdo ¢ a ‘melhor possivel’, “a
luz da definicao”™. De outro, teriamos a probabilidade historica, associada
ao dominio da ética: “pensar em algo como provavel nao ¢ produzir um
julgamento ou afirmar uma proposicao sobre ela, mas assumir uma atitude

pratica para com ele”.

Para tal, deve-se enfatizar a condicio existencial para a
certificacio da Historia como disciplina cientifica, por meio do direito e o
dever que o historiador possui de escolher os métodos proprios para a
solucio dos problemas que levanta no exercicio de sua ciéncia. Essa escolha
segundo Arrais (2010, p.50), implica também numa relacdo muito
particular entre o historiador e o material que utiliza para a producao de
sua narrativa historica na medida em que o mesmo se torna responsavel

por aquilo que serd inserido em seu texto.

Dessa forma, podemos afirmar que a distincao entre
Historia e Ciéncia seria uma questao temporal e epistemologica — visto
que esta ultima se tornou objeto de reflexao filosofica muito antes da
Historia - e de que os principios de certificacdo da historia ndo seriam
apenas externos a ela (métodos, “teorias”, “paradigmas” etc), mas levam
em conta as tessituras e conjecturas que permeiam a historia tais como:
mentalidades, cultura, contexto, fatores econdmicos - aquilo que Ginzburg
convencionou nomear como “rastros” dos acontecimentos historiograficos,
que muitas vezes encontram-se ocultos ou despercebidos nas analises

historicas.

Isso significa que a historicidade humana s6 existe pelo
testemunho da consciéncia reflexiva. Em suma, uma historia que se recusa
a ser critica perde o teor critico intrinseco a reflexdao que pretende

reconstituir. E nesse sentido que para Silva (2002, p. 9-10) a historia da
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filosofia ndo pode se constituir como a contemplacdo de monumentos
construidos ao longo da historia do pensamento. Como a filosofia ¢
historica e a historia ¢ devir, o proprio sentido das producdes humanas ¢
inseparavel das condicoes em que a teoria transfigura a pratica e atinge
reflexivamente o seu significado. “A compreensao da relagio viva que cada
filosofo (assim como o historiador) manteve com a sua época nos ensina a

interrogar a nossa” (Merleau-Ponty, 1962).

Dessa forma, compartilho a nogao de Chartier (2002, p.17)
de que “fundar a disciplina em sua dimensio de conhecimento, e de um
conhecimento que ¢ diferente daquele fornecido pelas obras de ficcao, ¢
de uma certa maneira seguir ao longo da falésia”. Os historiadores perderam
muito de sua ingenuidade e de suas ilusoes. Agora sabem que o respeito as
regras e as operagdes proprias a sua disciplina ¢ uma condi¢ao necessaria,
mas nao suficiente, para estabelecer a historia como um saber especifico.
Talvez seja seguindo o percurso que leva do arquivo ao texto, do texto a
escritura (levando em consideracio os deslocamentos analiticos dos
dispositivos e diagramas que operam, que encontram-se numa simbiose
de relacoes de saber e poder imbricados nos objetos de estudo no tempo
agora - tempo presente -), e da escritura ao conhecimento (numa
perspectiva de ser um historiador “cliffonier contemporaneo”), que eles

poderao aceitar o desafio que lhes ¢ hoje lancado.

Notas

! Graduado em Licenciatura Plena em Historia pelo CEULS/ULBRA

E-mail: w.rodrigohistoriador@bol.com.br

Orientadora: Prof.2 Dra. Francisca Canindé Bezerra dos Santos —
francisca.caninde@bol.com.br

2 VEYNE, Paul. Comment on écril I'histoire In: Essai d’épistémologie. Paris:
Editions du Seuil, 1971, p.111.

* CERTEAU, Michel de. “I’opération historiographique”, In: I’Ecriture de
Ihistoire. Paris: Gallimard, 1975, p. 63.

*PAMUK, Orhan. A maleta do meu pai. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2007,
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p.67.

> PAMUK, op. cit., p.13.

® GINZBURG, Carlo. O fio e os rastros: verdadeiro, falso, ficticio. [traducio de
Rosa Freire d’Aguiar e Eduardo Brandao]. Sao Paulo: Companhia das Letras,
2007, p.14.

" ARRALIS, Cristiano Alencar. A filosofia da Historia de R. G. Collingwood: duas
contribuicdes. Vitoria: Dimensoes, vol. 24, 2010, p.44.

S DELEUZE, Gilles. Conversacoes. Rio de Janeiro: Ed. 34,1992, p.151.

? Segundo Deleuze (1998, p.61) o diagrama de Foucault, ou a maquina abstrata,
¢ o mapa dos relacionamentos de forcas, mapa da densidade, da intensidade,
que procede por ligacdes primarias nao localizaveis e que passa a cada instante
por todo e qualquer ponto, “ou antes por toda e qualquer relagcao entre um ponto
e outro”.

10 Para Agamben (2009, p.40) dispositivo passa a ser “qualquer coisa que tenha
de algum modo a capacidade de capturar, orientar, determinar, interceptar,
modelar, controlar e assegurar os gestos, as condutas, as opinioes e os discursos
dos seres viventes”.

IBENJAMIN, Walter (1892-1940). Passagens. Edicdo alema de Rolfi Tiedemann;
organizacdo da edicdo brasileira Willi Bolle e OlgariaChain Féres Matos;
traducio do alemao Irene Aron; traducido do francés Cleonice Paes Barreto
Mourio. Belo Horizonte: Editora UFMG; Sao Paulo: Imprensa Oficial do Estado
de Sao Paulo, 2006, p. 1158.

12 Idem. Magia e técnica, arte e politica: ensaios sobre literatura e historia da
cultura. Sao Paulo: Braziliense, 1985, p. 230-231. (Obras escolhidas, v.1)
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Ensino de Filosofia no Brasil: problematizacoes e perspectivas!

Patricia Del Nero Velasco?

Trata-se de um fato de suma importancia que o Ensino de

Filosofia seja a tematica central de um evento de graduacao, pensado e
organizado por estudantes. Mas ndo se trata de um fato isolado. Assiste-
se nos ultimos anos a um crescente movimento de se pensar o ensino da
Filosofia e, neste processo, uma preocupacao de se refletir sobre o tema a
partir de uma abordagem filosofica. A presente palestra nao pretende
aprofundar a referida discussdo, mas tdo somente apresentar um
diagnostico das perspectivas para o Ensino de Filosofia no Brasil, bem como
apontar algumas referéncias para problematizagdes inevitaveis. Iniciemos,

pois, com as perspectivas.
PERSPECTIVAS PARA O ENSINO DE FILOSOFIA NO BRASIL
1) Eventos na Area, Interesse de Graduandos pelo Tema.

Uma primeira excelente perspectiva para o Ensino de
Filosofia é a quantidade de eventos que tém ocorrido na area, ou que
contemplam o tema do Ensino como linha possivel para submissio de
trabalhos. Este 2° Encontro Nacional de Pesquisa na Graduacao ¢ um
exemplo deste movimento que, a meu ver, tem crescido muito desde a
implementacao da Filosofia como disciplina obrigatéria da matriz do
Ensino Médio, em 2008.

Na América Latina este movimento teve inicio ha muito
mais tempo. As Jornadas sobre o Ensino da Filosofia, organizada pelo
Programa para el mejoramiento de la Ensefianza de la Filosofia da Universidade
de Buenos Aires, por exemplo, em 2011 tiveram a sua 18 edicao (http:/

ensefilo.blogspot.com.br/). Trata-se de um evento que retine professores

e pesquisadores de Universidades, bem com de escolas. Um diferencial
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das Jornadas € a participacao dos professores de todas as areas da Filosofia
no encontro: professores das cadeiras de ética, logica, metafisica, etc.

apresentaram trabalhos pensando a Filosofia na Educacao Basica.

No Brasil ainda encontramos muita resisténcia de nossos
colegas quanto ao carater ou a relevancia filosofica do Ensino de Filosofia.
A despeito da posicao extremamente conservadora de muitos de nossos
Departamentos de Filosofia, pesquisadores universitarios e da Educacao
Basica tém se reunido com bastante frequéncia, seja em seminarios mais
modestos, seja em eventos de grande porte. A titulo de ilustragéo, podemos
citar o 2° Congresso Brasileiro de Professores de Filosofia, ocorrido nos
dias 12, 13 e 14 de dezembro em Recife, Pernambuco, um evento que teve
sua edi¢do inaugural no ano 2000, permitiu “o surgimento de varios ‘Foruns
Regionais de Ensino de Filosofia’ e representou um momento de articulagao
e partilha, congregando pesquisadores e docentes dos varios Programas
de Pos-graduacio, docentes de Cursos de Graduacio e de Ensino Médio”
(Disponivel em: [http://cbpfil.fronteirasdaeducacao.org/ll Acesso em: 17
nov. 2012).

Neste primeiro semestre de 2013 ocorreu, de 10 a 12 de abril,
o IT Encontro Nacional de Pesquisa em Ensino de Filosofia e Filosofia da
Educacdo (ENPEFFE), em Ouro Preto, Minas Gerais (http://

enpeffe.wordpress.com/), bem como o I Encontro Nacional PIBID-Filosofia

em Vitoria, Espirito Santo, nos dias 12, 13 e 14 de junho (http://

encontronacionalpibid.blogspot.com.br/). O encerramento deste tltimo

encontro foi marcado pela construgao coletiva da Carta de Vitoria,

documento disponivel no blog supracitado.
2) ANPOF,

Talvez o mais significativo encontro, do ponto de vista

politico e de visibilidade, foi a ANPOF Ensino Médio, evento paralelo ao
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XV Encontro Nacional da ANPOF, realizado em outubro de 2012. A
ANPOF EM recebeu mais de 120 propostas de relatos de experiéncia, das
quais 21 foram selecionadas para serem apresentadas. Foram ministrados
10 minicursos voltados ao Ensino de Filosofia e realizada uma mesa plenaria

sobre a articulacio da Pos Graduacdo com a Educacido Basica.

A Associacdo Nacional de Pos-graduacio em Filosofia
(ANPOF) foi fundada em 1983 (www.anpof.org.br/). Mas so a partir de

2006 (mais de 20 anos depois) a area de Ensino passou a ter alguma

representatividade, com a fundagio do Grupo de Trabalho (GT) Filosofar

¢ Ensinar a Filosofar (site em reconstrucao: http:/www filoeduc.org/gt/). O

fato da Associacao Nacional de Pos-graduacao abrir as portas para discutir
a Educacao Basica, criando um espaco para as reflexoes relativas ao Ensino
de Filosofia no pais, ndo ¢ um ponto de pouca importancia, mas, ao
contrario, uma perspectiva fundamental para a area: qualquer mudanca
significativa passara, muito provavelmente, por pesquisas em nivel de pos-

graduacao.

Osrelatos de experiéncias apresentados na ANPOF Ensino
Meédio estdo disponiveis no Canal da ANPOF Ensino Médio no Youtube

(http://www.youtube.com/user/anpofem), onde também se encontra uma

Reportagem em video sobre o evento (http://www.youtube.com/
watch?v=5bp6YyfXmr4). Sobre “O longo alcance da ANPOF Ensino

Meédio”, o leitor pode recorrer ao artigo de mesmo nome disponivel na se¢ao

“Filosofia na Escola”, da propria ANPOF: http://www.anpof.org.br/
spip.php?article236.

3) Programas CAPES.

Se a ANPOF sinaliza um acolhimento das discussoes sobre

Ensino de Filosofia, na CAPES algumas iniciativas ja sdo realidade. Podem
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ser aqui citados a0 menos trés programas que contribuem decisivamente
para a formagdo docente e a consolidacao das licenciaturas:
PRODOCENCIA - Programa de Consolidacao das Licenciaturas — http:/

[www.capes.gov.br/educacao-basica/prodocencia; PARFOR - Plano

Nacional de Formacgado de Professores da Educagao Basica — http:/

www.capes.gov.br/educacao-basica/parfor; PIBID - Programa

Institucional de Bolsa de Iniciacao a Docéncia - http://www.capes.gov.br/

educacao-basica/capespibid.

Como coordenadora do subprojeto Filosofia do PIBID
UFABC, tenho frequentado alguns eventos na area. Uma percep¢io comum
dos coordenadores envolvidos com o PIBID ¢ o da impossibilidade de
desenvolver os subprojetos sem que se faca pesquisa. Este ¢ um dado
extremamente interessante. Embora seja um Programa de Iniciacdo a
Docéncia, os bons projetos envolvem estudos e pesquisas para subsidiar
as propostas de sequéncias didaticas e afins. Neste sentido, tem-se mais
um argumento para sustentar a necessidade de se pensar o Ensino de
Filosofia no nivel de pos-graduacdo. Este tema sera apresentado na

subsecdo 5 deste resumo expandido.
4) Olimpiadas de Filosofia.

Os movimentos olimpicos de Filosofia existem ha mais de
10 anos na Europa e varias edicoes ja foram realizadas em paises da América
do Sul (como Argentina, Chile, Colombia, Paraguai, Peru e Uruguai). No
Brasil, neste ano de 2013, teremos a VI edi¢ao da Olimpiada do Rio Grande

do Sul (http://www.olimpiadadefilosofia.org/60frs2013/), em Parai (13 e
14/09), a III Olimpiada de Filosofia do Estado de SP (http://

olimpiadadefilosofiasp.wordpress.com/), em Sao Bernardo do Campo (21/
09), a 1* Olimpiada Estadual de Filosofia do Rio de Janeiro (http://

sescfilosofia.edt.com.br/), no Rio de Janeiro (10/08) e a IV Olimpiada
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Latino-Americana de Filosofia (http://olimpiadadefilosofia.org/4olaf2013/
), em Belo Horizonte (03 a 05/10). Para um pequeno relato da I Olimpiada
do Estado de SP, realizada na UFABC, pode-se acessar o artigo de minha
autoria intitulado “Olimpiadas de Filosofia do Estado de SP: encenando o

filosofar na Educacao Basica”, disponivel na sec¢ao “Filosofia na Escola”,

na pagina da ANPOF: http://www.anpof.org.br/spip.php?articlel66.
5) A Pos-graduacao.

Uma ultima perspectiva que trago nestes apontamentos
iniciais diz respeito ao acolhimento do Ensino de Filosofia nos programas

de pos-graduacao.

Em areas como Fisica, Matematica, Quimica e Biologia, ha
linhas de pesquisa e areas de concentracdo nos programas de pos-
graduagdo exclusivas para o ensino destas disciplinas. Na Filosofia, ha uma
demanda similar latente neste sentido: ha uma agenda de questoes
tipicamente académicas (como producdo de materiais didaticos, analise e
proposicao de curriculos, discussao do alcance dos estudos de historia da
filosofia e da natureza do ensino-aprendizagem da Filosofia) que tem sido
assumida pelas Licenciaturas ou pelos nossos colegas dos programas de
pos-graduacio em Educacao. Ha uma urgéncia de que o Ensino de Filosofia

seja tomado como objeto de pesquisa filosofica em nivel de pos-graduacao.

Pesquisadores envolvidos com a tematica do ensino da
Filosofia tém tentado se articular nesse sentido. Na UFABC, no Aplicativo
para Propostas de Cursos Novos (APCN) submetido a CAPES neste ano
de 2013, visando a abertura de um Mestrado em Filosofia a partir de 2014,
consta uma linha de pesquisa intitulada “Filosofia e Ensino de Filosofia”.
Alinha em questdo tem como objetivo fomentar pesquisas sobre o Ensino

de Filosofia a partir da perspectiva filosofica, ou seja, tomando este ensino
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como problema e objeto de pesquisa da propria Filosofia. Esse tipo de
abordagem parte do suposto de que ensinar Filosofia e transmiti-la exigiria,
de imediato, uma insercao na propria Filosofia, cuja definicao ja seria, em

si mesma, um problema filosofico.
ENSINO DE FILOSOFIA NO BRASIL: PROBLEMATIZACOES

Esta secdo de problematizagdes parte da defesa de que
qualquer proposta para a disciplina Filosofia no nivel médio de ensino
passa necessariamente por uma mudanga significativa na formacéo
docente. Os cursos de Licenciatura em Filosofia reproduzem a tradicao
universitaria brasileira que compreende os problemas relativos ao Ensino
de Filosofia como de ordem educacional e, assim, distantes da
problematizacao filosofica. Esta formacdo segmentada, pautada na crenca
de que a mera justaposicao do que e do como se ensina garante a formagao
do professor, traz algumas consequéncias indesejaveis: os professores nao
conhecem os pressupostos filosoficos de sua propria pratica docente, nao
refletem sobre as metodologias e as didaticas a partir do modo como se
colocam na propria Filosofia (e no mais das vezes nem tem uma imagem
clarada(s) Filosofia(s) que adotam) e, por conseguinte, nao problematizam

seu proprio oficio de dar aula.

A fim de que o espaco da sala de aula seja o lugar da atividade
filosofica por exceléncia, faz-se necessaria uma reestruturagio dos cursos
de Licenciatura em Filosofia, alicercando-os a partir da perspectiva de
assumir o Ensino de Filosofia como problema e objeto de pesquisa da
propria Filosofia - e o fazer filosofico como atividade educativa. Nesse
sentido, articula-se ensino e producio filosofica, reduzindo a distancia
entre aquele que transmite contetdos filosoficos e aquele que os cria: o

professor para a ser, em alguma medida, filosofo.

Ha, desde 2008, um lugar institucionalizado para a Filosofia
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no Ensino Médio. Faz-se necessario, pois, afrontar este desafio posto por
lei, comprometendo-nos com a boa formacao e com a sala de aula. Coloca-
se 0 desafio: como pensar possibilidades curriculares e metodologicas que
nio engessem e exterminem a problematizacéo filosofica? Ha que se
transformar a Filosofia em disciplina escolar sem que se perca o rigor
filosofico. Deve-se ocupar o espaco de transmissao fazendo deste um
espaco de abertura para o pensamento. Cabe ao professor exercitar a
Filosofia exercitando-se na Filosofia, redescobrindo o ato filosofico no
mesmo espaco de aula em que seus alunos descobrem a experiéncia do
pensamento em seu registro filosofico. Neste contexto, a construgcao,
reflexao e vivéncia dos problemas filosoficos possibilitam uma experiéncia

tnica de formacao: formar-se a si mesmo.

As ideias supramencionadas foram apresentadas no 2°
Encontro Nacional de Pesquisa na Graduacao em Filosofia da UFPA e,
igualmente, em outros eventos realizados entre 2011 e 2012. O texto
completo elaborado a partir destes encontros sera publicado ainda em 2013,
com o titulo “Docéncia e Formacao em Filosofia: para pensar o tempo
presente”, no livro O que éisto - a filosofia [naescola]?, organizado por Marcos

Sidnei Pagotto-Euzebio e Rogério Almeida (Editora Képos).

Por ora, deixo sugestoes de referéncias bibliograficas que
tratam da tematica em questdo e subsidiaram as reflexdes aqui apenas

citadas.

CEPPAS, F. Re-introduzindo a questio sobre a justificacao do ensino de filosofia.
In: Anais do XII Encontro Nacional de Didatica e Pratica de Ensino (ENDIPE). Curitiba,
2004, p. 3537-3552.
CERLETTI, A. O ensino de filosofia como problema filoséfico. Traducdo de Ingrid
Miiller Xavier. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2009. - (Ensino de Filosofia)
GALLO, S. Apresentacao. In: GALLO, S.; DANELON, M.; CORNELLI, G. (Org,.).
Ensino de Filosofia: teoria ¢ pratica. Ijui: Editora UNIJUT, 2004, p. 09-12.

. Metodologia do ensino de filosofia: uma diddtica para o ensino médio. Campinas,
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SP: Papirus, 2012.

GALLO, S.; KOHAN, W. O. Critica de alguns lugares comuns ao se pensar a
Filosofia no ensino médio. In: KOHAN, W. O. (Org.). Filosofia no Ensino Médio.
Petropolis, R]J: Vozes, 2000.

GELAMO, R. P. O ensino da filosofia no limiar da contemporaneidade: o que faz o filosofo
quando seu oficio ¢ ser professor de filosofia? Sao Paulo: Cultura Académica, 2009.

. O ensino de filosofia no Brasil: um breve olhar sobre algumas das
principais tendéncias no debate entre os anos de 1934 a 2008. Educagdo ¢ Filosofia,
Uberlandia, v. 24, n. 48, p. 331-350, jul-dez. 2010.

KOHAN, W. O. Fundamentos a pratica da filosofia na escola publica. In:
KOHAN, W. O.; LEAL, B.; TEIXEIRA, A. (Org.). Filosofia na escola publica.
Petropolis, R]: Vozes, 2000, p. 21-73.

TOMAZETT], E. Filosofia no Ensino Médio e seu professor: algumas reflexoes.
Revista do Centro de Educacdo, Santa Maria, v. 27, n. 2, p. 69-75, 2002. Disponivel
em http:/coralx.ufsm.br/revce/. Acesso em: 23 out. 2010.

VELASCO, P. D. N. Notas sobre o ensino de filosofia como problema filosofico.
Dialogia, Sio Paulo, n. 13, p. 27-34, 2011

Notas

' Resumo Expandido de Mini-curso, proferido durante o II Encontro nacional
de Pesquisa na Graduacio em Filosofia.

?Doutora em Filosofia pela Pontificia Universidade Catolica de Sao Paulo (PUC-
SP). Professora Adjunta II da Universidade Federal do ABC (UFABC).
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Consciéncia e nio-consciéncia em Kant e Freud
Aline Brasiliense dos Santos Brito'

1. Consciéncia e nao-consciéncia em Kant?

L1 Consciéncia em Kant

Para Kant, a consciéncia trata-se de uma espécie de
representagdo que torna possivel o conhecimento em geral. Isto
evidentemente desemboca no questionamento do que seria uma
representacao nos termos kantianos, ao que, seguindo a definicao de
consciéncia ter-se-ia o seguinte: o diverso do fendmeno, que segundo Kant,
ja se trata de uma representacdo, pois ¢ dado pelas formas da intuicéo da
sensibilidade (espago e tempo), situado como um modo de afetar a mente,
por conseguinte relacionado ao sentido interno, ao tempo - o que equivale,
pois, a uma consciéncia empirica. Tal consciéncia, conforme colocado,
fornece apenas um diverso, a ligacdo provém pois de outra parte, de uma
apercepcao, ou seja, de uma consciéncia pura, que torna todas as
representacoes pertencentes a um Unico sujeito, € que por conseguinte
tende a subsumir sob si aquela consciéncia empirica , como a possibilidade
da mesma. Como diz Kant, “a unidade objetiva de toda consciéncia
(empirica) em uma consciéncia (da apercepcdo originaria) é assim, a
condicdo necessaria até¢ mesmo de toda percepcao possivel” (CRP, A120).
A apercepcdo ¢ assim, a consciéncia de que se ¢ consciente de uma
determinada representacdo e deste modo, a consciéncia segue referindo-
se auma cadeia de representacdes, que para se deixarem explicar recorrem
imediatamente a outra, ao que neste sentido, afirma Kant, “a consciéncia é
uma representacao de que outra representacao esta em mim” (Log., A41).
Vale notar que a representacdo corresponde uma limitacdo em termos
conceituais ja que ela “ndo se deixa explicar cabalmente. Pois a gente teria
que explicar o que seria uma representacao recorrendo de novo a uma outra

representacio” (Log. A42).
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Cabe mencionar ainda que em Kant a representacao ¢ um
género abrangente de espécies de outras representagoes, isto €, 0 “género
¢ a representacdo em geral” (CRP, B377) e que a consciéncia ¢ uma das
maneiras, mas nao a tinica, de representar-se algo, de modo que “sob ela (a
representacdo em geral) esta a representa¢do com consciéncia” (CRP,B377).
Mas o que exatamente confere a consciéncia para determinada
representacdo? Para Kant, o que se tem no campo das representacoes
enquanto um género em geral ¢ um diverso indeterminado, o objeto passa
a existir somente enquanto considerado numa relacao com a consciéncia:
“tudo, no entanto, e mesmo toda representacao, na medida em que se € dela
consciente, pode ser denominado objeto;” (CRP, B235, italico acrescentado).
O objeto enquanto ‘objeto da consciéncia’, passa a tal estatuto no momento
em que € reunido sob uma consciéncia em geral, o que permite conhece-
lo: “n@o € por meramente pensa-lo que conheco um objeto (objekt), mas é
porque determino uma intui¢ao dada, com relacio a unidade da consciéncia
em que todo pensamento consiste, que conhego um objeto” (CRP, B406).
Assim, a consciéncia possibilita uma defini¢ao do objeto segundo o campo
de cada faculdade, bem como graus de conhecimento, que podem partir
domais simples (intui¢do) aos mais elaborados (intuicdo e conceito): “uma
percepcdo objetiva ¢ um conhecimento (cognitio); esta ¢ ou intuicdo ou
conceito (...). Aquela se refere imediatamente ao objeto e € tnica”. (CRP,
B377). O conceito ou € puro, tendo origem somente no entendimento,
designando-se categorias, ou ¢ empirico, e neste caso refere-se a uma
intuicdo correspondente. O conceito baseado somente nos conceitos puros
do entendimento denomina-se nocdo e “um conceito a partir de nocoes,
que ultrapassa a possibilidade da experiéncia, ¢ uma ideia ou conceito da
razao” (CRP, B377). Mas Kant também aponta outro modo de ser
consciente, trata-se dos objetos ligados a estética, tais como o objeto belo,
cuja consciéncia nao ¢ realizada de forma objetiva, mas por “(...) sensacdo

do efeito, que consiste no jogo facilitado de ambas as faculdades do animo
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(da imaginacdo e do entendimento) vivificadas pela concordancia
reciproca” (CJ, B31).

1.1.1. Os graus de consciéncia: clareza, distin¢ao e obscuridade

Kant aponta de modo disperso em suas obras, que o objeto
do qual se ¢ consciente pode sé-lo nos mais variados graus, isto porque as
faculdades de conhecimento também sdo passiveis de tais gradacoes, “pois
mesmo a consciéncia, portanto a faculdade de se consciente de si mesmo,
e assim todas as demais faculdades tem sempre um grau que pode ser ainda
diminuido”, escreve Kant (CRP, B414). Assim, se a consciéncia ¢ suficiente
apenas para diferenciar uma representacdo de outra, ela ¢ clara: “a
consciéncia das proprias representacoes que basta para diferenciar um
objeto de outro ¢ a clareza” (Antrop., Ak138). Se a clareza se estende as
partes da representacao, entao ela € distinta, e neste sentido, nota-se que
o conceito de distincao refere-se a analise e a sintese; uma representagao
distinta ¢, pois, aquela da qual se tem consciéncia de sua totalidade, bem
como de cada parte desta totalidade, sendo possivel o desmembramento
de tais partes de modo a tornar consciente a composicao da representacao:
“aquela, porém, pela qual se torna clara também a composicao das
representagoes, se chama distingao” (Antrop. Ak138). Pode-se ser ainda
consciente de maneira muito ténue, uma consciéncia tal que “nao baste
para a rememoracdo” (CRP, B415), que ndo se refere a uma representacao
sendo mediatamente, através de outras representagoes, isto € “(...) podemos
ser mediatamente conscientes de ter uma representacao, mesmo que nao
sejamos imediatamente conscientes dela” (Antrop., AkI35): a tais
representacdes Kant denomina de obscuras, ou ndo conscientes. A estas
representacoes ater-se-a particularmente, de modo a tentar um
esclarecimento do duplo sentido empregado por Kant, ja que nao
consciente aqui significa ‘consciente, mas de forma ténue’ e em outros

momentos referem-se a representacoes ‘limites’, que recaem fora do poder
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de explicacdo. Neste topico concentrar-se-a no primeiro sentido do termo,
uma vez que a obscuridade enquanto um grau de consciéncia, ainda

pressupde a existéncia desta tltima, ja que, escreve Kant,

(...) sem consciéncia alguma nos nao fariamos qualquer distin¢ao
na ligacao de representagoes obscuras, e isto € algo que
conseguimos fazer quanto a caracteristica de muitos conceitos
(como aqueles do direito e da equidade,ou do musico que, no
fantasiar,compreende muitas notas ao mesmo tempo).(...)Ha
incontaveis graus de consciéncia, portanto até seu

desaparecimento (CRP, B415).

Um exemplo bastante tratado por Kant sio as
representacoes obscuras referentes as representacoes sensiveis e as
sensacdes, que sdo em grande parte dos casos inapreensiveis mediatamente,
mas que sdo tornadas conscientes através de inferéncias com outras
representacoes. Segundo Kant, estas ‘antecipacoes’ da representacao sao
legitimas, pois procedem segundo uma analogia do entendimento:
“conhecer a existéncia da coisa antes de sua percepcao, (...)
comparativamente a priori, desde que ela se concatene com algumas
percepcoes segundo os principios da conexdo empirica das mesmas (as
analogias)” (CRP, B273). E assim que se supde, por exemplo, a energia
magnética, “ainda que uma percepcdo imediata dessa matéria nos seja
impossivel em virtude da constitui¢do de nossos 6rgaos” (CRP, B273). Sera,
alias, estareceptividade limitada de nossos 6rgaos dos sentidos, que levara

Kant a afirmacio de que ha sensa¢des imperceptiveis aos sentidos’.
1.2. As representacoes nao-conscientes ou obscuras em Kant

Feita a distincdo da obscuridade enquanto um grau de

consciéncia cabe agora tratar do género e, para tal, retomar-se-a a escala
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de representacoes ja mencionada na CRP (B377), particularmente este
trecho: “o género e a representacdo em geral (...), sob ela esta a
representacdo com consciéncia”. A respeito desta classificacao, Valerio
Rohden tece o comentario de que “(...) sob as representacoes em geral
poderia supor-se um segundo grupo, o das representacoes sem consciéncia
(-..)” (2009, p. 3), isto porque, segundo a escala de Kant, “todas as demais
representagdes que se seguem sio especificacdes desta representacao com

consciéncia” (2009, p. 3).

De fato, o tema ¢ tratado em Kant de forma dispersa e em
muitos momentos de maneira indireta, entretanto, ¢ inegavel que
percorrendo o conjunto de sua elaboracao tedrica observa-se que a questao
ganha cada vez mais relevo. Nas trés Criticas, bem como, na Antropologia, a
obscuridade define-se como um género de representacoes inapreensiveis
relacionadas com a atividade da imaginacdo, com o campo da moral no
conceito de liberdade, e na representacido do Eu puro, que como coloca
nas Reflexoes antropologicas* “¢ uma representacdo obscura”. Kant afirma
ainda que mesmo muitas atividades cognitivas do entendimento passam-
se na obscuridade, e aponta instintos, desejos e fantasias que permanecem
obscuros e que assim “o campo das representacdes obscuras € 0 maior no
ser humano” (Antrop., Ak136).

1.2.1. A obscuridade na liberdade: Os instintos e a lei moral

Kant aponta a liberdade como a condi¢ao da lei moral, ¢,
pois, uma faculdade que possui uma legislacao propria, da qual, entretanto,
nio possuimos um conhecimento que possa inserir-se em termos
conceituais. Ela ¢, pois, o fundamento da lei moral, porém, esta fora da
esfera do conhecimento, porque nao € objeto da consciéncia, e tal como
escreve Kant em RLSR, “o insondavel fundamento dessa propriedade ¢ um

mistério, porque nao nos ¢ dado como objeto de conhecimento” (p.132).
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Kant ainda observa que a disposicdo a moralidade no
homem, € despertada somente no convivio social, mas que a concretizacao
de tal disposicao rivaliza com as disposicoes originais do homem, que
evidenciam sua animalidade, onde o que vigora ¢ um “amor de si fisico e
simplesmente mecanico”; segundo ele, esta disposicdo a animalidade ¢
tripla, referindo-se primeiramente “a conservacao de si mesmo”,
posteriormente “a propagagao da espécie, pelo instinto sexual, e a
conservacao daquilo que a unido dos sexos procria; em terceiro lugar , a
associa¢do com outros homens,configurando-se isso como instinto de
sociedade™ (RLSR, p.31). Desse modo, o convivio em sociedade tende a
controlar tais disposi¢oes, no entanto, elas ndo desaparecem, mas

permanecem ocultas a imaginacao.
1.2.2. A obscuridade na imaginacao: O génio e a loucura

A imaginacao parece ser a faculdade em que Kant mais
explicitamente aponta representacdes obscuras. Ja na CRP o esquema
apresenta-se como um algo do qual nao temos consciéncia, e no que diz
respeito a arte, o génio, ao utilizar-se da imaginacdo para a producao
artistica, “ndo pode explicar para si mesmo os arroubos dele, nem tampouco
tornar compreensivel para si mesmo como chega a uma arte que néo pode
aprender” (Antrop., Ak225), isto porque a imaginacdo toma “emprestado
da natureza a matéria, a qual, porém pode ser reelaborada por nos para
algo diverso, a saber, para aquilo que ultrapassa a natureza” (CJ,B193).
Neste sentido, embora as representacdes sejam tomadas da natureza, a
composicdo que a imaginacdo realiza a partir delas segue uma ordem
aleatoria, que nio obedece a disposicao temporal original. Neste aspecto,
Kant observa que se esta composi¢ao rege-se por um principio, ela
desemboca na arte e denomina-se fantasia, a qual “¢ exuberante pela sua
riqueza”, porém se carece de tal principio € desregrada e “se aproxima da

loucura, onde a fantasia joga totalmente com o ser humano, e o infeliz nao
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tem de modo algum em seu poder o curso de suas representagdes” (Antrop.,

AKI181).
1.2.3. A obscuridade na representacdo do Eu

A representacdo do Eu € o principio do qual precisa valer-
se todo pensamento, enquanto a possibilidade do mesmo. Em torno desta
representacdo Kant, afirma seu carater indizivel, pois nao se trata de um
conceito apreensivel pela consciéncia - embora seja sua condicéo -, pois
tal representacao “ndo ¢ mais que o sentimento de uma existéncia sem o
minimo conceito, e simples representacido sem a qual todo pensamento
estaemrelacao” (Proleg., A136). Nao ha, por conseguinte, um conhecimento
em torno de tal representacdo, ou seja, “ndo o conhecemos por nenhum
predicado” (Proleg., A136),isto porque conforme ja fora apontado, o proprio

conceito de representagio afigura-se como um conceito limite.
1.2.4. A questdo da linguagem

No geral as representacoes obscuras caracterizam-se pela
indizibilidade pela sua auséncia do discurso consciente, isto porque sdo
representacoes fora da capacidade cognitiva, sao caracterizadas pela
mediacdo e, conforme exposto, por uma falta de rememoracao e explicacio.
Ora, o mais distinto modo de conhecer € por conceitos, e por assim dizer
através de uma linguagem que deles se estrutura’. Assim uma representacao
que pretenda a objetividade deve subsumir-se as categorias (conceitos
puros) do entendimento, que ¢ uma faculdade ‘discursiva’, no entanto, se
o conceito ¢ sempre ‘a unidade do multiplo’, como unificar representagoes
cujo multiplo ¢ indiscernivel, que nem sequer ¢ dado, mas inferido? Ou
melhor, como, conhecer uma representacao, que foge a consciéncia? Vé-se
desde ja a impossibilidade de representacoes obscuras alcancarem o

estatuto de uma linguagem - conceitualmente ela ¢ inviavel, porém tal pode
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dar-se através de esquemas por analogias, os simbolos - e neste ambito o
exemplo daimaginagdo esclarece de modo suficiente a questao, o que Kant

esclarece no caso da ideia estética:

(...) por uma ideia estética entendo, porém, aquela representacio
da faculdade da imaginacao que da muito a pensar, sem que,
contudo qualquer pensamento determinado, isto ¢, conceito, possa
ser-lhe adequado, que consequentemente nenhuma linguagem

alcanca inteiramente nem pode tornar compreensivel (CJ, B193).
1.2.5. A questao do conhecimento objetivo

A constatacdo de que mesmo o conhecimento objetivo ¢
fruto de mecanismos obscuros, ja ¢ apontado na CRP a respeito do
esquematismo que a imaginacao opera, o qual se constitui como “uma arte
oculta nas profundezas da alma humana, cujas verdadeiras operacoes
dificilmente conseguiremos decifrar na natureza, de modo a té-las
descobertas diante de nossos olhos” (CRP, B181). Assim, mesmo uma parte
do entendimento, responsavel em tornar a representacao distinta, passa-
se de forma obscura, ja que “os fundamentos de determinacao dos juizos”
destes encontram-se “em massa na obscuridade da mente”, que embora
tornem possivel a representacdo do objeto de varios modos “obtém um
resultado correto, sem se tornar consciente dos atos que ocorrem no
interior da mente” (Antrop., Ak140).

2. Consciéncia e nio-consciéncia em Freud®

2.1. Consciéncia em Freud
2.1.2. A concepcao neurologica da consciéncia e da memoria

Em o Projeto de 1895, Freud traca um primeiro modelo de
aparelho psiquico neuronal, num modelo neuronal, expondo determinados

conceitos imprescindiveis para as posteriores elaboracoes teoricas. Nesta
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obra, consciéncia, memoria e inconsciente (ainda nao concebido
inteiramente como um sistema mental) serdo abordados em torno de
sistemas de neuronios, estando em relevo a relacao de conceitos como

sinapses, barreiras e trilhamento.

De modo geral, Freud aponta as percepcdes externas e
internas como quantidades que afetam a psique de algum modo,
relacionando-se com trés espécies de neuronios: aqueles que estdo sempre
aptos a receber quantidades - neuronios permeaveis ®; aqueles que retém
quantidade e modificam-se com sua passagem - neuronios impermeaveis
W, responsaveis pela memoria; e aqueles que convertem a quantidade em
qualidade - neuronios perceptivos @. Freud coloca que as quantidades do
mundo externo nao afetam diretamente os neurdnios, mas passam por uma
espécie de ‘tela protetora’ que seriam os 6rgaos dos sentidos, assim a
quantidade ja chega reduzida aos neurdnios ®. Entre os neurdnios ha ainda
barreiras de contato que oferecem certa resisténcia a passagem da
quantidade, no caso dos neuronios @ tal resisténcia nao se faz presente,
ao que eles estdo sempre aptos a receberem novas quantidades, sem ,
contudo, delas nada reterem. Em seguida, a quantidade passa aos sistemas
de neuronios W. Neles, ha uma resisténcia existente entre as barreiras de
contato desses neurdnios, de tal modo que apos a passagem de uma
determinada quantidade, eles se mantém constantemente modificados,
guardam como que uma informacao da passagem da quantidade. Esta
modificagdo registrada no neurdnio impedira que qualquer quantidade
passe novamente por ele, sendo uma de magnitude igual ou menor da de
outrora. E assim que Freud introduz o conceito de trilhamento, como um
caminho da quantidade; uma quantidade ‘escolhera’ um caminho cujas
barreiras de contato oferecam uma facilitagao, ou seja, por onde ja tenham
passado quantidades iguais ou menores; ¢ assim que o trilhamento “nao

se trata, na rememoracao, de uma satisfacao da necessidade, mas sim de, a
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partir da necessidade, dar lugar ao prazer da repeticao” (Garcia Roza, p.
137). A memoria constitui-se assim, conforme coloca Freud no Projeto,
“pelas diferencas facilitacdes entre os neuronios Y” (p. 352), isto €, ndo ¢
um simples ato mecanico ou um mero repositorio da mente. Em Freud, a
memoria € ativa a partir do momento em que “implica uma preferéncia na
escolha dos itinerarios” (Garcia Roza, p.137) e coordena as relacdes das
representacdes mentais. Deve-se acrescentar que, para Freud, o aparelho
psiquico ¢, sobretudo, um aparelho de memoria, nao que absolutamente
tudo seja memoria- a consciéncia ¢ desprovida de memoria - mas ¢ ela
quem permite ao ser humano retomar suas representagoes formando assim
a teia da experiéncia, além do que como o sistema de neurdnios @ sio
posteriores a P, sendo que este recebe quantidades tanto de fontes
endogenas quanto exogenas, ¢ evidente que o registro precede o ato de ser
consciente, ao que, tanto a consciéncia, considerada juntamente aos

neuronios @, que nada retém, sao tidos como sistemas a parte’.

A consciéncia no Projeto é associada aos neurdnios da
percepcdo - em obras posteriores ver-se-a esta concepc¢do mantida, a
consciéncia sera sempre associada ao sistema percepg¢ao-consciéncia - que
recebem um minimo de quantidade de () apenas a titulo de funcionamento.
A consciéncia ¢ definida por Freud como “o lado subjetivo de uma parte
dos processos fisicos do sistema nervoso” (Projeto, p. 363), ela fornece
qualidade e, assim, signos de realidade a ), ja que este nao se relaciona

com nada externo.
2.1.2. A concepcio sistematica de consciéncia e da memoria

A concepgcio de sistemas psiquicos ¢ apontada de modo
mais completo, desde a Carta 52, onde aparece pela primeira vez o conceito
de inscricdo e transcricdo realizado por sistemas retentores de tragos

designados por sistemas mnémicos, reaparecendo na Interpretacdo dos sonhos
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e em obras posteriores. Segundo Freud, os estimulos externos sio
recepcionados por um determinado sistema desprovido de memoria - o
sistema percepcao-consciéncia® (P-Cs) - e reorganizados em diferentes
registros pelos sistemas de memoria. A um desses registros corresponderia
ao inconsciente, organizado segundo associacdes de causalidade, e em
seguida ao pré-consciente, que ligaria a representacdo-objeto a
representagdo-palavra: trata-se aqui, pois, do registro da linguagem, a tinica
via a consciéncia na ordem da representacao, ou seja, partindo do
pressuposto de tornar algo inconsciente, consciente, este tltimo so €
possivel mediante a linguagem (tal aspecto abordar-se-a nos topicos
posteriores). Como ¢ de notar-se, diferentemente do Projeto, o que se
considera agora ndo € mais o funcionamento neurologico do psiquismo,
mas 0 modo como se da a representacdo bem como sua relacio com os

demais sistemas, ao que, a cada sistema caberia uma funcio diferente:

Por um lado, possuiriamos um sistema P-Cs.,que recepciona as
percepeoes, mas delas nao conserva tragos permanentes ,de forma
que a cada nova percepgao ele se comporta como uma tela em
branco,e por outro haveria , localizados mais atras , “sistemas de
memoria” responsaveis por produzir os tracos permanentes de

estimulos captados (BM,, p. 138).
2.2. O inconsciente em Freud

O conceito de inconsciente em Freud parte do ponto de que
aconsciéncia possui inimeras lacunas, e de que ha ideias que mesmo sendo
fora desta esfera, demonstram sua existéncia e sao capazes de influenciar
amente. Seguindo a concepcao de sistemas, o inconsciente ¢ o reverso da
consciéncia: ndo possui senso de realidade, de espacialidade, de
temporalidade; ndo estaregido por relagdes logicas; asideias mutuamente

autocontraditorias convivem, ou cedendo sua energia (catexia) a outra
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ideia, processo denominado deslocamento, ou efetuam uma compressio
com outras ideias, a chamada condensacéo. Tais processos, ja apontados
por Freud como irracionais constituem o processo primario, que € o
primeiro mecanismo da mente. O processo racional, o secundario, aparece
tardiamente na mente e ¢ responsavel pela regulacio e inibicio das
representacoes inconscientes. EXposto suas caracteristicas € mecanismos
peculiares, € imprescindivel agora tomar-se conhecimento do que constitui
o conteudo do inconsciente, ao que neste ponto Freud coloca que,
descritivamente, ele constitui também o vir-a-ser consciente, denominado
de pré-consciente; dinamicamente, o inconsciente constitui basicamente
o reprimido. Nele vigoram duas espécies de pulsoes (no geral, pulsao pode
ser entendida como um estimulo organico, que provoca um estimulo na
mente), uma de natureza sexual, Eros (Eros representa a vida, o principio

agregador); e, a outra , Tanatos, o instinto de morte.
2.2.1. As instancias mentais: O Eu, 0 Id e o Supra-eu

Freud propoe ainda uma concepgio do Eu de um individuo
como dividido em varios elementos de forma a manterem entre si uma
inter-relacao: o eu seria assim referido ao sistema percepg¢ao-consciéncia;
o Id, ao inconsciente; e 0 Supra-Eu, a representacao moral equivalente ao
conflito entre as pretensdes do Eu e do Id. “Um individuo ¢, entdo, um Id
psiquico desconhecido e inconsciente sobre cuja superficie assenta-se o
Eu, o qual, por sua vez, desenvolveu-se a partir do sistema P. o nticleo do
Eu” (OEucold, p.37). No caso do Supra-Eu, ele opdem-se a0 mundo externo
representado pelo Eu, contrapondo-se a ele “como advogado do mundo e
doId” (OEueold, p. 46).

2.2.1.2. O Supra- eu e a moral

O Supra-Eu ¢, assim, aquela representacao moral existente
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no sujeito, que por um lado ‘fiscaliza’ as agdes do Eu e, por outro, reprime
as pulsoes inconscientes existentes no Id. Freud afirma que o Supra-Eu
guarda os conflitos sexuais vividos ainda na infancia do Eu e neste sentido,
diz que “o imperativo categorico de Kant ¢ um herdeiro direto do complexo
de Edipo” (PEM, p. 112); por isto, esta representagao moral estd em grande
parte submersano Id, e a consciéncia moral, que ¢ este algo de mais elevado
no homem, ocorre de ‘modo inconsciente’, mas € capaz de produzir “efeitos

dos mais importantes” (O EueoId, p. 39).

O convivio social, para Freud, sera o que mais refinara esta
representacdo moral, ja que é necessaria uma vigilancia constante do Supra-
Eu sobre as pulsoes inconscientes, de modo que ela se submeta as regras
impostas pela sociedade. O impulso sexual deve ser reprimido, controlado,
bem como o instinto que impele a agressdo: “(...) A civilizacdo tem de
utilizar esforcos supremos a fim de estabelecer limites para os instintos
agressivos do homem e manter suas manifestacdes sob controle por

formagoes psiquicas reativas” (O mal-estar na cultura, p. 695).
2.2.2. A imaginacdo como fantasia: da arte a loucura.

Em toda a elaboracio tedrica de Freud, a imaginacao ¢
abordada timidamente e de forma indireta - pode-se supo-la na elaboracao
do sonho (nos mecanismos de condensacio e deslocamento, por exemplo)
e nas fantasias inconscientes, mas Freud nao aborda a questao mais
detidamente. Entretanto, longe de apontar uma lacuna em sua
metapsicologia, o conceito de imaginacdo, ou em sua terminologia habitual,
a fantasia, assimila-se a um dos muitos mecanismos do sistema
inconsciente, pela capacidade de empreender distorcoes nas
representagdes substituindo ou combinando-as entre si, quer dizer, sao
“(...) construidas por um processo de amalgama e distor¢do analogo a

decomposicdo de um corpo quimico que esta combinado com outro”
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(Rascunho M, Fantasias, p. 301). Destaca-se que em tais distorcoes as relacoes
cronologicas sao postas de lado, possui, portanto, um carater atemporal,
caracteristica que posteriormente sera atribuido ao sistema inconsciente.
Outra caracteristica que confirma a fantasia como parte deste sistema, € o
fato de ela ligar-se a uma forma de realizacao desejos — por exemplo, em O
problema economico do masoquismo (p. 114), Freud fala de fantasias

masoquistas como desejos reprimidos.

Na arte e na loucura o mecanismo de distorcoes realizado
pela fantasia seria 0 mesmo, uma vez que “o mecanismo da poesia (criacao
literaria) ¢ o mesmo das fantasias histéricas” (Rascunho N, Poesiace fine frenzy,
p. 306), com excecdo de no primeiro nao haver perda da realidade e a
fantasia ser empregada de certo modo, em colaboracdo com a consciéncia.
Na loucura, a fantasia expressa um desejo que € reprimido - € assim que
afirma Freud ainda, que na composicdo de seu Werther, “Goethe combinou
algo que havia experimentado (seu amor por Lotte Kastner) e algo que
tinha ouvido (o destino do jovem Jerusalém, que se suicidou)”, de forma
que “Shakespeare tinha razao em justapor a poesia e a loucura (fine frenzy)”
(Rascunho N, Poesia ¢ fine frenzy, p.306).

2.2.3. A questdo da linguagem.

Outro ponto a se sublinhar em Freud ¢ a
irrepresentabilidade do contetdo inconsciente pela palavra, pela
linguagem objetiva, ja que tal contetido ¢ um trago de memoria remota,
pois atravessou iniimeros sistemas mnémicos até alcangar o inconsciente,
onde ¢ inserido nas caracteristicas de tal sistema (atemporalidade, auséncia
de espacialidade e de relacoes logicas, indistin¢ao nas ideias provocadas
pela condensagdo das mesmas) e carece, pois, de uma ordem. Cabe destacar
que, para Freud, o objeto s6 constitui-se a partir da propria linguagem,

afora isto, ele nao ¢ mais que um complexo disperso, conforme aponta
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Garcia Roza: “a representacdo-objeto ndo esta ali pronta, a espera da
representacdo-palavra (...), a percepc¢do nio oferece objetos com os quais

a palavra vai se articulando para obter seu significado” (1991, p.3).

Assim, se a apresentacao de determinado objeto divide-se
em uma apresentagao da palavra e da coisa, tem-se que “(...) aapresentagao
consciente abrange a apresentacdo da coisa mais a apresentacao da palavra
que pertence a ela, ao passo que a apresentacdo inconsciente ¢ a
apresentacao da coisa apenas” (O inconsciente, p.206). E nesta perspectiva
que se insere o aspecto simbolico no sonho, onde a sobreposicao de
intmeras imagens - condensacao - remete ao contetdo reprimido do
inconsciente; aqui asimagens comprimidas, representam o desejo de forma
disfarcada, € o que Freud denomina de contetido manifesto do sonho, cuja
interpretacdo analitica desvenda uma infinidade de sentidos, no qual em

um pensamento consciente seria inconcebivel.
2.2.4. A questao do conhecimento.

No campo da atividade intelectual, Freud destaca que
mesmo uma parte do Eu é inconsciente, e que diversas atividades cognitivas
realizam-se inconscientemente: “(...) temos provas de que um trabalho
sofisticado e dificil, que, em circunstancias normais, exige um grande
esforco de reflexao, pode também ser realizado (...), sem sequer chegar a
consciéncia” (O inconsciente, p. 39). Tais atos mentais manifestam-se no
cotidiano, na producao artistica ou no estado de sono, onde, por exemplo,
“(...) apessoa, imediatamente depois de acordar, sabe a solucéo (...) de um

complicado problema matematico (...)” (O inconsciente, p. 39).
Consideracoes finais

Ao longo da exposiciao das concepcoes nos dois autores,

nota-se uma aproximacao de determinados conceitos, sempre levando em
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consideracao, evidentemente, a terminologia particular de cada teoria.
Além de outros pontos, pode-se sublinhar a relacio que a consciéncia
pressupde com a linguagem: em Kant, o campo de todos os conceitos,
pertencentes a cada faculdade, definem o que um objeto ¢; em Freud,
também ¢ a linguagem, a palavra, a condicao de tornar uma representacao
consciente. Alias, o proprio objeto s6 existe se considerado sob tal
perspectiva: a respeito disto, Kant diz que um ‘diverso contido em um
fendmeno’ ¢ s6 ordenado sob a ligacio de um conceito; ja Freud refere-se a
um ‘complexo de representacoes’, as quais ganham estatuto de objeto
somente quando ligada a representacao palavra. Quanto a ndo-consciéncia,
Kant utiliza o termo obscuro em um duplo sentido: no primeiro, trata-se
de uma consciéncia ‘pontual’, ténue, mas que oferece um objeto para a
consciéncia - € o caso das representacoes mediatas sensiveis, que alcancam
objetividade através das analogias do entendimento -, no segundo, trata-
se de um género de representacoes que ultrapassam os limites de
explicacao, nio sio pois objeto de conhecimento e nem deixam-se
representar pela linguagem conceitual - embora possam valer-se de
simbolos, tal ¢ o caso da liberdade, da imaginacao, da representacdo do Eu
puro. Poder-se-ia, entdo, atribuir um inconsciente dentro da construcao
teorica de Kant, no que se refere a tais conceitos? Na verdade, Kant nao se
utiliza de tal termo, sua concepcdo de ndo-consciéncia constitui uma
problematica na qual se esgota a propria consciéncia, encontrando assim
o limite para se conhecer objetivamente. O ‘ndo-consciente’ de Kant, nio ¢
0 ‘sistema inconsciente’ de Freud, mas reencontra na metapsicologia
elementos correspondentes, tal como a fantasia e seu papel na arte e na
loucura, a definicdo da consciéncia moral , como algo fora dos poderes
cognitivos, bem como certos instintos naturais ao homem que se opdem a
moralidade. Neste sentido, pode-se destacar o conceito de pulsao em Freud,
como um instinto fisico que ‘exerce uma influéncia na mente’; também a

respeito da animalidade do homem, Kant observa que ‘ndo siao nem boas
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nem mas’, que, a0 contrario, ‘sao originais’ ao ser humano e fisicas. Também
observa Kant que, devido a tais disposi¢des, a moralidade s6 modela-se
quando coagida por tais instintos, por conseguinte, dentro do convivio
em sociedade sem a qual 0 homem seria tal como as arvores que “isolada e
em liberdade, lancam os galhos a seu bel-prazer”, crescendo “mutiladas,
sinuosas e encurvadas” (Ideia de uma historia universal de um ponto de vista
cosmopolita, p. 15). Freud, por turno, aponta a civilizacdo como a coer¢ao as

pulsdes humanas, e a moral como produto de tais sancoes.

Contudo, podem-se notar pontos similares na concepcao
de consciéncia e nao-consciéncia nos dois autores, e o destaque que ambos
conferem a tltima, como sendo o maior campo da mente do individuo, e

que € responsavel, inclusive, pela elabora¢io do conhecimento.

Notas

! Universidade Federal do Para (UFPA), Graduanda do curso de Filosofia.

Email: alinebrasiliensedebrito@hotmail.com.

Orientador: Luis Eduardo Ramos de Souza.

2 Abreviacao das obras utilizadas em Kant: CRP, para Critica darazdo pura; CJ, para Critica
do juizo; Antrop., para Antropologia de um ponto de vista pragmadtico; RLSR, para A Religido nos
limites da simples razao; Lég. para Logica; Proleg., para Prolegomenos a toda metafisica futura.

* Loparic observa em sua Semdntica transcendental que “é impossivel representar toda a
multiplicidade pensavel das partes de uma sensacio no dominio dos dados sensiveis
conscientes”. E diante de tal fato ou limita-se “as partes da sensacdo ao dominio de
representagoes conscientes”, ao que neste caso negar-se-ia “a validade objetiva do
conceito de sensacao nio efetivamente possivel” ou teria de se encontrar “meios para
estender o conceito de dado intuitivo além da classe de dados daveis de modo efetivo.
Kant escolheu a segunda alternativa e admitiu sensacoes de fato inacessiveis para nos
como elementos que constam do dominio da experiéncia possivel” (p.167).

# Obra citada por Cléia Aparecida Martins, no artigo intitulado Autoconsciéncia pura,

identidade e existéncia em Kant (1998-1999, p. 6).
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> De fato, Loparic nos fala de uma linguagem em Kant,colocando que ao longo de suas
trés Criticas, Kant submete a linguagem metafisica, moral e estética “a condicoes
especificadas em sua semantica transcendental”. Segundo Loparic, falar de linguagem
em Kant ¢ viavel ainda que “de fato, Kant trabalha com conceitos, nao com palavras.
Mas, como existe um isomorfismo entre as estruturas conceituais e hnguisticas em Kant,a
sua teoria de conceitos pode ser traduzida numa teoria de linguagem” (E dizivel o
inconsciente ? 1999, p.328 2 329).

¢ Serao utilizadas as seguintes abreviagdes para as obras de Freud: Projeto, para Projeto
para uma psicologia cientifica; PEM, para O problema Econdmico do Masoquismo; BM, para Uma
nota sobre o bloco magico’.

" Neste sentido comenta Garcia Roza: “Se o sistema tfosse parte integrante do sistema
, ele nio poderia funcionar como indicador de realidade para o proprio sistema (”
(1936, p.213).

¢ Desde o Projeto, consciéncia e percepcao sao agrupadas num mesmo sistema, por nao
possuirem memoria e estarem vinculados ao mundo externo. Entretanto, na Interpretacdo
do sonho, Freud separa a percepcao e a consciéncia em dois extremos, devendo-se atentar
que em tal obra o que se leva em conta ¢ a explicacdo da regressao nos sonhos, ¢ a
disposicao dos sistemas com relagao aos outros, nio de forma espacial, mas na ordem

temporal, acompanhado o modo como se passa as representacdes no sonho.
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Identidade entre o Uno e o Bem.
Suelen Pereira da Cunhd'
Bolsista de Iniciacao cientifica da IC-UECE (Iniciacdo cientifica da UECE)
desenvolvendo o projeto O Bem como causa dos seres em Proclo: um estudo acerca do Ser,
Vida ¢ Intelecto.
Introducio

A comparacao feita por Platdo, no livro sétimo da Repuiblica,
do Bem com o sol que possibilita a geracdo e mantém a vida de todos os
seres € de grande importancia na filosofia procleana. Isto porque em sua
filosofia a ideia de Bem, ou melhor, de Uno/Bem apresenta as mesmas
caracteristicas, principalmente, quando se trata da processio e
permanéncia dos seres no Uno. Pode-se ver, entdo, que a ideia de Bem
como origem e existéncia dos seres ja se faz presente no platonismo.
Quando se fala, porém, no movimento de conversao nos remetemos a tese
aristotélica em que todos os seres desejam alcancar o Bem, que € fim tltimo

de todos os seres.

Proclo defende estas duas teses partindo do pressuposto
de que ha um principio tinico que da origem a todos os seres e que, por ser
causa, € para onde todos desejam retornar. No entanto, ha um problema
quando Proclo afirma que o0 Uno e o Bem sio causas primeiras, visto que
ele também afirma a impossibilidade de existéncia de duas causas primas.
E justamente sobre esta impossibilidade de dois primeiros principios que

culminara na identidade entre Uno e Bem que iremos discorrer.

Identidade entre o Uno e o Bem em uma perspectiva procleana.
L A superioridade do produtor em relacao ao produzido.

No sistema procleano, tudo tem sua existéncia a partir do
Uno, através do processo de processdo que constitui uma ordem
hierarquica de perfeicdo, de forma que os primeiros seres que precedem
sdo sempre mais perfeitos do que aqueles que sao produzidos por altimo.
Isto se deve ao fato de haver uma diminuicéo de potencialidade? na medida

em que surge uma nova ordem na escala dos seres. Neste sentido, ¢ logico
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que quanto mais proximo do Uno mais potente o ser ¢, e quanto mais
distante, menos potente. No entanto, mesmo que aquilo que foi produzido
possua uma menor poténcia em relagio ao seu produtor, pois “Tout étre
qui en produit un autre est d’ordre supérieur a son produit”’ o produzido

sempre sera semelhante ao seu produtor, pois tem nele a sua causa.

O produtor € quem da substancia ao seu produto, e se da
substancia ¢ melhor do que aquilo que produz, por ser impossivel ao
produtor gerar algo diferente de si. Todo produto ¢, portanto, semelhante
ao seu produtor na medida em que recebe dele o seu ser, a sua substancia
e por ele subsiste; dessemelhante na medida em que ¢ menos potente. Isto
ocorre porque “siun étre pouvait rendre un autre plus parfait que lui, il se
conférerait a lui-méme cette perfection avant de la donner a son dérive.*
Desta forma, o produtor sera, necessariamente, superior a tudo aquilo que
produz, e por isso, aquilo que ¢ causa de mais seres €, sempre, superior
aquilo que ¢ causa de menos. Pode-se percebe que, se € causa de mais seres,

possui uma maior poténcia e ¢ superior a tudo aquilo que produziu.

A existéncia do processo hierarquico da processao se faz
evidente quando Proclo afirma que: “Ce qui cause un plus grand nombre
dreffets est supérieur a ce qui n’a recu pouvoir que pour un moindre nombre
et qui produit en partie seulement ce quune autre cause forme en totalité”
>.Fica, pois, claro que, o que tem mais causas participa das causas daqueles
que tem menos, 0 que tem menos, porém, nao participa de todas as causas
daqueles que tem mais. Ou seja, os primeiros que sao produzidos sio causas
de mais seres do que aqueles que procedem dos primeiros seres®, fato que
se da porque eles tanto sdo causa daquilo que produz como efeito do seu
proprio produto. Ja aqueles que precedem dos primeiros seres emanados
sdo inferiores e possuem um menor namero de efeitos porque so sio causa
dos seus efeitos, ou seja, daquilo que deles procedem, uma vez que ele nao

pode ser causa de si mesmo.
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II. Todos os seres vém de uma tnica causa.

Proclo defende aideia de que toda a multiplicidade tem sua
origem no Uno, isto ¢ em uma unidade, porque, para ele, 0 Uno é quem da
origem a tudo que existe. Ademais, uma vez que tudo surge a partir do
Uno, pois “S'il y a une pluralité antérieure a I'un, celui-ci participera a la
pluralité, mais cette pluralité qui lui est antérieure n’aura pas part a I'un,
puisque avant la naissance de I'un cette pluralité existe déja. Car elle ne
peut participer a ce qui n’est pas.”” E necessario que o Uno exista antes da
multiplicidade e que exista por si para que a multiplicidade possa dele
participar. Por ser causa de tudo que existe o Uno tende a unificar todos
os seres, de forma que todos os seres tem, em si, 0 ser do Uno, o que Proclo
vai chamar de uno repartido. E importante deixar claro que, mesmo que
seja utilizado este termo, “uno repartido,” o Uno nao sofre diminui¢do no
momento da processdo, quando da da sua substancia aos seres que dele
procede, isto porque ocorre uma multiplicacdo do Uno no momento da

processao. Neste sentido, Reale afirma:

O Uno, assim como toda outra realidade que produz alguma coisa,
produz em razao ‘da sua perfeicio e superabundancia de poder’.
Ora, todo ser que produz 1) permanece tal qual € (justamente em
virtude de sua perfeicao) e produz em razao desse seu permanecer
imovel e que nao pode sofrer diminuicéo. 2) A processio nio ¢
uma transic@o, com se o produto que dela deriva fosse uma parte
dividida do produtor. Ao contrario, a producio deve ser pensada
como a multiplicacio de si mesmo por parte do produtor em virtude

da sua poténcia.®

Logo, mesmo que aquilo que dele procede possua o seu ser,
o Uno continua a ser completo e, por isto, imparticipado. O Uno esta em

todos os seres ao Ppasso que os seres nao estao no UIIO, mesmo que possuam
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o ser dele, ¢ este fato que o faz imparticipado, por bastar a si mesmo;
enquanto que os outros seres sio participados, ou participantes. Tais seres
necessitam, pois, estar no Uno, uma vez que dele tem sua origem e por ele
sub existem, a ele desejam retornar e dele nunca saem, afinal, por ter a
esséncia do Uno eles sdo uno e nio-uno permanecendo sempre na sua

causa.

Mas, ainda aqui se faga necessario provar que toda a
multiplicidade tem sua origem a partir de uma Causa Primeira e que esta
¢, por si, tnica, Proclo identifica esta necessidade de maneira tal que na
proposicao 11 dos Eléments de Théologie ele afirma que “Tous les étres
procedent d’'une cause unique qui est la premiere.” e como no método
euclidiano, faz uma afirmacao e langa-se sobre ela para, assim, fundamenta-
la. Fundamento este que se da, principalmente, sobre a evidéncia de uma
ordem de geracdo dos seres, a partir da observacao das relacdes de causa e
efeito. Isso porque existe ciéncia e a ciéncia, segundo Proclo, nada mais ¢
do que o conhecimento das causas. Neste sentido, ¢ afirmado que: “Ou
bien aucun étre n’a de cause, ou bien dans une totalité déterminée la
causalité est circulaire, ou bien on remontera a l'infini en découvrant
toujours de nouvelles causes sans qu'on puisse jamais s’arréter a une
anteriorité causale définitive.”. Que ele prova que a causa primeira existe,
e existe por necessidade, esta Causa Primeira ¢ quem da origem a todos os

seres e € por natureza principio tinico e superior a todo ser.

Puisquil faut donc quil y ait causalité chez les étres, que les causes
se distinguent des effets et qu'on évite la remontée a I'infini, il y a
une cause premiere des étres dont chacun procede comme d'une
racine, les uns se trouvant pres delle, les autres a plus grande
distance. Que ce principe doive étre unique, onI'amontré en faisant

valoir que toute pluralité subsiste par dérivation de 'un'’.
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Ora, se nada fosse causa dos seres, nao haveria ordem de
geracdo ou producao; logo, nao haveria a ideia de produto e produtor, causa
e causado, causa e efeito, e ndo existiria ciéncia de nada. Se todas as coisas
fossem circulares, o produto néo seria inferior ao seu produtor, pois um
ser seria causa e efeito de outro, de forma que todos os seres seriam
intermediarios e quanto maior o namero de intermediarios maior ¢ mais
perfeita ¢ a causa. Sendo assim, a processao se daria circularmente e nao
haveria uma hierarquia, o que ¢ impossivel. Porém, caso existisse uma
processao ‘ad infinitum’, o conhecimento seria impossivel, afinal, segundo
Proclo, nio ha conhecimento das coisas infinitas; mas a existéncia do
conhecimento/ciéncia demonstra o contrario, demostra que existe
conhecimento, fato que prova a existéncia de uma ordem de geracao, e
como toda ordem exige um inicio, logo a necessidade da Causa Primeira

fica demostrada.

III. ~ O UnoeoBem.

O Bem™ ¢ tudo aquilo a que os seres tendem, de modo que
todos os seres desejam retornar ao Uno, no entanto, nao podem existir
dois Bens ou duas Causas Primeiras, isto porque se existir duas Causas
Primeiras a primeira nio seria nenhuma destas. Mas a Causa Primeira seria
aquela que esta presente nas duas, ou seja, aquilo que se tem em comum
nas duas causas. Isto porque a primeira ¢ necessariamente una, sendo

sempre a primeira da ordem.

Se todas as coisas vém de uma tnica causa, se deduz que
esta causa € boa. Ora, se 0 Bem ¢ uma causa e 0 Uno também, e ambos sio
Causas Primeiras, e como ja ficou provado, nao pode existir duas Causas
Primeiras, pois a causa primeira € por si Gnica, fica evidente que o Uno e o
Bem sdao o mesmo a qual todos os seres tendem. Assim: “As formas inferiores
sdo causadas por superiores, tudo procede, porém de uma Causa, tnica e

primeira. Essa Causa Primeira ¢ o Bem que todos os seres almejam. O bem
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torna-se principio de unidade.”

Todos os seres desejam o Bem, pois nele encontram
perfeicao; dele tiveram sua origem e dele participam, na medida em que
possuem o seu ser ¢ a ele desejam retornar. Os seres sao perfeitos de acordo
com sua proximidade com o Uno/Bem e quanto mais proximos do Uno
estiver um ser mais perfeitos ele sera. Esta relacao entre unidade e bondade
pode ser vista de forma muito clara na filosofia procleana, quando Proclo
afirma que “s’il est vrai que pour chacun le bien est mesuré par I'unité™*. A

unificacdo se da, assim, por meio da participagio no Uno.

Sile bien est ce qui sauve tous les étres et devient ainsi le terme de
leur tendance, si ce qui sauve la substance de chacun et assure sa
cohésion est 'un, puisque c’est par I'un que tout est sauvé et que la
dispersion exile chacun de son essence, il faut reconnaitre que le
bien rend un les étres auxquels il est présent et leur donne cohésion
par cette unité. Et sil'un rassemble les étres et leur assure cohésion,
c’est que sa présence apporte a chacun la perfection. Ainsi est-il

bon pour tous les étres d’étre unifiés.”

Ora, ¢ 0 Uno que tem o poder de unificar todos os seres por
meio do processo de conversio, ou seja, da reducao de toda a realidade,

seja ela material ou imaterial, a Causa Primeira.

No inicio deste trabalho, afirmou-se que é o0 Uno/Bem, ou
Causa Primeira quem da sua substancia a todos os seres, isto ¢ de
fundamental importancia para se compreender porque o Uno e 0 Bem séo,
de fato, o mesmo. O Uno da subsisténcia aos seres por meio da
multiplicagdo do seu proprio ser (por meio do movimento de processao),
isso leva ao fato de que todos os seres existentes (imateriais ou matérias)

terem em si o ser do Uno, sendo isto o que esta presente em todos os seres
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e que, portanto, ¢ o que os faz semelhantes que é chamado de bom.

Nesse sentido, ¢ de acordo com a aproximacao do Uno que
os seres serdo chamados de mais ou menos bons, isto porque quanto mais
proximo do Uno mais perfeito o ser €. Acontecimento que se da porque €
por meio da participaciao no Uno que os seres serdo cada vez mais unidos;
e quanto mais unidos, mais perfeitos, quanto mais perfeitos, mais proximos
do Uno. Fincando claro que, como ja foi dito anteriormente, o bem consiste
na unido dos seres. E se, de fato, todos os seres tendem ao Bem e o bem
para todos € estar unidos, todos os seres desejam retornar ao Uno, pois

por meio dele alcangam esta uniao; logo, o Uno e Bem sdo o mesmo.
Conclusao

Conclui-se que, ¢ a partir da evidéncia de uma ordem
hierarquica de geracdo que se pode comprovar que todos os seres advém
de um principio tinico que ¢é causa de todos os seres. Esta causa primeira é
o Uno, de onde todos os seres tem sua origem e para onde todos tem o
desejo de retornar. Uma vez que possuem o ser dele, esses seres sio
semelhantes ao Uno e ¢ esta semelhanca que proporciona o movimento de

conversao, ou seja, de retorno dos seres a sua causa.

O Bem, por si, por sua vez, ¢ para onde todos os seres tendem
e, uma vez que ha aimpossibilidade de existéncia de duas causas primeiras,
ai reside a identidade entre o Bem Supremo e o Uno, de forma que estes
sdo, na verdade, um. Fato que explica a relacdo de proximidade do Uno
com o nivel de perfeicdo e de bondade. Ora, em Proclo, 0 bem para todas as
coisas ¢ estarem unidas, sendo nisto que esta a sua completude e
participa¢do no Uno/Bem, na unido do “uno repartido”. E se todos os seres
desejam retornar ao Uno e ao Bem, logo ambos sdo a causa de todos os

seres, ficando, assim, provado que eles sio um e 0 mesmo.
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? E nesta diminuicao de potencialidades que se encontra a dessemelhanca entre produto
e produtor, pois, segundo Proclo, o produtor nio pode gerar nada diferente de si mesmo.
Sendo assim, a tinica diferenca entre a causa e o causado ¢ a sua poténcia, sua perfeicao.
> PROCLOS. Eléments de Théologie. Trad. Jean Trouillard. AUBIER. Paris: éditions
Montainge, 1965. Proposicao 07. p. 65.

* Op. cit., Proposicao 07. p. 65.

> Op. cit., Proposicao 60. p. 98.

¢ Isso porque existe a escala de processao, de forma que ¢ impossivel haver geracao fora
dessa escala.

7 Op. cit., Proposicao 05. p. 63.

SREALE, Giovanni. Historia da filosofia antiga. Volume IV. Sao Paulo: Loyola, 1994. p.
586.

? Op. cit., Proposicao 11. p. 67.

1 Op. cit., Proposicao 11. p. 67.

" Op. cit., Proposicao 11. p. 68.

2 A nocéo de Bem mudou ao longo do tempo e de acordo com cada pensador; neste
sentido os conceitos de Bem que melhor se aplica a ideia procleana de Bem € a de Plotino
que “vé no Bem a primeira Hipostase, isto €, a origem da realidade, o proprio Deus,
considerando-o como causa, a0 mesmo tempo, do ser, da ciéncia (Enn., VI, 7,16) e, em
geral, de tudo o que é ou vale um titulo qualquer (IBID., V, 4,1).” (ABBAGNANO, Nicola.
Dicionario de Filosofia. 52 ed. Sao Paulo: Martins Fontes, 2007. P.121)

B O LIVRO, das Causas: liber de causis. Tradugao e Introducao de Jan Gerard Joseph ter
Reenger. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2000. P. 42.

1 Op. cit.,, Proposicao 61. p. 99.

15 Op. cit., Proposicao 13. p. 69.
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Lisias: herdeiro de Céfalo?!

Rafael Melém?

Bolsista de Iniciacao Cientifica pelo programa PRODOUTOR/PROPESP
UFPA

Velhice ensina prudéncia

(Sofocles, Antigona, v. 1353)

Ao passo que nos dedicamos a um estudo mais aprofundado
do dialogo platonico intitulado Fedro, parece-nos cada vez mais patente
que, na primeira parte deste seu texto (Fdr. 227A-257B),’? Platao se ocupa,
fundamentalmente, com uma complexa reflexdo acerca da natureza do
amor (éros), e dos diversos elementos (loucura, desmedida, temperanca,
reflexao, etc.) que compdem, de alguma forma e em alguma medida, a
experiéncia demasiadamente humana que € o erotismo, de acordo com a

propria perspectiva platonica (cf. Banquete 205A).

Entdo, tentando compreender (ou, mais provavelmente, nos
fazer entender) a natureza deste desejo que € o amor e, mais precisamente,
suas implica¢des no desenvolvimento intelectual e ético dos seres
humanos; Platdo o faz no Fedro, como em seus demais dialogos, por meio
da exposicdo de um debate entre personagens e, para além destas
personagens, um dialogo entre as proprias concepgdes que sustentam ou
perpassam os diferentes posicionamentos defendidos pelos mais variados

interlocutores.

Se no ambito propriamente textual dos dialogos platonicos,
observamos que a construcao, de suas teses e proposicoes, se da através
do debate entre personagens distintas que defendem posicionamentos
diferentes; podemos observar, igualmente, que o grande pano de fundo
destes debates, € a construcio da teorizacao filosofica de Platao, enquanto
uma tentativa continua de dialogar radical e criticamente com os diversos
géneros discursivos (mitologia, poesia, retorica, sofistica, entre outros)

que constituiam a tradi¢do e o panorama cultural a época deste fil6sofo.*

Pagina 90



0 Ensinoce A Fesiuim em Filasafin, SUAS pars;:actiﬂm no Brasil

Afinal, conforme nos diz Pessanha (2009, p. 84), a forma dialogada dos
escritos platonicos nio ¢ um mero recurso didatico ou formato literario,
mas, serve para desvelar “a construgao dialética de um pensamento aberto
e litigante, em permanente combate com 0s outros e consigo mesmo, no

esforco de desfazer ilusoes e enganos exteriores e interiores”.

No caso de nossa pesquisa, concentrada na discussao
erotica presente no Fedro, o “combate” de Platdo, que mais nos interessa -
além daquele que ele engendra entre a personagem Socrates e a retorica de
Lisias —, € o que ele “trava” com a mélica arcaica’ e, mais precisamente,
com a forma com que os poetas mélicos (especialmente Ibico, Estesicoro,
Safo e Anacreonte) retratam o desejo e suas manifestacdes no
comportamento dos seres humanos. Este “combate”, ¢ importante deixar
claro desde ja, muitas vezes nao se traduz em mera oposicao e refutacao,
mas, em retomada e ressignificacao, sempre a partir dos critérios filosoficos

que norteiam a reflexdo socratico-platonica.

Assim, conforme desejamos apresentar em seguida, ao fazer
com que Fedro leia, para Socrates, o discurso de Lisias, que tem como pano
de fundo a relagao homossexual pederastica muito comum entre os
atenienses da época;® Platdo coloca em movimento uma discussio acerca
do amor (¢éros), a qual, por sua vez, coloca em movimento um processo de
resgate de diversos aspectos da cultura tradicional dos gregos antigos que
se relacionam direta, ou indiretamente, com a questao erotica e possam
contribuir para a sua compreensao. No caso deste discurso de Lisias,” que
analisaremos adiante, veremos que ele apresenta uma concepc¢io
estritamente pragmatica acerca do comportamento ético-politico dos seres
humanos, tal como o Céfalo do livro T da Repriblica; e, por conseguinte,
configura-se como uma retomada, ainda que velada, da recorrente imagem
negativa de ¢éros presente em parte da mélica arcaica, como na poesia de

Ibico; tal como a fala de Céfalo, na Repriblica, que corrobora com a suposta
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depreciacao dos apetites por parte do famoso tragediografo Sofocles.
Partamos para a analise propriamente dita.

A tematizacdo erotica, no Fedro, ¢ introduzida
explicitamente por meio daleitura, que a personagem homoénima ao dialogo
realiza, de um discurso atribuido por ela a Lisias, no qual, este logografo
figura o caso da conquista de um jovem rapaz, por parte de um homem
que afirma nao lhe dedicar amor (Fdr. 227C). Neste sentido, a
argumentacdo do Erdtico de Lisias (Fdr. 230D-234C) consiste em uma
espécie de elogio ao nao-amante, em detrimento daquele que ama, cujo
fundamento € a tese de que o amante (erastés), justamente por estar amando
- 0 que significa, neste contexto, desejar sexualmente —, encontra-se em
um estado de debilidade e adoecimento, principalmente de sua capacidade
judicativa, sem poder controlar racionalmente o seu proprio
comportamento (Fdr. 231C-D); de modo que as consequéncias do erotismo
sd0, em sua maioria, prejudiciais para aquele que ama e para os que o cercam
(Fdr.231A-C) e, dentre estes, principalmente para o seu amado (eromenos).
Isto porque, pensamos nos, Lisias nos parece conceber o amor como um
impulso cuja natureza € estritamente apetitiva;® uma espécie de apetite
(epithymia) que cuja satisfacdo esta relacionada majoritariamente ao prazer
sexual (Fdr.232 D-E).°

Desse modo, o que temos com este discurso lido por Fedro
¢, segundo Aréas (2007, p. 7),

uma condenacio do amor em geral e do amante em particular que
se ap6ia sobre a pressuposicao de que o amor (éros) € um apetite
(epithymia), um impulso irracional (alogos) ou uma emocio
incontrolavel que tende, por intimeras razoes, a se tornar nocivo e

perigoso ao amado.
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Donde se colhe que os amantes sdo mais dignos de piedade do que

de inveja (Fdr.233B)."

Com esta critica aos apetites, retomada por Platio neste
suposto escrito de Lisias, o autor do Fedro nos remete, ainda que
implicitamente, a uma parte da reflexdo ética, muito cara aos gregos
antigos, que pode ser compreendida como a investigacdo acerca da melhor
forma possivel para a satisfacao dos desejos (epithymiai) e apetites humanos.
Seguindo os apontamentos de Snell (2005, p. 170-72), a preocupagao com
a forma mais adequada de satisfaciao de nossos desejos e apetites ¢,
inicialmente, uma problematica pertencente mais especificamente a
medicina, para qual a auténtica felicidade (eudaimonia) ¢ a saude,
compreendida neste contexto como a manutencao do bom funcionamento
do organismo. Neste sentido, ao passo que o foco de preocupacao recai
sobre nossos apetites mais basicos, como nutricdo (beber e comer),
descanso e reproducio (desejo sexual); a temperanca (sophrosyne),
enquanto “aquele saber que vé na satde a medida do bem-estar e, portanto,
da felicidade” (2005, p. 171), desponta como a mais importante de nossas
virtudes, e deve orientar a consecucado destes nossos desejos, juntamente

com a nocdo de autodominio (enkrateia).

Entrementes, a preocupacdo com o uso dos prazeres vai
adquirindo um carater mais propriamente ético e, do ideal de manutencao
do bom funcionamento do organismo, passamos ao ideal de um bom
funcionamento do sujeito como um todo. A temperanca nao se apoia mais
em um conhecimento estritamente “empirico” (organico/fisiologico);
revestindo-se de um embasamento ético, por sustentar-se em uma tentativa
de racionalizacao da nocio de valor (os valores morais devem ser
determinados apenas racionalmente), que deve ser tomado como um
aspecto constitutivo da acdo humana para se alcancar a “justa medida”,

que garantira nosso bem-estar. O que nos revela, ainda, dois dados
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interessantes para entendermos esta discussao. Por um lado, grande parte
da tradicao cultural grega antiga considera os desejos e apetites humanos
como elementos irracionais, sendo incapazes de determinarem por si
mesmos uma medida satisfatoria, pois movido pelos seus instintos, o
homem tende a desejar desmedidamente a posse do objeto de seu desejo.
Por outro lado, ainteligéncia, sendo capaz de calcular e julgar aimportancia
das diversas finalidades humanas, torna-se responsavel pela administracao
da satisfacdo de nossos desejos. “Afirma-se aqui a confianca tipicamente

grega no espirito e no conhecimento” (SNELL, 2005, p. 171).

Esta importante parcela da ética dos gregos antigos, a qual
consiste em refletir sobre a utilizacio dos prazeres, ¢ analisada também
por Foucault, em sua obra Historia da sexualidade II: 0 uso dos prazeres, e
designada justamente como uma forma de problematizacdo moral, dos
gregos antigos, acerca do uso dos prazeres. Embora, para este autor, esta
forma de problematizacao moral dos gregos antigos recaisse sobre os
prazeres de um modo geral, pela grande influéncia que exerce sobre o
comportamento humano, o desejo de natureza sensual ganha um visivel
destaque dentro desta reflexdo. De modo que, ao reconhecer a poderosa
forca que a dimensao desejante exerce sobre nos, tendendo a nos levar ao
excesso e a desmedida, os gregos se colocam, como uma de suas questdes
morais mais importantes, a busca por saber de “que maneira enfrentar essa
forca, de que forma domina-la e garantir a economia conveniente dessa
mesma forca” (1984, p. 64). Entretanto, como este desejo, ainda segundo
Foucault, sempre propicio a “revolta e sublevacao” (id., p. 63), nao revelava,
para os gregos antigos, nada mais do que nossa natureza irracional e
animalesca, ¢ preciso que outra instancia de nossa subjetividade, a

racionalidade, venha determinar os limites da pratica erotica.

Este nos parece ser o quadro valorativo em que se inscreve

o Erético de Lisias, posto que a caracterizacdo do amor como um desejo de
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natureza apetitiva e, mais especificamente, de carater sexual (231A),
coloca-o em estrita paridade com a forma com que durante o periodo
Classico os gregos entendiam, em geral, o erotismo humano. De acordo
com Dover (2007, p. 68), o vocabulario erético dos gregos classicos e
helenistas, possui “uma conotacao tao sexual que outros usos destes termos
podem ser considerados como metaforas sexuais™; assim, para a maior parte
da tradi¢do cultural dos gregos antigos, a experiéncia erotica ¢, basicamente
uma experiéncia de cunho sexual. E ¢ assim, portanto, que Lisias pode
tomar como inconciliaveis nossas dimensoes desejante e reflexiva (nossa
inteligéncia), devido a tendéncia originaria da natureza apetitiva a

desmedida (hybris) e, ao obscurecimento de nossa capacidade valorativa:

Porque o amor se manifesta do seguinte modo: o menor
contratempo, que para muita gente nem seria digno de mencao,
aos olhos do amante infeliz € desgraca inominavel, como, por outro
lado, forca os amantes venturosos a gastar elogios com o que nao

tem valor (Fdr. 233B).

De modo que, conforme nota acertadamente Nussbaum
(2009, p. 183), para Lisias, a “loucura do amor ¢ imprevisivel e perigosa. A

pessoa apaixonada nao julga com clareza”.

No Fedro, o discurso de Lisias introduz a reflexdo acerca
dos desejos humanos, suas relacoes com os prazeres e sua influéncia em
nosso comportamento; tema frequentemente debatido entre os antigos
gregos. E, ao criticar este desejo, Lisias compode segundo Santoro (2007, p.
124), “mais uma peca oratoria da deontologia pederastica ateniense”,
aconselhando o jovem cortejado anao se entregar a alguém com este desejo
e nem deixar que este desejo o domine. Pois, o desregramento do erotismo
traz infindaveis prejuizos para a vida de quem se deixa dominar por ele.

Conseqlientemente, embora isto ndo esteja perfeitamente claro no Erdtico,
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autodominio e temperanca sao as virtudes recomendadas para a satisfacio
dos desejos. Se 0 jovem quiser ter uma boa vida, uma vida feliz dentro da
polis, ele devera regrar racionalmente a satisfacao de seus desejos e apetites,
controlando-os permanentemente. Este nos parece ser, de um modo geral,

o “conselho” que Lisias oferece ao jovem pretendido em seu discurso.

Entretanto, se a tese de Lisias, de que devemos nos
relacionar de preferéncia com quem nio nos ama do que com quem nos
ama, parece engenhosa aos olhos de Fedro (Fdr. 227C), a sua preocupagao
com o dominio dos apetites e, por conseguinte, aimagem deste desejo como
um elemento tendente ao descontrole e a debilidade de nossa inteligéncia
e das virtudes a ela associadas, ndo ¢ nem um pouco original. Pois,
principalmente no que concerne as relagdes homossexuais pederasticas
masculinas, em virtude de sua importancia politico-pedagogica, a busca
pelo dominio do desejo, via racionalidade, esta presente em boa parte da
prosa retorico-juridica e filosofica dos periodos Classico e Helenistico,
conforme nos revelam Dover (2007) e Foucault (1984). E, por outro lado, a
imagem dos apetites como uma espécie de patologia que “compromete o
equilibrio mental e fisico” (RAGUSA, 2011, p.64), e incita nos pensadores
da época esta preocupagio com a desmedida, remonta aos primordios da
tradicao mitopoética dos gregos antigos. A propria poesia épica ja
considera o arrebatamento erotico, como um estado de enlouquecimento,
por comprometer ainteligéncia ao privilegiar os elementos irracionais de

que sao dotados os seres humanos.

Neste sentido, vale lembrar que Hesiodo, em sua Teogonid,
ja nos alerta para os poderes de Eros, ao descrevé-lo como “o mais belo
entre os Deuses imortais,/ solta- membros, dos Deuses todos e dos homens
todos/ ele doma no peito o espirito e a prudente vontade” (v.120-122). De
modo que, embora sempre implicitamente, o Erdtico de Lisias € tributario

de uma série de aspectos com que a tradi¢do poética retrata o erotismo
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humano e, na perspectiva do desenvolvimento dramatico do dialogo em
que esta inserido, este discurso serve para que Platdo se aproxime do
modelo de erotismo reconhecido tradicionalmente pela poesia. Dado a
intencao de clarificar nosso posicionamento, partimos para um
cotejamento do Erético lisiano com a concepcao, exposta por Céfalo em
Repriblica T (328B-331D), acerca dos elementos que constituem a melhor
forma de vida possivel, tentando explicitar que o mesmo embasamento
mitopoético, que fundamenta a concepgiao de Céfalo, € compartilhado por
seu filho (Lisias) em seu discurso no Fedro; com a diferenca de que,
enquanto o pai recorre explicitamente ao tragediografo Sofocles, o filho

se aproxima, veladamente, do pessimismo do poeta mélico Ihico.

Assim ¢ que nos dirigimos, seguindo a orientagido de
Nussbaum (2009, p. 176), ao livro I da Repriblica, para encontrarmos um
Cetalo que, segundo a descricao de Socrates, ja muito envelhecido repousa
em uma cadeira apos realizar um sacrificio aos deuses (Rep. 238C)."
Rodeado por amigos e seus dois filhos, Lisias, 0 mesmo do Fedro, ¢
Polemarco, que herdara o lugar do pai na discussao com Socrates sobre a
justica (Rep. 331D). Nosso interesse € saber se, assim como acontece com
seu irmao, que herda o discurso (logos) paterno no que concerne ao
entendimento do que seja a justica, fundada na maxima de Simonides;
Lisias também nao herda o discurso do pai sobre a importancia da
temperanc¢a, que nos parece inspirada na tragédia Sofocles, e
intrinsecamente ligada com a condenacio do desejo enquanto um impulso
de carater irracional? Socrates, aproveitando a oportunidade de conversar
com um homem ja idoso, como o é Céfalo, pede a este que faca uma espécie
de balanco sobre o “caminho por onde talvez nés também tenhamos de
passar”, bem como, sobre a velhice e suas dificuldades (Rep. 328E). Este
caminho, nada mais ¢ do que a propria vida humana, com todas as suas

vicissitudes.
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Cefalo comegarespondendo pelo prisma da velhice, dizendo
que muitos homens da sua idade reclamam da velhice, pois com ela vem o
arrefecimento dos desejos apetitivos do homem, “sentindo falta dos
prazeres da juventude e, lembrando-se dos amores, dos banquetes e de
coisas ligadas a isso” (329A), a maioria dos idosos reclama, pois acredita
que estes prazeres sao grandes bens; de modo que as dificuldades da velhice
parecem repousar no arrefecimento dos desejos apetitivos e/ou na
incapacidade de obtencdo dos prazeres ligados a estes desejos. Porém,
Cefalo discorda de seus congéneres, apontando o caso de idosos que nio
reclamam da velhice e, para reforcar seu ponto de vista, narra uma espécie
de situacao anedotica envolvendo o desejo sexual do poeta tragico Sofocles,
cuja licio moral ¢ que estando livre de tal desejo ele se sentia “a salvo de
um senhor furioso e selvagem”. “Naquela ocasido achei boa a sua resposta
e, neste momento, nao a acho menos boa”, confessa Céfalo a Socrates
(329A-C).

A referéncia a Séfocles nio pode ser compreendida de forma
ingénua, primeiramente, porque, segundo Romilly (1998, p. 71-72), este
poeta tragico, desfrutara de extrema notoriedade em sua cidade natal,
Atenas, nao apenas por seu sucesso artistico, mas, também em fungao de
ter ocupado importantes cargos politicos e exercido eminentes funcoes
religiosas, de modo que, a propria figura do Sofocles historico fornece um
modelo de boa formacao e sucesso na vida politica, tdo almejada pelos
atenienses de entdo. E, assim, Céfalo, que historicamente teria sido um
importante produtor de armas estabelecido no Pireu (porto de Atenas),
toma como exemplo a conduta de Sofocles como modelo de ética e
cidadania, e seus principios morais, como a suposta recusa dos apetites,
como os da boa vida humana. E, em segundo lugar, embora mais importante
que o primeiro, o género poético em que Sofocles se destaca, o género

tragico, ¢ marcado por uma profunda reflexdo sobre os problemas da
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moralidade humana, de modo que, segundo Romilly (1998, p. 7) a “tragédia
grega apresenta, por meio da linguagem diretamente acessivel da emogio,

uma reflexio sobre o homem”.

No caso de Sofocles, ainda conforme esta intérprete, sua
reflexao sobre o homem ¢ marcada pelo reconhecimento da grandeza deste
tltimo. Diferentemente de Esquilo, por exemplo, na tragédia sofocleana, a
magnitude das acdes humanas nao esta mais condicionada por suas
relacdes com a divindade, mas, ¢ “exaltada por suas consequéncias: ela
reside agora na atencao dada as suas motivacoes e aos seus impulsos” (1998,
p. 72). Dai, por exemplo, Sofocles fazer com que o Coro lamente a sorte de
Hemom, em Antigona, o qual alertara, motivado racionalmente, o pai
(Creonte) sobre o carater tiranico de seu governo; mas que, diante da
impossibilidade de ficar com Antigona, que lhe fora prometida como
esposa, torna-se refém de uma motivacio irracional, a motivacao erotica,
e corre, ja enlouquecido, em direcdo a morte conjunta com sua amada (v.
631-780). O que faz o Coro cantar, no Terceiro Estasimo (v.781-800) os
perigos de Eros, este poderoso deus que “arrasta o coracao dos/ justos a
ruina” (v. 791-792):

De ti nenhum
dos deuses escapa,
nenhum dos efémeros

homens. Quem tocas delira (Antigona, v. 787-790)"

Com isto, temos que a caracteriza¢do de ¢éros como causa
da loucura (mania) e da desmedida (hybris) ¢ ja, como dissemos
anteriormente, um dado bastante recorrente na tradi¢do poética grega
arcaica e classica. E Platdo, conforme Nunes (2008, p. 101), parece
reconhecer que esta forma dos poetas tragicos, dentre eles notadamente

Sofocles, compreenderem em parte negativamente o carater dos deuses
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faz parte dalicao “que dos liricos e dos épicos passou aos poetas tragicos™.
E,igualmente como ja fora dito antes, a temperanca, enquanto a capacidade
humana de dominar pela inteligéncia o impulso erético, imputando-lhe
uma medida posta pela racionalidade, ¢ largamente difundida, ndo apenas
entre retoricos, sofistas e filosofos, mas, também entre os proprios poetas.
Vale ressaltar, que para os gregos dos periodos Arcaico e Classico a tradicao
mitopoética (principalmente a épica homérica, mas também a lirica e o
drama atico) ¢ o grande deposito de seus elementos culturais, a principal
forma de conservacao e difusao de seus valores éticos, politicos, religiosos,
dentre outros.” Assim, a quase totalidade da experiéncia humana dos
homens gregos, na maioria dos aspectos que a compdem, ¢ atravessada

direta ouindiretamente pela presenca do discurso poético arcaico-classico.

E importante termos em mente, também, que para Céfalo,
segundo revelara aos seus interlocutores passos antes, “a medida que os
outros prazeres, os do corpo, vao fenecendo, cresce-me a vontade e o prazer
de conversar” (Rep. 1328D). Portanto, antes de dar seu parecer a Socrates,
este personagem parece ter se dedicado muito, desde que vem
envelhecendo, a reflexao acerca do modo como conduziu sua vida até aqui,
o modo como espera que seus filhos se comportem e acerca da melhor
forma de vida possivel. Amedrontado pela morte que se aproxima, Céfalo
¢ levado a rever sua vida, procurando por alguma injustica que deva ser
reparada e, nesta revisao, ¢ como que obrigado a repensar a importancia
de certos valores que determinam aquilo que ¢, a0 menos supostamente, o
melhor para cada um de nés. E assim que, de um comentrio sobre o
fenecimento dos desejos corporais quando da velhice, o pai de Lisias passa
auma admoestacdo sobre a temperanca que parece se aplicar a vida como

um todo:

Quando as paixoes perdem sua tensio e se acalmam, acontece o

que o que disse Sofocles e podemos ficar longe de senhores que sio
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muitos e desvairados. Mas, também a respeito dessas queixas e das
que ele tém dos familiares, a causa é uma so6. Nao é a velhice,
Socrates, mas o carater dos homens. Se sio moderados e de bom
temperamento, também a velhice € para eles moderadamente
penosa. Se nio sido, acontece que nao so a velhice, Socrates, mas

também a juventude € penosa (Rep. 1 329C-D).

Julgamos que o primeiro aspecto que cumpre notar agora,
¢ que para Céfalo, como para o Lisias do Fedro, ha uma espécie de tensao,
para ndo dizermos uma oposicao entre os desejos apetitivos e os reflexivos,
pois o gosto pela conversacao € associado ao gosto pela reflexao e, assim,
com a satisfacdo dos desejos ligados a inteligibilidade. No Erdtico, Lisias
faz referéncia a reprovacao popular as conversas entre o amante e 0 amado,
pois ao vé-los juntos ja se imagina que estejam deixando fluir a sua paixao,
como se o desejo sensual degradasse a atividade dialogica (Fdr. 232B);
enquanto a conversa entre os que nao amam ¢ considerada necessaria, pois
o prazer que se almeja é de outra ordem; para nos, esta ordem ¢ a da propria

racionalidade, assim como em Céfalo.

Para Céfalo, a moderacdo nos auxilia a suportar da melhor
forma possivel as vicissitudes que os desejos apetitivos nos levam a
enfrentar, namedida em que dosando a sua satisfacio, nao acrescentamos,
as dificuldades ja existentes, as oriundas da negligéncia destes desejos, ou
do exagero de sua satisfacdo, o que da origem aos vicios. Segundo Snell
(2005, 171), assim como a temperanca se liga ao ideal de harmonia e de
felicidade, os instintos sdo associados ao sofrimento, justamente pelo
desregramento que sdo capazes de causar. Esta concepgao aproxima Céfalo
e Lisias, pois para este ltimo, a moderacio igualmente serve para subjugar
o desejo sexual e com ele os males que seu crescimento exacerbado pode

gerar.
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Em segundo lugar, pensamos que, para Céfalo, a esperanca
de uma boa vida no Hades, que so6 ¢ alcancada se nesta vida nao praticamos
ou nao deixamos injusticas sem reparos, parece indicar qual o principal
valor a constituir a “justa medida” que depende do exercicio da temperanca,
no caso, a propria ideia de justica. Ser capaz de dar a cada um o que lhe ¢
devido, pois isto ¢ o justo segundo Simoénides, ¢ ser capaz de reconhecer
que a inteligéncia, por sua capacidade judicativa, deve administrar a
satisfacdo de nossos desejos, caso desejemos, também, ndo cometer

Injusti¢as conosco e com outrem.

De modo menos evidente, Lisias parece reivindicar as
mesmas coisas, ao falar em autocontrole e em objetivos que tem maior
validade do que os outros. Ao denunciar os supostos prejuizos que o desejo
de natureza apetitiva causa a inteligéncia, atrapalhando seus julgamentos
e valoragoes, o logografo nos revela que compactua com a ideia paterna de
que cabe ao logos, no sentido de pensamento reflexivo, determinar os
prazeres oriundos daqueles impulsos considerados irracionais (al6gos).
Entretanto, nao podemos divisar, no Erdtico, um valor que se destaque como
o cerne constitutivo daquela justa medida, como nos parece ser o caso da

justica para Céfalo.

Por fim, também o modo como ¢ possivel a inteligéncia
humana designar aquela justa medida, e seus fundamentos valorativos,
nos parece repousar, para Lisias e seu pai, na mesma base: chama-se, na
terminologia de Snell (2005, p.166), o senso de utilidade dos gregos. Este
tipo de perspectiva ética floresce e ganha forca nos meios comerciais dos
antigos gregos, as maximas acerca do comportamento comercial vao sendo
moralizadas com o decorrer do tempo. Céfalo, como um homem de
negocios que €, deixa transparecer o carater pragmatico de seu
entendimento da justica ao enfatizar a riqueza como o elemento que

permite reparar as possiveis injusticas causadas; para ele, a referéncia é
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monetaria, a justica ¢ mais propriamente calculada que conhecida. “Nao
enganar ou mentir mesmo involuntariamente, nio dever sacrificios a um
deus, nem dinheiro aum homem” (I1331B). Isto ¢ ser justo, segundo o Céfalo
do Livro I da Repiiblica de Platzo.

Lisias segue o caminho do pai, pois, para Robin a prudéncia
que Lisias recomenda consiste apenas em “bem calcular os interesses
materiais no presente e em vista do futuro” (apud AREAS, 2007, p. 9). E
ndo € buscar a temperan¢a como um bem em si mesmo, mas, para evitar a
critica de terceiros e garantir prestigio social, mesmo que este comedimento
seja apenas uma fachada. Lembremos que, em seu primeiros discurso no
Fedro, Socrates da a entender que o suposto ndo-amante do discurso de
Lisias ¢, na verdade um individuo dissimulado, que disfarca seu sentimento
apenas para seduzir o mancebo por quem se interessa, sem se preocupar

se, para isso, ele tera de enganar este jovem e mesmo vilipendiar a propria
divindade (Fdr. 237B).

Se por um lado, o pai de Lisias busca apoio para seus
preceitos morais nos ensinamentos de Sofocles, o filho, por sua vez, ao
condenar o amor enquanto uma patologia que afeta, principalmente nossa
capacidade de valoracao, nos parece ir ao encontro da imagem que fica
bastante marcada nos fragmentos erotico-amorosos dos mélicos, com

destaque para o Fr. 286 Dav. de Ibico:

..ha primavera, os cidonios

marmeleiros — banhando-se das correntes

dos rios, onde hé das virgens jardim inviolavel - e os brotinhos de
vinhas -

crescendo sob sombreados ramos de

parreiras - florescem; mas, para mim, a paixao

ndo repousa em nenhuma estacao.
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E, com raios marcando o caminho,

o tracio Boreas,

voando veloz da casa de Cipris com crestan-
tes loucuras, sombrio, descarado,

com mio firme, desde o fundo, vigia,

meus sensos... (Trad. de Giuliana Ragusa, 2011).

O cenario descrito neste fragmento ¢ similar ao do Fedro.
Aqui, como no dialogo platonico, a paisagem natural parece instigar os
sentidos dos personagens, deixando-os tomados por sentimentos
ambiguos, da seducio ao éxtase, da inquietude a certa tranquilidade. E
esta espécie de calma, que serve como reflexo para a harmonia interna do
personagem do canto, torna-se interrompida pelo despertar das paixoes.
Nesse processo de dilaceramento, a persona passa a se distinguir da
paisagem bucolica antes descrita, pois o desejo provoca nela, um

permanente estado de perturbagéo, que atravessa as estagoes.

Esse preludio ¢ a sintese do desassossego erotico em que se vé presa
a persond; ¢ nele, éros sem sossego choca-se com a serenidade do
jardim, cortando o fragmento ao meio, praticamente, ¢ dando
margem a virada emoi d’, que lanca ao primeiro plano o ‘ew’ cujo
tormento erotico se explicita em notas crescentemente violentas e
negativas, que marcam a concepcao da paixao em [hico (RAGUSA,

2011, p. 67).

Assim, omélico passa a descrever a experiéncia erotica deste
“eu”, o que nos leva a um certo grau de subjetividade e psicologismo
portanto, mesmo que a referéncia seja a imagem de uma atuacao divina.
Ao associar a figura de Boreas e Eros," Ibico mostra por analogia, que a
intensidade do desejo suscitado por éros ¢ similar a forca e impetuosidade

da divindade alada do vento norte. O arrebatamento, aqui como no Erdtico,

Pagina 104



0 Ensinoce A Fesiuim em Filasafin, SUAS pars;:actiﬂm no Brasil

¢ compreendido como um impulsoirracional, que oferece perigo a sanidade
da inteligéncia de quem ¢ dominado por ele. E neste ponto, a imagem de
Boreas, vindo da casa de Afrodite, marcando o caminho com raios, anuncia
a poténcia avassaladora de éros e sua capacidade de escravizar a vontade
de quem ¢ dominado por ele; afinal, nada pode um mortal contra o poder
enlouquecedor da divindade. “Cabe notar, antes de avancar, o uso de
maniaisen (loucuras), pois a loucura (mania) € constantemente relacionada
aérosna poesia grega antiga. Boreas moldado em Eros chega com “loucuras”
que afetam a satde mental do amador” (RAGUSA, 2011, p. 68).

Talvez a imagem de Boreas sirva para mostrar que na
natureza existem for¢as cujo poder é praticamente incontrolavel, tal como
Os apetites, que se mostram proveitosos e essenciais, na representacio do
jardim, por resguardarem a sobrevivéncia das espécies. Entretanto, no que
concerne a0 homem, que também se encontra submetido a estas forcas, o
florescimento crescente destes impulsos nio € visto com bons olhos, pois,
conforme Lisias e Ibico, ¢ a loucura (mania) que estes impulsos,
principalmente o erotico, levam os individuos. Assim, a tese de Lisias
parece encontrar abrigo, em certo sentido, na tradi¢ao poética dos gregos
antigos, em que o estado de delirio erotico ¢ visto, se ndo como um mal,
como um perigo eminente, porque debilitando a compreensao de quem
esta amando, traz a desmedida para o carater do amante, levando-o a uma
série de atitudes que muito provavelmente lhes trarao motivos de
arrependimento e vergonha. Isto tudo, porque éros compromete, segundo
Lisias, a capacidade judicativa dos homens. O que parece consonante,
segundo Ragusa (2011, p. 68), com a nocao ibiquiana acerca do erastés: “No
Fr. 286, de Ibico, portanto, a paixao violenta que se abate sobre a vitima

anula ‘sua habilidade de compreender ou tomar decisoes’ (...)".

Por fim, 0 que temos é uma imagem negativa do amor, como

um elemento capaz de debilitar a inteligéncia dos seres humanos,
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impedindo que eles possam valorar e deliberar da melhor forma possivel,

isto & por meio de sua racionalidade.

Notas

'No presente artigo apresentamos alguns dos resultados parciais de nosso projeto
de Iniciacao Cientifica, intitulado Eros e psykhé: sobre a recepcao da mélica grega
arcaica na ‘palinddia socratica a eros’ (Fdr. 243E-257B), que desenvolvemos sob a
orientacao da Profa. Dra. Jovelina Maria Ramos de Souza e fomento do programa
PRODOUTOR/PROPESP UFPA. Sendo importante frisar que este artigo ¢ o
resultado de uma revisio e reelaboraciao da comunicacio oral, de mesmo titulo,
que apresentamos no II Encontro Nacional de Pesquisa na Graduagao em
Filosofia da UFPA, realizado em novembro de 2012.

? Graduando no curso de Licenciatura e Bacharelado em Filosofia da UFPA e
orientando de iniciacdo cientifica da Profa. Dra. Jovelina Maria Ramos de Souza;
e-mail: rafaelmelem@yahoo.com.br

3 Embora nao haja, no proprio texto deste dialogo, nenhuma demarcacio explicita
que o divida em duas ou mais partes, a maioria de seus intérpretes toma como
pressuposto que este didlogo aborde basicamente dois grandes temas, 0 amor (e
suas relacoes com a loucura divina e humana, e a beleza sensivel e inteligivel) e a
retorica (em seu aspecto filosofico, acompanhado da critica socratico/platdnica
aescrita), aquele corresponderia a primeira parte do Fedro, e este a segunda. Em
nossa pesquisa, atemo-nos majoritariamente a primeira parte, cujo tema central
é éros, 0 amor. Sobre esta forma de compreender o Fedro, cf. AREAS, 2005, p. 5-
24; BRISSON, 2003; NUSSBAUM, 2009; PESSANHA, 2009; TRABATTONI,
2010 e VAZ, 2011

* Sobre este posicionamento, cf. AREAS, 1997, p. 73-86; HAVELOCK, 1996;
NUSSBAUM, 2009; PESSANHA, 2009; TRABATTONI, 2010.

> Para uma compreensio do surgimento historico da mélica arcaica, cf. SNELL,
2005, p. 55.

¢ Sobre a homossexualidade entre os antigos, cf., principalmente, DOVER, 2007.
" E importante frisar que os intérpretes nao possuem provas definitivas para
dizer se este discurso pertence mesmo a Lisias ou ndo, destarte, partem do
pressuposto de que ¢ apenas uma boa parodia feita por Platdo. Deste modo,
quando falamos de Lisias, via de regra, nos estamos nos referindo ao Lisias
enquanto personagem dos dialogos platonicos; quando quisermos falar de Lisias
como pessoa, utilizaremos a terminologia ‘Lisias historico’.

8 E importante frisarmos que esta caracterizagio estritamente epitimética do
desejo € problematizada por Platao ao longo de seus dialogos que tratam da
tematica erotica, no caso do Fedro, assim como na Repiiblica, veremos que nosso
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filosofo pensa o psiquismo movido por distintas dimensoes de desejos e prazeres,
sendo o verdadeiro erotico, aquele que sabe administrar os seus impulsos,
deixando-se guiar pela natureza intelectiva, sem no entanto descartar a dimensao
impulsiva e a apetitiva (Fdr. 243E-257B).

° Sobre o carater sexual do prazer, segundo o Erdtico de Lisias, cf. DOVER, 2007,
p. 69.

19 Para fins de citacdo usaremos a traducao do Fedro de Carlos Alberto Nunes,
editada pela UFPA.

' Para fins de citacdo, utilizamos a traducao da Repriblica de Ana Lia Amaral de
Almeida Prado, editada pela Martins Fontes.

12 Para fins de citacao usamos a traducao de Antigona de Donaldo Schiiler, editada
pela L&PM.

1 Sobre este carater da poesia grega cf. MARQUES, 1994, p. 19-37; ¢
principalmente, HAVELOCK, 1996.

14 Associacdo ja existente na tradi¢ao poética grega, segundo RAGUSA, 2011, p.
67.
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Indicativos do itinerario a ser percorrido em “Introducao a
Filosofia” (1928-1929), em busca do nexo entre filosofia e ciéncia:
conceito existencial de ciéncia

Fabricio Coelho de Sousd'
Bolsista de Projeto de Extensdo 2009-2011

Heidegger de maneira incisiva chama atencdo para certo
modo de ser do ser-ai: o ser-junto-a (Sein-Bei). A nosso modo de ver essa
estrutura tem, na arquitetura que o curso de 1928-1929, detém, a saber, a
relacdo e distincao entre filosofia e ciéncia, um carater fundamentador e
porque nio dizer metodologico de suma importancia. Ha de se notar que
no momento em que Heidegger anuncia o existencial ser-junto-a, e nao
mais a tradicional relacdo sujeito-objeto, ele detém-se no locus primario
onde tal ser-junto-a vem a tona: no ser-ai (Da-Sein). E indispensavel
compreender o que Heidegger intenciona ao anunciar tal ser-junto-a, isso
quer dizer que antes de todo e qualquer manipular, o ser-ai ja ¢ um tal ser-

junto-a.

Em toda obra, e, sobretudo, no terceiro capitulo intitulado
“Verdade e ser: da esséncia da verdade como desvelamento”, vemos Heidegger
incessantemente ocupar-se desta questdo, em busca de firmar o ser-junto-
a como novo horizonte da relacio entre homem (ser-ai) e coisa (ente). O
modo de ser, ser-junto-a, opera como uma espécie de aparato metodologico
do problema central da obra, que o titulo do terceiro capitulo assume, a

saber, o problema da verdade (Warheit).

E na verdade como problema que o modo de ser, ser-junto-
airamovimentar-se, na medida em que servira de conducdo metodologica
para atingir os principais nuances do problema da verdade. Gostariamos
de expor a dificuldade do enfrentamento com a tradicao filosofica, no que

concerne a relacdo sujeito e objeto, mas, sobretudo, a dificuldade
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metodologica de fundar e manter essa estrutura na verdade e a partir, de
tal manutencdo e fundamentacao, prover recursos metodologicos

argumentativos de problematizacao da verdade.

De posse desse horizonte em que o problema da verdade ¢
levado a cabo pelo ser-junto-a, este, por sua vez, € desenvolvido no interior
dessa problematica, gostariamos de expor os primeiros direcionamentos
que norteardo o desenvolvimento desta relacdo. Ainda no interior do
terceiro capitulo, Heidegger atenta para uma caracteristica especifica do
problema da verdade. Como verdade ¢ nao encobrimento
(Unverbogenheit) do ente, e como existem diversos modos de ser do ente,
e como cada modo de ser exige um desvelamento especifico, vemos o
problema da verdade ganhar diversas facetas dependendo do modo
especifico de desvelamento de cada ente. Por exemplo, a arte e a ciéncia

desvelam seus objetos de uma forma diferente.

Para tanto, Heidegger nomeia esses modos de ser do ente:
ser-junto-ao-ente-por-si-subsistente e ser-um-com-outro e comeca por
articular esses modos de ser do ente e sua respectiva ligacao com o ser-ai.
Heidegger lanca a tese de que o ser-junto-ao-ente-por-si-subsistente e o

Ser-um-com-outro pertencem co-originariamente ao ser-ai.

Essa articulac@o é fundamentada na tese de que o ser-ai
enquanto tal existe, ou ainda, ele ¢ ek-sistente, sua existéncia proporciona
um ambito de manifestacao do ente, seja qual for o ambito do em que este
se encontre. Isso quer dizer que, o ser-ai é desvelador, descobridor do ente,
na medida em que esta junto a esse ente. Nao podemos, e nio devemos
entender esse desvelar o ente como uma relacao entre sujeito e objeto, onde
o ser-ai esta fechado em si mesmo e precisa de meios para sair. Heidegger
¢ bastante incisivo nisso, desde sempre o ser-ai ¢ junto-a. O ser-junto-a

deve ser entendido como um circulo de manifestacao que originariamente
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faz com que algo como o ente-por-si-subsistente manifeste-se. Com esse
atrelamento do modo de ser do ente-por-si-subsistente ao modo de ser
originario do ser-ai, ha intencéo de tornar visivel o segundo modo de ser

essencial do ser-ai: o ser-com.

Devido a manifestacdo do ente, o ser-ai também manifesta-
se a simesmo. Isso ocorre devido a uma ultrapassagem ao ente, no ambito
da compreensao de sentido do ser do ente: O modo como o ser-ai € junto-
a, co-determina-se pela maneira como ele, todavia, enquanto junto-a-si, ¢
ser-ai essencialmente saindo de si.” (HEIDEGGER, 2008, p.146)

O ser-ai através do circulo de manifestacio, nao so manifesta
0 ente-por-si-subsistente que ja se encontra ai com ele, mas também abre
apossibilidade de manifestagao a outro ser-ai que se encontre nesse circulo
de manifestacdo. Através do ser-ai como descobridor junto ao ente-por-

si-subsistente, acha-se a possibilidade do ser-um-com-outro.

Isto somente se torna possivel, quando a verdade num
sentido originario fundamenta pela primeira vez a relacdo entre homem
(ser-ai) e coisa (ente). Nesse processo de articulacdo entre ser-ai e verdade,

Vemos essa ancorar-se numa zona originaria: a transcendéncia.

Tendo em vista as formulagoes até aqui desenvolvidas,
exploraremos de forma parcial a relacao entre filosofia e ciéncia, haja vista
que, Heidegger ao dividir o curso “Introducao a Filosofia” em duas secoes,
tem como objetivo, na primeira se¢do, conduzir tal relacio de modo a
construir um conceito existencial de ciéncia a partir da analitica do ser-at,
tendo como for¢a motriz o problema da verdade. Para tanto, Heidegger
lanca a tese de a ciéncia ser um tipo de verdade: “como um tipo de verdade,
ela ¢ uma determinacéo essencial do ser-ai; nao significa outra coisa sendo
um modo particular do ser-na-verdade.” (HEIDEGGER, 2008, p.175)
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E no transcender (filosofar), ultrapassar o ente, na verdade
originaria que pertence essencialmente ao ser-ai, que a ciéncia como um
tipo de desvelamento do ente, acontece. Entao se torna necessario a busca
dessa verdade originaria que o ser-ai movimenta-se desde sempre, que
fundamenta algo assim como a ciéncia(um tipo especifico de desvelamento
do ente).Essa verdade originaria sera encontrada na constituicdo

ontologica do ser-ai enquanto ser-junto-a.

Para tanto, Heidegger atenta para um problema, a saber,
antes desse algo com o carater do desvelamento do ente acontecer por
meio da ciéncia, o ser-ai ja se mantém desde sempre junto ao ente, essa
caracteristica denomina-se ser-ai pré-cientifico. Antes do ser-ai manipular
o0 ente como todos os aparatos técnicos intrinsecos a ciéncia — que sdo
uma maneira de desvelar, manter relacdo com o ente, que Heidegger
denomina ser-ai cientifico — aquele ja se acha junto ao ente em uma relagio

de desvelamento originaria.

Heidegger procura no ser-ai pré-cientifico um movimento
que possibilite ao ser-ai cientifico acontecer. “O movimento que vai daquele
(ser-ai pré-cientifico) a este ultimo (ser-ai cientifico) e faz com que algo
assim como a ciéncia aconteca. Mas nesse movimento ha uma comparagao
entre esses dois modos de ser, em que o ser-ai cientifico ganha félego como
conhecimento mais preciso do ente frente ao ser-ai pré-cientifico”
(HEIDEGGER, 2008, p.176)

Consistindo a ciéncia num tipo de verdade, derivada da
verdade originaria que tem como sede o ser-ai, Heidegger busca agora a
esséncia da verdade cientifica. Para tanto, o filosofo alemio desenvolve a
ciencia “[...] como uma postura fundamental da existéncia humana |...]”
(HEIDEGGER, 2008, p.178), isto quer dizer que, esta ¢ caracterizada como

um ato de tornar manifesto, e de deixar ser o ente nele mesmo.
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Nesse horizonte, surge a constatacao que o ser-ai, ¢
essencialmente um ser-na-verdade, ja encontra-se desvelando o ente,ou
seja,muito antes do modo de ser cientifico do ser-ai,este movimenta-se
num desvelamento originario do ente. Isto ocorre porque o ser-ai enquanto
ser-junto-a, irrompe através de seu ser ek-sistente, a manifestacao dos

entes.

Munido da articulacdo de que o ser-ai € um ser-na-verdade,
empreende que tal ser-ai ja detém de antemao certa compreensao do ente,
essa compreensao seria uma compreensao prévia do ser do ente, aquilo
que faria com que o ente se manifestasse efetivamente. Essa compreensao
prévia de ser daria indicativos de um campo demarcador para ciéncia, onde
essa acharia seu limite mais genuino. Na compreensdo de ser, diz
Heidegger: “A esséncia do conhecimento cientifico como conhecimento
positivo consiste entdo naquilo que perfaz a possibilidade interna desse
carater “positivo”, nesse achar-se ai defronte manifesto nele mesmo.”
(HEIDEGGER, 2008, p. 210)

A esséncia do conhecimento cientifico ¢ a positividade, que
somente ¢ alcancada através de um projeto demarcador de campo, que
por sua vez ¢ alcancado numa projecdo do ser do ente, caracteristica

intrinseca ao ser-ai por meio da transcendéncia.

O que no fundo Heidegger intenciona dizer ¢ que, antes de
todo o comportamento em relacdo ao ente, temos uma pré-compreensao
do ser desse ente, que dirige todo nosso comportamento em relacio a ele.
O que interessa de fato € como se da essa compreensio de ser que direciona

nossa relacio com ente.

A compreensio do ser que se mostrou uma ultrapassagem

do ente, e concomitantemente uma via de relacio com este é denominada
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de transcendéncia. Entdao o problema da verdade fundamenta-se,
essencialmente, na transcendéncia. Para tanto ao delimitar a ciéncia com
um projeto prévio da compreensdo de ser, e essa compreensdo de ser
mostrou-se fundamentada na transcendéncia, precisamos analisar como
se da tal compreensdo de ser que garante que a ciéncia traga “consigo a
auténtica verdade sobre o ente” (HEIDEGGER, 2008, p. 176). E através do
problema da transcendéncia, que € inerente ao ser-ai que alcancamos um

conceito existencial de ciéncia.

Notas

! Universidade Federal do Pard (UFPa); Graduado em Filosofia;
Orientador: Nelson José de Souza Junior; nsouzajunior@yahoo.com
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Liberdade e coercao legal na doutrina kantiana do Direito

Ismael Campos Mendongd'

Quando tomamos como referéncia os principais textos
kantianos, fica evidente a importancia dada pelo filosofo de Koénigsberg
ao conceito de liberdade tal como se pode encontrar desde a Primeira Critica.
Tal conceito ganha ainda mais importancia em sua formulacdo na Critica
darazao pratica. Em ambos os casos a liberdade é definida de duas maneiras,
no sentido negativo e no positivo. No primeiro, é definida como
independéncia das determinacdes sensiveis e no segundo, como a

capacidade da razao pura de ser pratica.

Por outro lado o filosofo também dissertou sobre a
necessidade do desenvolvimento de leis externas que se aplicariam no trato
dos homens uns com os outros. Na medida em que procurou proporcionar
o principio supremo da doutrina do Direito na primeira parte da Metdfisica
dos costumes, Kant deduziu que o exercicio da liberdade exige aquela
legislacao externa. Todavia, aparentemente, ¢ dificil conciliar o conceito
de liberdade com o de coer¢do propria da legislagdo externa cuja
necessidade ¢ exposta naquela obra. Dai ento a seriedade de tratar estes
dois aspectos importantes do problema os quais serdo objetos do nosso
breve estudo: em primeiro lugar, de onde se origina esta necessidade
coercitiva externa e, em segundo lugar, como ¢ possivel pensa-la, sem
contradicao com o conceito de liberdade, mas agora sob o fio condutor da

doutrina kantiana do direito.

Para pensarmos a necessidade de coercdo, isto ¢, do
estabelecimento de leis externas que ordenam o comportamento em
sociedade, vamos primeiramente delinear brevemente como Kant trata o
problema das agcoes humanas em sociedade. E valido notar neste ponto

que sempre se pde em relevo as dificuldades que o homem tem de por em
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pratica aquilo que a razao, enquanto faculdade pratica ordena, ou, como
diria Kant, ndo possui tao facilmente as forcas para torna-la eficaz in
concreto, no seu comportamento (1974, p. 199), as ideias da razao. De fato
as acoes deste possuem, nao raro, como mobeis, inclinacdes naturais,
desejos e necessidades tais que concorrem fortemente com os designios
darazdo. Dai se destacar com frequéncia a forte dificuldade do homem em
guiar suas acoes Unicamente por sua razao, ja que possuir essa faculdade
nao garante necessariamente que suas escolhas estariao depuradas das

inclinacoes naturais.

Outro aspecto relevante remete-se propriamente a condicao
social do homem. Este por um lado tende a socializagao, pois ¢
precisamente no seio da sociedade que este pode desenvolver suas
disposi¢des naturais. Sua capacidade de viver em sociedade lhe traz
beneficios como, por exemplo, a matua prote¢do contra inimigos além do
que em sociedade ¢ que este se sente verdadeiramente humano. Todavia,
na mesma medida desta tendéncia para vivéncia social encontra-se sempre
também uma resisténcia natural, ja que 0 homem também tenta organizar
a0 seu proprio gosto as coisas a sua volta. Portanto, a inclinagao a
associacdo ¢ dificultada por motivacdes egoistas e o conflito entre

liberdades ¢ inevitavel.

A mesma sociedade que o obriga a unido os coloca em
condic¢des de conflito. No texto Ideia de uma historia universal com um ponto de
vista cosmopolita, Kant denomina esta condicao antagdnica de sociabilidade
insocidvel (2002, p.25). Nesta condi¢ao de antagonismo o risco de dissolucao
da sociedade esta sempre presente, a despeito do fato de 0 homem néo
poder prescindir da convivéncia pacifica. Esta entio o homem sempre na
iminéncia de irromper em hostilidades contra os que estdo a sua volta com

o fito de realizar sua liberdade irrestrita e “soberana”.
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Neste ponto, aparentemente nos deparamos com um
problema: o homem ndo ¢ guiado inteiramente por sua razdo, ademais, ainda
lhe ¢ atribuida a maxima liberdade e este somente se desenvolve no seio
da sociedade, todavia, ¢ inevitavel o aparecimento do conflito em uma
sociedade onde a liberdade de todos nao pode ser ilimitada. Se por um
lado o homem necessita da maxima liberdade para desenvolver-se por
outro isso gera um conflito da liberdade de cada agente. A coexisténcia da
liberdade de cada um, segundo Kant, somente sera possivel em uma
sociedade na medida em que a liberdade sob leis externas de cada um se
encontre, portanto, unida no maior grau possivel, isto ¢, como diz Kant,

em uma “constituicao civil” (2002, p. 27).

A solucdo do problema ¢ superar o conflito por meio da
constituicao civil na esfera do Estado, que aplicam as leis juridicas. Desse
modo, pois, ¢ uma necessidade que obriga o homem, diz Kant, “tao
afeicoado, alias, a liberdade irrestrita a entrar nesse estado de coaccio”
(2002, p. 27, 28). O homem chega a um ponto em que toma consciéncia da
necessidade, até mesmo para sua propria sobrevivéncia, da instituicao de
sociedades submetida as leis que disciplinem suas inclinacdes na mesma
medida em que resguarda suas liberdades. E, portanto, sob a égide do
direito dos homens que se garante a cada um, por intermédio do Estado, o
que lhe é devido. E a condigao hostil de um povo que os conduz a submissao

as leis coercitivas para tornar a paz possivel.

Por isso, na Primeira parte da Metafisica dos costumes,
paragrafo C, Kant eshoca os meios necessarios para que se possa atingir a
justa medida para ordenacdo da vida social do homem estabelecendo os
parametros daquilo que vem a ser uma acao justa para todos, isto ¢, aquela
que for capaz de “na sua maxima liberdade de escolha de cada um puder
coexistir com aliberdade de todos de acordo com uma lei universal.” (2008,
p.76,77).
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As liberdades poderao desse modo coexistir sustentando
assim as relagdes entre uma pessoa e outra em uma comunidade e,
sobretudo, permitira a justica na mesma. Dai a lei universal do direito que
impoe a obrigacao de agir de modo tal que no exercicio da liberdade do
agente este entre em harmonia com aliberdade de todos os demais. Todavia,
na medida em que somente expde o que € direito, aquela lei universal
juridica nao ¢ motivo suficiente para acio. E neste momento, pois, que
Kant, no paragrafo D, paragrafo este que serve de mote para nosso texto,
estabelece precisamente a competéncia de exercer coercao externa. Diz
ele no titulo do paragrafo que “O Direito esta ligado a competéncia de
exercer coer¢ao” (2008, p. 77). O Direito tem, portanto, o poder de coercao,
tendo em vista sua lei universal, com o objetivo de salvaguardar a liberdade

de todos, fazendo-lhes justica.

Com efeito, até aqui pudemos mostrar de onde surge a
necessidade de coercdo legal externa. Cabe agora examinar as aparentes
dificuldades que surgem quando pensamos a competéncia coercitiva que
mencionamos acima com o conceito de liberdade, sobretudo na forma que
esta assume sob o fio condutor do direito. Para compreendermos o segundo
aspecto do problema, temos que examinar como Kant descreve a
competéncia para exercer coercdo legal externa. Ora, ¢ certo que ha uma
lei universal do direito que impoe uma obrigacao, da qual se esta consciente,
mas ¢ igualmente certo que a consciéncia desta imposicao nao € por si so
capaz, como supracitado, de ser o motivo da acao, dai, portanto, o efeito
coercitivo do Direito. De maneira que o filosofo justifica ainda no paragrafo

D que

tudo que ¢ injusto ¢ um obstaculo a liberdade de acordo com leis
universais. Mas a coercdo é um obstaculo ou resisténcia a liberdade.
Consequentemente, se um certo uso da liberdade € ele proprio ¢

um obstaculo a liberdade de acordo com leis universais (isto é,
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injusto), a coercdo que a isso se opoe (como um impedimento de
um obstéculo a liberdade) ¢ conforme a liberdade de acordo com

leis universais (isto &, € justa) (2008, p. 77).

Fazendo, também, referéncia a este paragrafo Hoffe afirma

que

Nesta faculdade coercitiva ele nao vé uma forca contraria 4
razdo, nem uma ilegitima pretensio moral de um
ordenamento juridico positivo, mas sim um elemento
irrenunciavel e valido a priori de todo Direito. Por mais
paradoxal que pareca: sem a faculdade coercitiva nao ¢é
possivel conceber um ordenamento juridico destinado a

garantir a convivéncia de liberdade (2005, p. 241).

Com a devida atencio a este paragrafo (S D) o aparente
paradoxo indicado por Hoffe desaparece. O objetivo da coer¢io por meio
das leis sera, inevitavelmente, o de impedir acoes injustas. Em outras
palavras “as leis juridicas precisam ter condi¢des de obrigar de maneira
efetiva” (TERRA, 2004, p. 21). Terra aponta que na lei juridicanao se realiza
a liberdade - e, por conseguinte a autonomia que esta implica - tal como
acontecia na esfera da ética. Isto nao quer dizer, no entanto, que o direito

seja necessariamente alheio a liberdade.

Desse modo para compreendermos este aspecto deve-se
recorrer a explicacdo indicada inicialmente pelo proprio Kant quando
afirma que a competéncia do direito de coagir deve ser compreendida a
partir do principio de contradicao. Na Doutrina kantiana do Direito negar
aliberdade é negar o justo. Assim, aparentemente, sua coercitividade parece
injusta na medida em que nega (limita) a liberdade. Todavia, se um

determinado uso da liberdade causa injustica, nega-lo ou impedi-lo nao ¢
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injusto. Com efeito, a coer¢do sobre tal liberdade ndo implica injustica,

conclui-se assim que ha, decerto, justica na coercitividade juridica.

Ha, além disso, uma reciprocidade nessa coercao que
garante a liberdade. Kant denomina essa condi¢ao reciproca entre os
individuos de condicao civil (2008, p. 153), condicdo em que todos estao
submetidos as leis do Direito ao qual cabe ao Estado fazer cumprir. Dai
insurge novamente, em uma conclusio apressada, uma contradicao entre
o mesmo poder coercitivo do direito, sob a vista do Estado, na medida em
que este esta, como fonte externa e aparentemente heterdnoma, na posigao
de exigir submissao as leis e a liberdade de cada individuo. Com efeito,
como a reciprocidade e a garantia dos direitos ¢ tornada efetiva por meio
Estado, que concebe e exige submissao as suas leis, e isto “contra” a vontade
privada dos seus membros, parece que essas leis s6 podem ser entendidas
como leis de heteronomia, ou seja, como leis dadas de fora da vontade dos

individuos e, portanto, limitando suas liberdades.

Com o objetivo de contornar esta conclusao, ¢ necessario
que a doutrina kantiana do direito publico seja entendida devidamente
como parte do direito natural (racional), tendo em vista as condi¢des sob
as quais um Estado pode ser reconhecido como racional, isto ¢, como fonte
de leis universalmente validas. Desse modo estas leis longe de ser uma
“manifestacao empirica e subjetiva de forca ou violéncia [...] se opoe
racionalmente a tudo que obsta a liberdade” (GOYARD-FABRE, 2002, p.
331). Entre as condicdes desse Estado esta a de que o povo ou a totalidade

dos individuos submetidos a um Estado constitua o poder legislador:

O poder legislativo pode pertencer somente a vontade unida do
Ppovo, pois uma vez que todo direito deve dele proceder, a ninguém
¢ capaz de causar injustica mediante sua lei [...| Portanto, somente

a vontade concorrente e unida de todos, na medida em que cada
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um decide o mesmo para todos e todos para cada um, e assim
somente a vontade geral e unida do povo pode legislar (2008, p.

156, § 46).

Desse modo as leis a que todos tém de se submeter sio
originarias da vontade unida de todos % o que define a liberdade juridica
(ou externa) de cada um, segundo a indicacdo no texto A pazperpétua, como
autorizacdo de obedecer as leis externas, mas somente aquelas as quais se
pode dar assentimento (2010, p.25 nota). Desta maneira ¢ da liberdade
mesma que se deriva entdo uma espécie de autorizacdo (reciproca) a

COercao.

Na esfera do Estado ¢ precisamente desta autorizacao
concedida pela liberdade juridica que se pode pensar, portanto, sem
incorrer em contradicao entre liberdade e coercao legal externa as quais
todos devem submeter-se ¢ que na verdade falar em Direito ¢ falar em
liberdade. Com efeito, pelo que pudemos examinar até aqui - e, sobretudo,
por esse tltimo aspecto — podemos nos arriscar, ¢ ir além, e afirmar que a
coercitividade propria do direito na verdade nao somente nao contradiz o
conceito de liberdade como esta também analiticamente contido naquele

conceito.

Com efeito, Kant reconhece no homem, fazendo par a
Aristoteles - este tltimo ainda que sob um contexto e perspectivas diversas
daquele -, ainclinacdao e mesmo necessidade de associacdo. Neste aspecto
no texto Politica, Aristoteles afirma que quem “é incapaz de integrar-se
numa comunidade, ou que seja autossuficiente a ponto de nao ter
necessidade de fazé-lo, nao ¢ parte de uma cidade, por ser um animal
selvagem ou um deus” e que desse modo em nossa natureza ha, diz ele, “o
impulso para participar de tal comunidade” (1985, p. 14,15). Em ambos os

casos ha um mobil que encaminha o homem a sociedade
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Como vimos, ha necessidade do homem de viver em
sociedade, e isso a despeito das “forcas” que o impulsionam ao caminho
oposto dessa convivéncia, como de fato pudemos reconhecer nas breves
consideragdes acima, acerca da condi¢ao antagdnica do homem. Ao homem
cabe, segundo o filosofo de Konigsberg, uma finalidade politica progressiva
que se observa a partir do direito. Se Aristoteles viu na sociedade um meio
do homem transcender sua incompletude, Kant por fim traduziu isso na
necessidade do homem se sentir verdadeiramente humano e obter justica

no convivio com seus iguais.

Notas

!'Universidade Federal do Para - UFPA, Graduando em Filosofia.

Orientador: Prof®. Dr. Pedro Paulo da Costa Coroa.

E-mail: callmeismael@ymail .com.

? Hoffe chama atencao para o fato de que a vontade geral nao € garantida no ambito
empririco-fatico. Antes, que o processo concreto de unificacao das vontades correria o
risco de desfiguracdo por juizos precipitados, parcialidade ideologica, violéncia, etc.,
etc. (2005, p. 256). Com efeito, a ideia e vontade geral, bem como a doutrina kantiana do
direito, de modo geral, tratam-se de principios racionais e, enquanto tal, nio possuem
correspondentes adequados na experiéncia e consequentemente a aplicagao efetiva
esbarra nas limitacoes inevitaveis presentes nos agentes humanos. Segundo Ricardo
Terra, sua importancia, portanto, se remete a servir como padrao de medida para
possibilidade avaliativa do direito positivo - historico (2004, p. 18).
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Liberdade e Vontade na ética kantiana

Natdlia Santos Abul Hosson'

Para compreender os conceitos de liberdade e vontade na
ética kantiana, é mister, antes de mais nada, que se analise e que se entenda

o contexto historico onde este se encontra.

Na Idade Média, o aperfeicoamento moral pautava-se na
busca da perfei¢do do amor a Deus, tendo o logos da moralidade exterior ao
sujeito e influenciado pelos dogmas da Igreja Catolica. A ética encontrava-
se desvinculada daideia de razao, propondo a passividade do homem frente

aos designios divinos.

No entanto, a partir da Idade Moderna passa-se a romper
com este posicionamento a respeito do logos da moralidade humana. O
pensamento moderno desenvolveria a autonomia do sujeito e, por
conseguinte, sua individualidade e subjetividade, agora pautada na razao
e, principalmente, na inclinacao natural do homem para o desenvolvimento
do conhecimento e formulacio de uma ética intrinsecamente humana. Com
isso, os valores morais nao estariam mais pautados em Deus, mas

fundamentados na razio do proprio homem.

A universalidade da ética deveria se centrar agora na
autonomia humana. Surge Immanuel Kant (1724-1804) com uma moral
racional, universal e que centra na liberdade do individuo o valor das acoes
desenvolvendo a concepg¢io de que a natureza racional seria inerente a

moral.

A filosofia moral de Kant tomaria a razao como regra ¢
fundamento para a sua construgiao. O homem seria o tnico ser capaz de
agir inteligivelmente sobre o meio sensivel, com liberdade para, de acordo

com sua vontade, se autodeterminar em uso da razdo. A razdo seria a
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condicionante para a determinacao da liberdade humana e legisladora das
normas universais que deveriam ser seguidas pelo ser racional. Estas
normas universais seriam aquelas cujas acoes fossem aceitas por todos, na
crenca de que uma pessoa deveria se comportar da forma que esperaria

que outra se COI’I’IPOI‘taSSG na mesma situagéo.

1. DA POSSIBILIDADE DE UMA CAUSALIDADE LIVRE:

O conceito de liberdade ¢ tratado inicialmente na terceira
antinomia na “Dialética Transcendental” da Critica da Razdo Pura, na qual é
lancado o seguinte questionamento: Para explicar os fendmenos do mundo

wz

em seu conjunto “é necessario admitir ainda uma causalidade mediante
liberdade” (Kant, pag. 472 A) ou a causalidade das leis naturais seria a

tnica das quais estes poderiam se derivar?

Para defender a possibilidade de uma causalidade livre, Kant
argumenta que a proposicdo de que as leis naturais seriam as tnicas
possiveis para explicar o mundo fenoménico em conjunto se contradiz,
pois, ao se admitir esta como tnica possibilidade de derivacao dos
fenomenos do mundo, seguindo a regra rigorosa de que “tudo o que
acontece pressupoe um estado antecedente, ao qual sucede
inevitavelmente segundo uma regra” (KANT, 2001, p. 472 A) que estaria
vinculada as condicoes da intuicao, as formas de tempo e espaco, levando
ao problema do carater infinito da relacao causa. De modo que uma agao
localizada em determinado espaco/tempo estaria condicionada a uma acao
anterior que seria o efeito de uma procedente. Teria, pois, um carater de
infinitude do regresso temporal da série de condi¢des, sendo este o fator
limitante ao se defender as leis naturais como as tinicas possiveis. Segundo
aspiracdo de Kant (2001, p. 474 A): “Portanto, se tudo acontece segundo
simples leis da natureza, sempre havera somente um inicio subalterno e
jamais/ um primeiro inicio; consequentemente, jamais havera uma

completude da série do lado das causas precedentes umas das outras”.
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Ora, segundo esta lei, no mundo dos fendmenos regido
somente pelas leis naturais nao seria possivel encontrar a condicao tltima,
o incondicionado, isto ¢, aquele elemento ou agdo que nao dependeria de
condicoes para existir, ficando o homem preso ao encadeamento sucessivo
do determinismo da Natureza, limitando, ou até mesmo subtraindo, a
faculdade supra-sensivel humana. Visto isto, seria necessario admitir-se
uma causalidade que esta fora do mundo do conjunto dos fendmenos da
natureza, “uma causalidade pela qual algo acontece sem que a causa disso
seja ainda determinada ulteriormente segundo leis necessarias por uma
outra causa precedente” (KANT, 2001, p. 474 A). Seria necessario admitir,
portanto, uma liberdade transcendental, uma “espontaneidade absoluta”
que dé, segundo Kant, por si s6 inicio as series fenomeénicas precedentes
das leis naturais. Mas como seria possivel a interacio entre estas duas

causalidades, a natural e a livre?

Segundo Kant, a partir dos fendmenos, s se poderia afirmar
a existéncia da causalidade através das leis naturais que se encontram
localizadas em um dado tempo/espaco. Neste ambito, o homem estaria
sujeito a sistematica de causa/efeito das leis naturais, sendo considerado
também como fendmeno e, por conseguinte, as suas agdes nao seriam
consideradas legitimamente livres, mas somente ligadas por um

encadeamento rigoroso natural.

Entretanto, em uma ordem inteligivel, ndo condicionada ao
tempo/espaco, seria possivel pensar uma causalidade por liberdade, na qual
0 homem nio seria entendido como um elemento fenoménico, mas como
um ser na atribuicao do uso de sua faculdade supra-sensivel, a razao, sendo
capaz de dar um comego a uma série de fenomenos. A sua acdo seria tomada
como legitimamente livre, possibilitando ao sujeito ser a causa
incondicionada de sua agdo, tornando viavel, entao, a possibilidade de

pensar aideia de liberdade como outro meio alcancavel de onde se possam
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derivar os fendmenos. Mas deve-se levar em consideracdo que esta
causalidade livre e inteligivel seria possivel desde que se atribua ao homem
um carater inteligivel e reflexivo regulado pela razao humana, e nao por

qualquer outro fator externo a este.

Segundo Pascal (2005, p. 146), no que diz respeito ao mundo
sensivel, “as acdes do homem estdo ligadas por um encadeamento rigoroso.
Mas no mundo inteligivel, que foge ao tempo, nada ¢ anterior a
determinagao de sua vontade”. E claro que o carater sensivel humano
encontra-se submisso ao encadeamento fenoménico regido pelas leis
naturais, no qual o arbitrio humana sofre interferéncia de impulsos
sensiveis, mas suas acoes. Contudo, no uso da liberdade, derivado do seu
carater inteligivel, que via razdo, permite-o agir sobre o meio, podendo
determinar a si mesmo de forma livre, pois, na Critica da Razdo Prdtica, ao
demonstrar que a contradicdo resultante entre a causalidade natural e livre

¢, somente, aparente, pois

[...] a necessidade natura, que nao pode coexistir com a liberdade
do sujeito, s6 se aplica as determinacoes da coisa que se encontra
sob condi¢oes temporais por conseguinte, so as do sujeito agente
considerado como fendmeno, cujas acoes, como também os motivos
que as determinam, residem no tempo passado e que nao esta mais
em seu poder [...]. Mas o mesmo sujeito que, precisamente, por
outro lado, tem consciéncia de si mesmo como de uma coisa em si,
considera também sua existéncia como ndo submetida as condicoes
do tempo e a si proprio como determinado simplesmente por leis

que recebe da razdo individual (KANT, p. 120)

Kant supoe uma liberdade transcendental compativel com
a causalidade fenoménica, distinguindo-se no homem um carater empirico,

onde se encontra preso ao mundo dos fenomenos, e um carater inteligivel
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ligado a um estado supra-sensivel, escapando a este mundo. Esse carater
inteligivel, ou seja, a sua liberdade, tornaria possivel a construcio e
fundamentacgdo da moral humana, pois possibilitaria ao sujeito, apesar
deste ser influenciado pelos impulsos sensiveis naturais aos quais estariam
ligados essencialmente a interesses particulares, ser livre para poder se
distanciar das inclinacdes decorrentes de sua natureza, de lhes resistir,

por menos que seja, e, de acordo com sua vontade, se aproximar do outro.

2. DO CONCEITO DE LIBERDADE:
Segundo Kant, como ja foi visto, somente seria possivel
conceber dois tipos de causalidade no mundo do conjunto dos fenomenos:

a causalidade segundo as leis da natureza e a causalidade livre.

Esta causalidade por liberdade seria uma lei geral, umaideia
transcendental pura, onde ha a espontaneidade das acées humanas.
Entretanto, desta liberdade como ideia pura se derivaria a liberdade pratica,

guiada pela razdo pratica, que ¢ o objeto da lei moral kantiana.

E mister, pois, diferenciar estas duas liberdades inerentes
ao homem, a liberdade transcendental que seria tratada como lei junto as
naturais e uma pratica que diria respeito ao livre arbitrio humano frente

as suas escolhas, em seu meio.

2.1 SOBRE A LIBERDADE TRANSCENDENTAL:

Na Critica da Razao Pura, a liberdade é entendida como uma
ideia transcendental, conceituando-a na terceira antinomia como uma
“espontaneidade absoluta das causas, capaz de comegar por si mesma uma

série de fenomenos” (KANT, 2001, p. 474 A), na qual elenca o seguinte:

[...] em sentido cosmologico, a faculdade de comecar de si mesmo
um estado cuja causalidade, ndo € subordinada por sua vez,

segundo a lei da natureza, a uma outra causa que a determina
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quanto ao tempo. A liberdade ¢, neste sentido, uma ideia
transcendental pura que, primeiramente, nada contem tomado da
experiéncia e da qual, em segundo lugar, o objeto nao pode ser
dado de um modo determinado em nenhuma experiéncia. (KANT,

2001, p. 561)

Deve-se entender esta liberdade em seu sentido
cosmologico, como uma ideia transcendental. Tendo em vista que, “em
primeiro lugar, nada contém extraido da experiéncia e cujo objeto, em
segundo lugar, nao pode ser dado de maneira determinada em nenhuma
experiéncia” (KANT, 2001, p. 561).

Kant também contrapde esta liberdade dada em seu aspecto
transcendental a liberdade pratica, isto €, a dada em seu sentido pratico, a
qual tornaria possivel fundamentar-se a moral segundo o fil6sofo.
Entretanto, deve-se levar em consideracdo que se ndo houvesse uma
liberdade transcendental seria impossivel o estabelecimento de qualquer

liberdade pratica.

A liberdade transcendental ¢, portanto, uma problematica
da razdo pura que nao pode ser demonstrado pela experiéncia como
acontece com a liberdade pratica, permanecendo como uma ideia ou um
conceito, como mostra Kant, nao podendo apoiar-se em nenhuma intuicao
sensivel. Tem, portanto, um carater negativo, por ser pura e independente

das experiéncias sensiveis, pois, como defende Kant (2001, p. 831):

Conhecemos, pois, por experiéncia, a liberdade pratica como uma
das causas naturais, a saber, como uma causalidade da razao na
determinacido da vontade, enquanto a liberdade transcendental
exige uma independeéncia dessa mesma razao (do ponto de vista

da sua causalidade a iniciar uma série de fendmenos) relativamente
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atodas as causas determinantes ao mundo sensivel e, assim, parece
ser contraria a lei da natureza, portanto a toda a experiéncia

possivel e, por isso, mantém-se em estado de problema.

A liberdade mesmo dada como uma ideia, neste contexto,
seria um conceito universal da razao, dado o carater inteligivel do sujeito.
A liberdade seria, pois, universal, isto ¢, valida para todos os homens,

vinculando-se diretamente a racionalidade.

A existéncia ou comprovacdo de uma liberdade que va de
encontro ao determinismo da natureza, tendo um carater transcendente
que ultrapasse os limites dados pelos impulsos sensiveis, tornaria possivel
estabelecer a liberdade no campo pratico, no que concerne a possibilidade

de se construir uma moral.

22.  SOBRE A LIBERDADE PRATICA

Em um sentido pratico, a liberdade pode ser entendida como
aindependéncia da vontade em relacdo a sensibilidade, na qual o sujeito ¢
evidenciado pelo conceito de arbitrio, de onde, de acordo com Kant (2001,
p-562), “O arbitrio humano ¢, sem davida, um arbitrium sensitivum, mas nao
arbitrium brutum; € um arbitrium liberam porque a sensibilidade nao torna
necessaria a sua acao e o homem possui a capacidade de determinar-se

por si, independentemente da coacao dos impulsos sensiveis”.

A liberdade é uma propriedade da vontade do homem que
enquanto sujeito racional diferencia-se do animal, do arbitrium brutum que
¢ determinado inteiramente pela sensibilidade, e do arbitrium purum, dos
seres que sdo inteligiveis e independentes do sensivel. A liberdade humana,
entretanto, caminharia entre estes dois extremos, ela tanto pode ser afetada
pelos impulsos sensiveis quanto pode determinar a si propria via razao,

sendo livre para poder optar entre estes dois.
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De acordo com a filosofia kantiana, o dever vincular-se-ia a
nocao de liberdade, tendo em vista que, quando um individuo obedece a
uma norma moral, ele atende ao que a razdo em sua liberdade nomeou
como sendo bom, ou correto. Este dever seria o querer fazer o que ¢
considerado bom. Entretanto, nenhuma acgao realizada a partir de
inclinacoes, como interesse ou obediéncia a leis juridicas, pode ser
considerada moralmente correta, haja vista que esta disposi¢ao ao dever
deve ser o fim de qualquer atividade moral, nunca um meio almejando

algum proposito.

3. SOBRE A VONTADE HUMANA:

Apesar ser o homem racional, ele também se afeta por
inclinacoes e impulsos sensiveis, sem que assim deixasse sua faculdade
racional. Haja vista isto, ¢ mister distinguir dois tipos de vontade em um

ser racional.

Primeiramente, poder-se-ia pensar os seres dotados de uma
vontade perfeita, na qual a razao determinaria absolutamente sobre esta.
O ser em geral teria, portanto, uma vontade santa e inteiramente racional,
nao sendo afetada por nenhuma afec¢ao sensivel, por conseguinte, suas
agdes seriam sempre consideradas morais, dado o seu carater de amplitude
racional, porém este ser detentor de uma vontade santa ou perfeita trata-
se apenas de um conceito que deve ser seguido pelo ser finito, pelo homem,
tendo-a como um ideal para suas acoes morais, pois segundo Kant (CRPr,
p-49), “Essa santidade da vontade ¢, contudo, uma ideia pratica que deve
necessariamente servir de arquétipo; e a tnica coisa que convém a todos os

seres finitos racionais consiste em dela se aproximarem até o infinito”.

Existiria também uma vontade que nao seria determinada
exclusivamente pela razao, isto ¢, ela ndo seria absolutamente racional.

Esta vontade ndo estaria sujeita somente a razdo, mas também a impulsos
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e inclinagdes da sensibilidade, havendo um conflito que, segundo Pascal
(2005, p. 127) estaria “entre a razao ¢ a sensibilidade na determinagao da

vontade”.

Neste caso, a adequacado da vontade a razao ¢ representada
sob a forma de obrigacado. A vontade obedeceria a razdo somente se fosse
constrangida por ela, pois ndo se trata de uma vontade santa, mas sim de

uma vontade imperfeita.

E mister considerar que, a vontade humana neste carater
de imperfeicdo, as leis da razdo se apresentariam a vontade como
mandamentos, isto ¢, elas teriam a formula de imperativo, objetivando
superar adisparidade entre o que € possivel (ideal) e o efetivo (experiéncia),
pois, de acordo com Kant (FMC, p.17), “Todos os imperativos sio expressos
pelo verbo dever, e indicam, por esse modo, a relagéo entre uma lei objetiva
da razao e uma vontade que, por sua constitui¢do subjetiva, nao ¢

necessariamente determinada por essa lei (uma coagao)”.

Este imperativo de que trata Kant, como uma lei a ser
seguida, ¢ denominado categorico. Tendo em vista que ¢ uma acdo
necessaria em si e por si mesma, ele seria incondicional e dotado de um

carater universal em seus mandamentos da moral.

A formulacao do Imperativo Categorico exige a
universalidade no principio de determinacdo da vontade humana,
estabelecendo, segundo Kant (FMC, p.83), a seguinte regra: “Procede
apenas segundo aquela maxima, em virtude da qual podes querer ao mesmo

tempo que ela se torne em lei universal”.

Assim, a esta lei deve ser dada também a nogao de dever que
seria necessario, pois 0 homem ¢ imediatamente determinado pelas

inclinacoes e para conseguir realizar a lei moral, deve representar a no¢ao
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dever. Haja vista que, se a vontade do homem fosse perfeita, ndo necessitaria
da nocao de dever, como em seres de vontade santa, pois eles
espontaneamente agem conforme a lei moral, em nome de todos os seres
racionais. Portanto, o dever somente € necessario porque a vontade do
homem constitui uma dualidade, a vontade de todo o ser racional de agir
conforme o Bem e os desejos particulares inerentes as inclinagdes. Essas
leis seriam, pois, uma determinacao imperativa que deveria ser analisada
nas decisoes morais que se venha a praticar e que possa ser realizada, ou

praticada por todos, sem prejuizo individual ou coletivo.

CONSIDERACOES FINAIS

Conceitos como liberdade transcendental, pratica e vontade
humana seriam fatores determinantes para a implementacdo do processo
de construcdo moral. Entretanto, devem-se levar em consideracao outros
conceitos, tais como o de Imperativo Categorico e o de dever. Todos estes
se encontram entrelagados e harmonicos, quando Kant busca fundamentar
os limites de uma possivel legislacio moral. E mister ressaltar que, para
que esta seja possivel deve-se centrar a discussao filosofica e reflexiva da
ética kantiana no homem dotado de racionalidade, mas que também seria
vulneravel a impulsos sensiveis, aos desejos e inclinagdes naturais.
Entretanto, teria a vontade, a autonomia de se determinar neste meio, a
liberdade partiria do sujeito em si, para fora. Kant busca os limites de uma
ética possivel pela analise do homem nao do meio, partir-se-ia, portanto,

de dentro para fora.

Notas

1 UEAP (Universidade do Estado do Amapa), graduanda no curso de Licenciatura
Plena em Filosofia.
Email: nath_hosson@hotmail.com

Orientador: Danilo Citro.
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O aspecto filosofico da historia no Segundo Sexo de Simone de
Beauvoir

Karla Cristhina Soares Sousa*

SOBRE A AUTORA

Simone de Beauvoir nasceu na cidade de Paris, na Franca
no dia 9 de janeiro de 1908. Era a primogénita de duas irmas, filha de um
casal descendente de familias tradicionais, porém decadentes. Seu pai era
o0 advogado, ex-membro da aristocracia francesa. A mae era filha da alta
burguesia. Teve educacao catolica e ja tinha planos na adolescéncia de ser
uma escritora. Sempre frequentando escolas particulares, Beauvoir se
gradou em filosofia em 1929 com a tese sobre Leibniz. Neste mesmo ano
tem um encontro com o filosofo existencialista Jean-Paul Sartre. Fez parte
de um grupo de filosofos-escritores associados ao existencialismo junto
com este, movimento que teve enorme influéncia na cultura europeia de
meados do século passado, com repercussdes no mundo inteiro. Simone

de Beauvoir morreu em Paris, em 14 de abril de 1986.

Teve como principais obras os romances A Convidada, Os

Mandarins, os ensaios O Segundo Sexo e Por uma moral da ambiguidade.

INTRODUCAO

Neste trabalho busca-se entender a construcio dos
primordios de uma filosofia feminista, a partir das analises empreendidas
pela filosofa francesa Simone de Beauvoir em sua obra O Segundo Sexo,
especificamente ao que se refere ao discurso da Historia que condicionaram

a construcao da mulher como Outro sexo.

Trata-se de um estudo filosofico sobre a obra O Segundo Sexo,
considerada referéncia basica para as discussoes sobre a questio de género

na contemporaneidade. A obra faz uma ampla analise das questoes relativas
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abiologia, a psicanalise, a0 materialismo historico, aos mitos e a educagao
que norteiam o universo feminino, negando completamente ideias e

estudos que tratem de uma suposta natureza feminina.

Dividida em dois volumes, o primeiro volume se refere aos
fatos e aos mitos que envolvem a mulher na cena social, vendeu este 22 mil
exemplares logo na primeira semana, e o segundo que trata da experiéncia
vivida pelas mulheres, saiu seis meses apos o primeiro, recebendo criticas
positivas e negativas. O livro ganhou amplitude internacional, sendo

traduzidos para diversas linguas.

A tematica abordada por Beauvoir nessa obra perpassa pela
problematica do sexo feminino ser visto como Outro perante o sexo
masculino. Para a autora a questdo da alteridade ¢ uma categoria
fundamental no pensamento humano, segundo nenhuma coletividade se
define nunca como Una sem colocar imediatamente a Outra diante de si.
Assim, a rejeicdo e a opressdao do Outro sexo se fundamenta por bases
idealistas, considerando o antagonismo das consciéncias uma justificativa
para a oposicao entre o Mesmo e 0 Outro. O homem ¢ o Sujeito, o Absoluto;

A mulher ¢ o Outro.

Pela perspectiva da moral existencialista, Beauvoir afirma
que o drama da mulher se encontra no conflito entre a reivindicacao
fundamental de todo sujeito que se poe sempre como o essencial e as
exigéncias de uma situacao que a constitui como inessencial. Dessa forma,
abre-se um leque de questoes nas quais ela ira elucidar ao desenvolvimento

da obra, definindo a mulher em termos de liberdade.

A partir das dicotomias natureza-cultura, sujeito-objeto,
Mesmo-Outro, imanéncia-transcendéncia, Beauvoir discute a situacio

feminina procurando uma explicacao filosofica para a opressiao da mulher,
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entendendo que o grande problema desta, encontra-se na incapacidade
para a transcendéncia, que decorre ndo da sua esséncia, mas pelas

possibilidades de fazer escolhas.

A filosofa afirma que ninguém nasce mulher, torna-se
mulher. O género ¢ construido, nio ¢ o destino biologico, psiquico,
econdmico que define a forma que a fémea humana assume no seio da
sociedade, mas o conjunto da civilizacao que elabora esse produto

intermediario entre o macho e o castrado que qualificam de feminino.

E partindo de uma analise existencialista dos dados
historicos, poderemos entender como essa situagao de opressao feminina

evoluiu através do tempo constituindo esse “segundo sexo”.

AS BASES FILOSOFICAS DA HISTORIA

O século XX foi marcado pela crescente presenca feminina
em profissoes reconhecidas no mundo do trabalho, com necessidade dos
paises envolvidos nos conflitos de mais recursos humanos para cuidar das
atividades nas fabricas trouxe para Europa desestabilizacoes nas

representacdes femininas e masculinas tradicionais.

O fato historico apesar de nao ser irrelevante nao seria o
bastante para entender a necessidade da problematica levantada por
Beauvoir no livro O Segundo Sexo, ela que era considerada uma das
representantes da corrente existencialista’ que tinha como preocupagao
principal a reflexao sobre a experiéncia vivida. Entendeu que essa producao
intelectual se mesclava a sua propria experiéncia, afirmara que “se
descobria” na condicao de “segundo sexo” a medida que sua pesquisa ia

evoluindo.

No verdo de 1946, Beauvoir se perguntava o que deveria

escrever a seguir. Queria escrever sobre ela mesma, e Sartre a estimulou.

Pagina 137



II Encontro Nacional de Pesiuisn na gma(um;ﬁa

Mais uma vez, ele lhe perguntou: O que significa ser mulher?

Ela respondeu, sem muita paciéncia, que, para ela, nao
significava muito. Levava o mesmo tipo de vida que seus amigos homens,
tinha os mesmos privilégios e nunca se sentira inferior por causa de sua

feminilidade.

“Assim mesmo”, insistia Sartre, “vocé nao foi criada da

mesma maneira que um menino: devia analisar mais isso”.

Beauvoir tinha certeza de que podia se livrar logo da
pergunta. Foi a Bibliotheque Nationale e pesquisou o que pode sobre a
condicao da mulher e os mitos do feminismo. Passou semanas 14 e ficou
espantada com suas descobertas. “Foi uma revelacdo. Este era um mundo
masculino, minha infancia fora alimentada por mitos forjados por homens,
e eu ndo reagira a eles da mesma forma que talvez tivesse reagido se fosse

menino”.

Tal foi seu interesse no assunto que ela deixou de lado o
projeto das memorias e embarcou no que imaginou que seria um longo
ensaio. Seria um livro grosso, um marco no século XX chamado O Segundo

Sexo.?

A corrente existencialista ¢ uma reflexio filosofica sobre o
homem, ou melhor, sobre o ser do homem enquanto existente. Propunha
que primeiro o homem existe no mundo e, s6 depois, se define por meio do

que faz na vida, afirmando que a existéncia precede a esséncia.

O que significa dizer, que a existéncia precede a esséncia?
Significa que, em primeira instancia, o homem existe, encontra a si mesmo,
surge no mundo e s6 posteriormente se define. O homem, tal como o

existencialismo o concebe, s6 ndo € passivel de uma definicao porque, de
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inicio, ndo € nada: s6 posteriormente sera alguma coisa e sera aquilo que
ele fizer de si mesmo. (...) O homem nada mais ¢ do que aquilo que ele faz

de si mesmo: € esse o primeiro principio do existencialismo.*

Esse principio existencialista ¢ observavel em todo
desenvolvimento da obra. A mulher, assim como o homem, é um ser
humano que nao ¢ pré-fabricado, ela nao possui esséncia € ela que se

constroi em termos de liberdade.

Para essa corrente a existéncia caracteriza-se pela dicotomia
de movimento Transcendéncia-Imanéncia, estas desempenham um papel
fundamental na ontologia existencialista e, particularmente em Beauvoir,
explicam o curso de vida diferente de homens e de mulheres na historia da

humanidade.

Para Beauvoir o sujeito realiza-se como transcendéncia de
si, que € o movimento de superacao de um estado inicial. Esta superagéo ¢
observada quando o ser assume seu estado original de liberdade e, ento,

realiza o ultrapassamento desse estado.

Na imanéncia se verifica a passividade ontologica, nio ha a
superacdo do estado inicial e 0 ndo exercicio da liberdade de constituir-
se. A imanéncia pode ser resultado da opressio ou pode ser realizada como
escolha, e acontece quando o ser demite-se de sua condi¢ao de sujeito

soberano.

Através dessa dicotomia que caracterizam os movimentos
de existir, Transcendéncia- Imanéncia, Beauvoir mostrara que o mundo
sempre pertenceu aos machos, fundamentando pela luz da filosofia
existencial, ela buscara na historia entender como a hierarquia dos sexos

se estabeleceu na decorrer do desenvolvimento da humanidade.
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A sua analise comeca desde dos dados da pré-historia até o
reconhecimento pela ONU da igualdade de direitos dos dois sexos na
contemporaneidade, no desenrolar da analise observa-se que a evolucdo

da condicao feminina nao prosseguiu de forma continua.

Para a autora a humanidade nao procura manter-se
enquanto espécie, ela tende a superar-se. A mulher nos primordios limitou-
se biologicamente a repetir a criagao da espécie, enquanto o homem
procurou reinar o instante e construir um futuro, através de dominios
técnicos. E foi este fato que possibilitou ao homem escravizar a Natureza
e a Mulher.

Enquanto os homens faziam o movimento de
transcendéncia, criando valores, costumes e religides e apesar das alguns
protestos isolados contra a dureza do seu destino, as mulheres nunca lhes
disputaram esse império: “A fémea, mais do que o macho, € presa da espécie;
A humanidade sempre procurou evadir-se de seu destino especifico; pela
invencao da ferramenta, a manutencao da vida tornou-se para o homem
atividade e projeto, ao passo que na maternidade a mulher continua

amarrada a seu corpo, como um animal®”.

Além da dicotomia Transcendéncia- Imanéncia retirada das
bases sartrianas, Beauvoir utiliza a dicotomia Mesmo-Outro fazendo
referencia a formacao da consciéncia da alteridade. Na historia verifica-se
que 0 homem s6 se pensa pensando o Outro, que de inicio ndo tem esse
carater sexual, apenas pelo fato da diferenciacao, a mulher torna-se Outro
para 0 Homem. Assim, o homem revestiu-se de sua dignidade o que ele
conquistou e possuiu, a mulher: “Dizer que a mulher era o Outro equivale
adizer que ndo existia entre os sexos uma relacdo de reciprocidade( ...) A
sociedade sempre foi masculina ; o poder politico sempre esteve nas maos

dos homens.(....) As mulheres nunca, portanto, constituiram um grupo
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separado que se pusessem para si diante do grupo masculino; nunca

tiveram uma relacao direta e autdbnoma com os homens ©”.

A Alteridade é uma categoria fundamental para entender o
pensamento humano, o sujeito s6 se pde em se opondo, ele pretende
afirmar-se como essencial e fazer do outro inessencial, o objeto. Essa
coisificacdo da mulher por partir do homem, abri para ela um caminho
nefasto, por ser cortado da sua transcendéncia, frustrado de todo valor,
passiva, alienada e perdida e a0 mesmo tempo um caminho facil por evitar

angustia e a tensdo da existéncia autenticamente assumida.

Concluindo que a historia da mulher foi feita por homens
que impossibilitaram a realizacdo da condi¢ao humana feminina,

coisificando sua existéncia e escravizado suas vontades.

Notas

! Graduanda pelo curso de licenciatura em Filosofia da Universidade Federal
do Maranhao (UFMA).
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O carater da pesquisa em Filosofia'
Prof* Dra. Elizabeth de Assis Dias

O objetivo do presente trabalho € esclarecer o carater da
pesquisa filosofica e como de certa forma se configura tal pesquisa no
ambito da Filosofia. Tomando como referéncia o proprio significado do
termo pesquisa, que em seu sentido etimologico significa “procurar, buscar
com cuidado, procurar por toda a parte, informar-se, inquirir, perguntar,
indagar bem, aprofundar na busca”, constatamos que a Filosofia, em sua
origem, ja se define como uma atividade de pesquisa, pois ela nao ¢
propriamente a Sophia, a sabedoria, mas o amor a sabedoria, ao saber. A
Filosofia ¢, assim, essencialmente uma atividade de busca, de indagacao,
de questionamento frente ao real. O filosofo € o que pesquisa, indaga,
investiga. Uma vez esclarecido esse carater proprio a Filosofia de nao se
definir como a posse de um saber, mas como a sua busca iremos analisar
qual seria objeto de investigacao da Filosofia e o que caracteriza a pesquisa
filosofica. Para tal faz-se necessario distinguir a pesquisa filosofica da

pesquisa realizada pela ciéncia.

Elegemos Popper como fundamento de nossas reflexaes,
pois este filosofo, em sua teoria da ciéncia, ao tratar do seu problema da
demarcacdo cientifica, procura distinguir a ciéncia da metafisica e de forma
esparsa, em suas obras, nos apresenta alguns aspectos caracteristico da

pesquisa filosofica.

De acordo com o fil6sofo em nossas pesquisas, “estudamos
problemas e nao matérias: problemas que podem ultrapassar as fronteiras
de qualquer matéria ou disciplina.” Nao € o objeto ou um método que ira
definir previamente um campo de estudo, mas, sim a forma de expressar
certas solugdes para os problemas, que em virtude das caracteristicas que

ele possui, nos leva a denomina-lo de Ciéncia ou de Filosofia. Ou seja, € o
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carater das teorias propostas para solucionar os problemas que nos permite
dizer a que ambito do conhecimento ela pertence. No que diz respeito a
ciéncia, o autor propoe, a falseabilidade como critério definidor do seu
carater cientifico. Assim, as teorias cientificas sdo falseaveis, refutaveis,
isto ¢, podem ser submetidas a testes no intuito de refuta-las, ao passo

que as teorias filosoficas sao por defini¢ao irrefutaveis.*

O termo irrefutabilidade pode ser entendido em dois
sentidos. No sentido logico, indica a inexisténcia de meios puramente
logicos para falsear ou refutar uma teoria. Neste primeiro sentido,
irrefutabilidade significa consisténcia. Em um segundo sentido
irrefutabilidade indica impossibilidade de teste empirico. Neste sentido,
ao dizermos que uma teoria ¢ empiricamente irrefutavel, nao falseavel,
significa dizer que nao ¢ possivel deduzir dela qualquer enunciado empirico
que a torne passivel de falseamento, de refutacao. Ela possui elevado
contetdo explicativo, sendo compativel com qualquer experiéncia
possivel. As teorias filosoficas nao sao cientificas, pois nao satisfazem o

critério de falseabilidade.

Mas, apesar desta distin¢do ha alguns pontos em comum
entre Filosofia e ciéncia. Tanto a Filosofia quanto a ciéncia desenvolvem
suas investigacoes em torno de problemas. Diz Popper: “a funcdo do
cientista e do filosofo ¢ solucionar problemas cientificos ou filosoficos.™
No que diz respeito ao método utilizado na pesquisa cientifica e na
filosofica, no entender de Popper, o procedimento ¢ basicamente o mesmo,

o de discussio racional, o método critico.

Muito embora Popper considere que tanto o filésofo, quanto
o cientista, tem por funcao equacionar problemas e criticar as solucoes
propostas, ele procura mostrar diferencas entre as posicoes de ambos. O

cientista, diante de problemas, conta sempre com a existéncia de uma
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estrutura organizada de doutrinas ja existentes e com situacdes de
problemas que sdo reconhecidas como problemas nessa estrutura, ao passo
que o filésofo nao dispoe de uma “estrutura organizada”, mas apenas de

“um amontoado de ruinas, muito embora haja ai tesouros.”

Esta observagao de Popper quanto a posicao do cientista e
do filosofo € interessante porque tras a tona a situacdo em que se encontra
o pesquisador de filosofia quando desenvolve sua pesquisa. Enquanto que
o cientista para realizar suas pesquisas conta com uma “estrutura de
doutrinas cientificas” ja existente e com situacoes reconhecidas como
problemas nessas estruturas, o filosofo nao dispoe de situacoes reputadas
como problematicas para tomar como referéncia para suas investigacoes.
Ou seja, ndo ha um conjunto de problemas filosoficos catalogados, que
foram gerados por determinadas teorias filosoficas e reconhecidos pelos
estudiosos da Filosofia, como dignos de serem estudados, do qual ele
podera se servir para realizar suas pesquisas. Os problemas nao estao
dados, esperando que o pesquisador os tome como objeto de sua
investigacao. O pesquisador da Filosofia, utilizando-se da reflexdo
filosofica, precisa propor ou encontrar esses problemas. E para resolve-
los ¢ importante que ele recorra a tradicao filosofica nao s6 para
fundamentar suas reflexdes como também, para discutir criticamente as
solucdes propostas. A tradicao lhe possibilita ndo so levantar os problemas,

mas também, encontrar as solucoes para eles.

Diria que o pesquisador de filosofia parte de problemas, mas
esses problemas nio surgem do nada, eles sio gerados no interior dos
sistemas filosoficos. Para equacionarmos um problema filoso6fico
precisamos de um ponto de vista, que ira funcionar como uma tese ou
uma hipotese, face o problema em questao. Os pontos de vista sdo assim,
as nossas teorias, as solugdes que estamos propondo para um problema.

Querer sustentar uma tese filosofica, um ponto de vista,sem um problema

Pagina 145



II Encontro Nacional de Fesiuisn na gma(um;ﬁa

¢ como querer dar uma resposta sem ter uma questdo. Esses pontos de
vistas se fundamentam em argumentos, ou seja, 0 que torna o nosso ponto
de vista plausivel ou defensavel sdo os argumentos que o sustentam. Essa
argumentacao devera ter por base o que herdamos da tradicao filosofica,
os escritos que os filosofos nos legaram. Sao a eles a quem devemos recorrer
para dar fundamentacao a nossa argumentacao. Isto nio significa dizer,
que simplesmente devemos reproduzir ou transcrever o que os filosofos
disseram. Recorremos a tradicdo, conforme ressaltei, para travar um

dialogo critico com ela.

Podemos dizer que o recurso a tradicao filosofica ¢ uma
condicdo necessaria para qualquer pesquisa que pretenda pertencer ao
ambito da filosofia. Nao ¢ possivel fazer pesquisa filosofica sem recorrer a
historia da Filosofia. Mas, ao recorrermos a historia da Filosofia nosso
objetivo ndo € coletar um conjunto de informacoes acerca dos sistemas
filosoficos, sejam elas biograficas, historicas ou conhecimentos acerca das
ideias dos filosofos. A pesquisa em Filosofia pressupde um problema a ser
investigado e o exercicio da reflexao filosofica, no intuito de soluciona-lo,
ou seja, precisamos produzir um conhecimento, uma teoria, sobre o

problema que estamos analisando.

As teorias filosoficas propostas para solucionar os
problemas, muito embora tenham o carater irrefutavel podem ser
analisadas criticamente, ou seja, é possivel através de um critério
apropriado analisar sua consisténcia. A critica racional de uma teoria
filosofica envolve a analise da relacdo existente ente a teoria e um
determinado problema que ela pretende resolver. Mas, nunca podemos
dizer que chegamos a uma solucdo verdadeira, corroborada de um
problema filosofico, pois nao ¢ possivel submeter a testes a teoria proposta
como solu¢io do problema, no intuito atestar a sua verdade ou de eliminar

a teoria falsa. Na Filosofia nao ¢ possivel, nem a verificagao, nem o
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falseamento de teorias porque nao realizamos pesquisa empirica, pesquisa
de campo ou estudo de casos. A pesquisa em Filosofia ¢ eminentemente
teorico-analitica. Os critérios que dispomos para avaliar uma teoria
filosofica dizem respeito a sua consisténcia interna, a sua coeréncia, e
também, podemos compara-la criticamente, com outras teorias existentes
que se voltaram para o mesmo problema no intuito de soluciona-lo,
analisando os avancos de sua argumentacao. A critica racional das solugdes
propostas os para problemas filosoficos pode nos levar a abandonar uma
teoria e a optar por outra, sem que isto implique, o falseamento da solucio
anterior. Em Filosofia nao temos solucoes tidas como verdades definitivas,
nem solucoes empiricamente eliminaveis. Esse € o preco do seu carater

irrefutavel.

Assim, de acordo com a concepcao de Popper, € possivel a
escolha entre teorias filosoficas, nao a partir de testes, mas a partir da
comparacdo de argumentos. E a critica racional no ambito da Filosofia, ao
contrario da ciéncia- que submete a prova a propria teoria, seu contetido e
suas consequéncias - diz respeito ao exame critico dos argumentos que
sustentam a solucdo apresentada para o problema. Essa analise critica visa
demonstrar que eles ndo sdo bons argumentos ou que nao sao validos. Mas
o exercicio da discussao critica de teorias so sera possivel, seja no ambito
da pesquisa cientifica ou filosofica, se algumas condicdes objetivas para a
realizacdo e divulgacao das pesquisas se concretizarem, tais como:
incentivo e financiamento a pesquisa por agéncias fomentadoras de
pesquisa; bibliotecas especializadas e atualizadas com publicacoes
nacionais e internacionais; publicacao dos resultados das pesquisas
realizadas em revistas qualificadas e livros especializados; realizacao de
Congressos, seminarios, simposios, etc. que possibilitem a divulgacio e a

discussao critica das teorias produzidas.
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O Conceito de educacao em Kant
Anderson Carvalho dos Santos'

1.1 - Educacao Fisica

A educacio, segundo Kant, em seu livro Sobre a pedagogia
(1803) ¢ dividida em duas partes. A educagio fisica ¢ a primeira delas, sendo
que tal parte da educacao, como afirma Kant, “¢ aquela que o homem tem
em comum com os animais, ou seja, cuidados com a vida corporal” (AK
455) e “consiste propriamente nos cuidados prestados as criancas ou pelos
pais, ou pelas amas de leite ou pelas babas” (AK 456). Essa fase da educacao
se inicia com o nascimento da crianga. Nesse primeiro momento a crianga
precisa apenas de cuidados, pois a propria natureza ira agir para que o

infante se desenvolva até certo ponto.

Nessa primeira parte Kant faz uma série de observacoes com
respeito a criacdo das criancas para que suas necessidades sejam atendidas
de maneira satisfatoria sem prejudicar a satde delas. Sdo prescricoes e
regras fundamentais para que a educagdo das criancas seja bem
desenvolvida. Segundo Kant, as criangas nao podem “contrair habitos que
mais tarde se tornem necessidades. Até mesmo aquilo que é bom, nao se
deve usar a arte para transforma-lo inteiramente em um costume artificial”
(AK 456). Pois se deixarmos as criangas contrairem tais habitos ou até
conseguirem tudo que quiserem através de seu choro e verem que todas as
suas vontades sdo aceitas, depois sera tarde demais para que se possa

dobrar a sua vontade.

Como € de costume dos animais, assim também acontece
com os humanos, os primeiros habitos sao frequentemente conservados e
isso so torna 0 homem mais dependente. Deve-se, portanto fazer com que
desde cedo os infantes nao criem habitos errados que vao prejudica-los

futuramente. Nas palavras do proprio Kant: “dai que ¢ imperioso impedir
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que a crianca se acostume a algo; nao se pode permitir que nela surja habito
algum” (AK 463).

Pinheiro (2007) também confirma esta ideia: “Cabe a
Educacio Fisica afastar o maximo possivel os maus habitos. Pois uma vez
que os habitos sdao adquiridos, todo exercicio normal e regular das
faculdades ¢ comprometido. Habito ¢ uma tendéncia que afrouxa e

compromete a liberdade” (p. 84).

De acordo com Kant, “Em geral deve-se observar que a
primeira educacdo deve ser puramente negativa, isto €, que nada se deve
acrescentar as precaucdes tomadas pela natureza, mas que deve restringir-

se a ndo perturbar sua acao” (AK 459).

De acordo com Pinheiro, “Kant busca mostrar nas primeiras
paginas do tratado sobre a Educacio Fisica que as disposicoes primitivas
da natureza nao devem ser, nem desviadas nem corrigidas” (2007, p. 80).
As criancas tém que aprender a viver sem depender de meios artificiais
como faixas e carrinhos, desse modo se tornario mais fortes a cada dia, de
modo que “tudo aquilo que a educacao deve fazer € impedir que as criancas

crescam com delicadeza” (AK 463).

As criancas devem crescer seguindo um ritmo natural, sem
se viciar em coisas artificiais que depois serao tiradas delas, pois assim se

tornarido adultos mais fortes.

Segundo Pinheiro (2007), “A educacdo da natureza nos
oferece forcas necessarias desde a mais jovem idade, para afrontarmos os
tormentos e obstaculos da vida. E, pois, necessario que os jovens sejam

acostumados a todos os sofrimentos, principalmente os do corpo” (p. 81).

Todo esse primeiro momento da Educacido Fisica diz
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respeito a educagdo negativa. Visa a disciplinar a crianca, transformar a
animalidade no homem em humanidade, trata-se de um caminho
obrigatorio em que o infante tem que passar para se chegar a parte positiva

da educacao que € a instrucdo ou a cultura.

Logo em seguida passamos para um segundo momento da
Educacao Fisica, a cultura da alma, que ¢ a educagao intelectual. Segundo
Pinheiro, “a educacio intelectual se encontra fundada sobre a cultura fisica
do espirito, que tem como meta a destruicao das raizes da corrupgao e dos
impulsos anarquicos” (2007, p. 86). Através da educacao intelectual ira se
adquirir os meios necessarios para que haja possibilidade de uma vida em
sociedade; assim sendo, desenvolvendo-se a capacidade intelectual, a

educagdo avanca mais um passo em dire¢ao ao fim altimo dos homens.

Kant divide esse segundo momento da educacao fisica em
cultura livre e cultura escolastica: “a cultura livre ¢ semelhante a um
divertimento, ao passo que a cultura escolastica ¢ coisa séria” (AK 470).
Enquanto a cultura livre tem sua base no divertimento, a cultura escolastica
deve ter sua base no trabalho. A crianca deve ter esses dois momentos, ela
deve brincar, ter suas horas de lazer e diversao, porém nao pode ficar apenas
com isso, deve também aprender a trabalhar, pois “o homem ¢ o tnico
animal obrigado a trabalhar” (AK 471). Nao se pode acostumar a crianca a
considerar que tudo seja um divertimento, suas horas diarias devem ser

divididas entre tempo de lazer e tempo de trabalho.

Como afirma Pinheiro, “O trabalho ¢ o ato pelo qual o
homem compreende o futuro do mundo e o seu proprio futuro. [...] No
processo inteiro da educacio, o trabalho representa de maneira mais clara,
a saida do homem de sua situagdo selvagem, pois sua natureza animal ¢
afastada pelo trabalho. [...] O trabalho impulsiona o desenvolvimento e o

progresso da razao” (2007, p. 89).
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Passamos a partir daqui para a parte positiva da Educacao
Fisica, a saber: a cultura. “Por esta 0 homem se distingue dos animais” (AK
466). Segundo Sousa, “para Kant o lado positivo da educacao fisica estana
cultura, isto €, no exercicio das for¢as da indole por meio de atividades
como jogo” (2004, p.123). Para Kant, as atividades de jogos sdo muito
benéficas visto que desenvolvem certos tipos de habilidades e provocam o
exercicio dos sentidos fazendo com que possam colocar em pratica as
habilidades fortalecedoras do seu carater. Porém, como ressalta Pinheiro,
“ndo devemos nos apressar e concluir que a cultura € ja uma educacio
moral” (2007, p.94).

Assim como ¢ importante “disciplinar instintos grosseiros
da sensibilidade, educar e aperfeicoar as faculdades do espirito”
(PINHEIRO, 2007, p. 100), a cultura moral € de suma importancia para o
desenvolvimento da educacao. Todo o caminho a ser percorrido até chegar
a moralizacao do homem deve passar pela cultura moral, pois “a cultura
moral deve-se fundar sobre maximas, nao sobre a disciplina, esta impede
os defeitos; aquelas formam a maneira de pensar” (AK 480). Tal afirmativa
¢ corroborada nas palavras de Pinheiro: “Enquanto a disciplina serve para
impedir os defeitos, a cultura moral serve pra cultivar a maneira de pensar.
A disciplina libera a crian¢a de suas tendéncias animais e de suarudeza. A
cultura moral, por seu lado, concerne as regras da conduta humana, ao

respeito a lei e ao uso do pensamento num ser racional” (2007, p. 100).

A disciplina visa evitar que os maus costumes influenciem
a vida do homem, e mantenham sob controle a tendéncia a selvageria do
ser humano , levando o educando a obediéncia. Santos afirma que “Por
meio da cultura, parte positiva da educacdo ¢ dada a possibilidade da
instrucdo e da aprendizagem das diversas areas do conhecimento ao
educando” (2007, p. 5).
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A cultura, portanto, complementa a disciplina e assegura
ao educando, “por meio dos conhecimentos, da técnica e dos instrumentos,
uma existéncia melhor com habilidade prudéncia e moralidade”
(PINHEIRO, 2007, p. 105), fazendo com que 0 mesmo seja capaz de atingir

o fim altimo do processo de educacao, a educacao moral.
1.2 Educacao Pratica

Passado o primeiro estagio da Educacao Fisica, Kant passa
a falar sobre a Educacdo Pratica, que para ele ¢ constituida nao s6 da
moralidade, mas também da habilidade e da prudéncia. Quanto aos dois
ultimos pontos, Kant afirma: “no que toca a habilidade, requer-se que seja
solida e nao passageira |...] € o elemento essencial do carater do homem”
(AK 486); e “no que toca a prudéncia consiste na arte de aplicar aos homens

a nossa habilidade, ou seja, de nos servir dos demais para os nossos
objetivos” (AK 480).

Essas trés partes constituintes da Educacao Pratica formam
o trio que visa 0 bom uso da acdo para com a sociedade e a consolidagio do

carater.

Porém, ressalta Pinheiro: “Uma educacdo que se ocupasse
apenas com a habilidade e a prudéncia estaria formando um homem
mesquinho e corrupto. A moralidade serve para emprestar o rigor
necessario no processo de educacao, fundamental para formar realmente
0 homem com vistas a sua inteira destinacio e da humanidade. E o carater

€ peca essencial para a moralizacao do individuo” (2007, p. 114).

A moralidade, para Kant, ¢ a finalidade altima de todo o
processo da educagdo. De acordo com Pinheiro, “se tivéssemos que
responder em uma frase qual a finalidade da educacio em Kant, dirimamos:

aeducacaomoral” (2007, p. 105-6). A moralidade tem a ver com a formagao
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do carater no homem, deve-se aprender de alguma forma a domar as paixoes
e 0s vicios que nos cercam, para que um bom carater seja formado. Por
isso, diz Kant: “A etapa suprema ¢ a consolidacao do carater. Consiste na
resolucdo firme de querer fazer algo e coloca-lo realmente em pratica” (AK
487).

Os propositos a que se determinam as pessoas tém que ser
cumpridos por elas, para que nao venha perder a confianca em si mesmo.
Como diz Kant, “um homem que toma uma decisio e ndo a cumpre, nao

pode ter confianca em si mesmo” (AK 487).

Se decidirmos por nos mesmos a fazer algo, como levantar
cedo, fazer caminhadas, estudar duas horas por dia, dormir mais cedo todos
os dias € necessario que tais propositos sejam logo colocados em pratica,
pois adiar a decisdo para cumprir esses propositos nio ajuda na formacao,
alias, essa falha em cumprir as proprias decisoes € contraria a formagao do
carater. Nas palavras de Kant: “Pouco se pode esperar daquele que adia

sempre o cumprimento de seus propositos” (AK 488).

Os homens devem aprender a domar as paixdes, devem
aprender a se privar de certas coisas quando tais coisas lhes sao negadas,
esse tipo de aprendizado ¢é parte essencial para a formagao do carater,
porém aprender isso nao ¢ facil, pois para se opor aos desejos precisa-se
de coragem e forca de vontade, € preciso aprender o verdadeiro sentido da

abstinéncia.

Como a formacao e a solidificacio do carater moral
comecam desde a mais tenra idade, Kant nos diz que ¢ preciso ensinar as
criancas através do exemplo, levando também em consideragao as regras

e os deveres a cumprir tanto para com ela mesmo como para com os demais.

Quanto aos deveres para consigo mesma assevera Kant que
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0s mesmos “consistem em conservar uma certa dignidade interior, a qual
faz do homem a criatura mais nobre de todas; ¢ seu dever nao renegar em
sua propria pessoa esta dignidade da natureza humana” (AK 488). A
crianca deve aprender a manter sua propria dignidade, nao se entregando
aos vicios de qualquer natureza que os tornem iguais ou inferiores aos

animais, pois esses vicios os tornam despreziveis.

Quanto aos deveres para com os outros Kant afirma que
“deve-se inculcar desde cedo nas criangas o respeito e atencao aos direitos

humanos e procurar assiduamente que os ponha em pratica” (AK 489).

E importante que a crianca aprenda desde cedo que vive
em sociedade, que outras pessoas terdo relacdes com elas, devem aprender
ando humilhar os outros, a ndo terem inveja e a serem humildes. Devem
aprender que todas as suas acoes devem ser realizadas pelo dever que se

tem para com 0S outros.

Nos dois trechos acima a idéia de dever é realcada, observa-
se que desde cedo todas as acoes humanas que visem a moral devem ser
fundamentadas no dever tanto para consigo mesmo, quanto para com o0s
outros. Pois, como afirma Pinheiro, “o homem se torna moral quando sua
acdo é cumprida por dever, mas se sua acio for dirigida por um interesse,
por prazer, por ambicao, em resumo, por uma vontade subjetiva, entdo o

homem pode tornar se mal” (2007, p. 119).

Para Kant, no processo de educacdo das criancas, o ensino
de conceitos religiosos ¢ importante, porém esses conceitos nao podem
ser ensinados recorrendo-se ao ensino da teologia, pois “as criancas nio
possuem condicoes de apreciar a fecundidade e a complexidade dos
principios teolgicos” (PINHEIRO, 2007, p. 128). E fundamental que se
leve a crianca a compreender a idéia de dever e a aprender que suas acoes

devem ter sua base no dever, isto ¢, a base da educacao religiosa deve ser o
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dever.

De acordo com Kant, “O melhor modo de dar um conceito
claro de Deus seria compara-lo desde cedo por analogia ao conceito de um
pai, sob cujos cuidados estamos; chega-se assim com felicidade a unidade

do género humano como uma so familia” (AK 494).

A religido e a moral devem estar unidas no processo de
educagdo em que se busca alcancar a fim altimo do homem, pois se ndo ha
essa unido a religido “se torna simplesmente um modo de solicitar favores”
(AK 494).

Kant reforca essa idéia de unido entre moral e religiao
dizendo: “Nao ¢ preciso comegar pela Teologia. A religido que estiver
fundamentada unicamente na teologia nada pode conter da moralidade
[...]- Amoral deve, portanto, preceder; a Teologia deve seguir aquela; isto ¢
religiao [...]. A religidao sem consciéncia moral ¢ um culto supersticioso”
(AK 494-5).

Na questdo do ensino de conceitos religiosos as criangas,
cumpre-nos ensinar a elas que nao se louva a Deus de qualquer forma,
antes “o verdadeiro modo de louvar a Deus consiste no agir segundo a sua
vontade” (AK 495). Percebemos com isso que Kant destaca a importancia
da formacao religiosa nas criancas, porém que essa formacdo nao seja
baseada no medo, mas tinica e exclusivamente no respeito a lei do dever

para com Deus.

Todas as licoes apresentadas por Kant tém por objetivo
principal a formacao de um ser moral, que age por dever ao invés de agir
procurando receber algum beneficio em troca, isto €, a formacao de um ser
que tenha consciéncia de seus proprios valores, que saiba que precisa

respeitar tanto os deveres para consigo mesma como para com 0s Outros.
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O ensino e a pesquisa na universidade publica federal'
Prof. Dr. Agostinho F. Meirelles (UFPa.,)

Considero sumamente louvavel a realizacao deste evento.
Sinto-me bastante honrado em estar dele participando tanto como membro
da comissao cientifica com Professor expositor de trabalho. De inicio, devo
prestar um esclarecimento sobre o que irei tratar nesta “II jornada dos
estudantes de graduacao em Filosofia da UFPa”. Deveria vos falar do ensino
e da pesquisa da filosofia no Brasil, porém, confesso que tal tematica ¢
para mim excessiva. Talvez possa tecer algumas consideragdes, ou melhor,
esbocar uma analise cujo objeto ¢ a insercdo, que considero pouco
animadora, do ensino e da pesquisa na Universidade publica federal a partir
de onde estou situado (UFPa.). Pretendo, na presente texto, apontar
algumas, das causas que desvirtuam e, enquanto tais, atrofiam os genuinos
objetivos que deveriam nortear qualquer universidade que se pretenda

inovadora, fonte irradiadora de saber e liberdade de expressao.

Sob o antigo lema: Universidade para todos muitas atrocidades
ja foram cometidas e continuam a frutificar. Nunca se produziu tanta
inferioridade no ensino superior no Brasil como nos dias atuais tem-se
produzido. Os pilares fundamentais que garantiriam o bom andamento
da Universidade publica vém sendo sistematicamente abalados. O vultoso
emprego de verbas publicas para o financiamento da educacédo privada
através do fornecimento de bolsas aos alunos de baixa ou nenhuma renda,
os quais excluidos do ensino superior em virtude da suposta falta de
oportunidade de que desfrutariam os alunos egressos de escolas privadas;
aadogdo, obrigatoria, do regime de cotas por parte das institui¢des ptblicas
de ensino superior, sio algumas dos notabilissimos e condenaveis feitos
iniciados no governo FHC contra a educacao publica brasileira, feitos que

se alargam e consolidam sob a batuta do governo atual.
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Pergunto: a Universidade cumpriria, com medidas dessa
natureza, seu papel social? Serviria ao pais como deveria servir? O povo

precisa que ela seja assim?

Admitamos que a Universidade tenha de assumir a
responsabilidade imensa que o governo a esta conferindo. Se assim tem de
ser, por que nao a capacita para tal? Vemos suas verbas diminuirem
enquanto que a vida das faculdades e universidades privadas se robustece
com o aval governamental. Ja ouvi falar de varios casos de alunos do curso
de filosofia que abandonaram suas vagas, na UFPa., em troca de um futuro
diploma de advogado, regiamente pago, pelo governo federal, em
institui¢des privadas. Desse modo, realmente, pode-se dizer que o custo

com a educacao é altissimo.

Com suas defesa bastante enfraquecidas, a Universidade
publica ¢é facilmente controlada. Quando se calam os que, de fato e de
direito, deveriam se insurgir contra os desmandos e abusos cometidos pelo
poder publico, os “militantes” berram suas gastas palavras de ordem que
envergonham a inteligéncia universitaria. Anémica em energias, as forcas
da academia sao quase nulas. Mas, se bem analisada, a decadéncia que a
aflige € devida, em boa medida, a visao fora de foco que a propria
Universidade produziu de si mesma. Ha um tipo de inani¢do, em nosso
meio, que precipita o esfacelamento produzido por essa visao desfocada.
A Universidade ¢ miope para o que deve ser, e desse modo, incapaz de
produzir os instrumentos que a protegeriam dos males internos e externos.
Ha algum tempo nao reage a truculéncia do Estado que a invade fazendo
dos Reitores servidores do partido, presentemente, senhor do poder na

Republica do Brasil.

A Universidade ¢ vitima de si propria ao nao aderir os reais

objetivos que a tornariam inteligente. Quando transplanta um modelo de
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gestdo que impossibilita seu fortalecimento, cria condicodes para o cultivo

de sua crescente desorientacio e debilidade.

Bem, deixemos essas conversas parala, vamos votar! Mas...,
votar por qué? Para qué? Somos capazes de responder a esta questao? Um
bom momento para pensar o destino da Universidade publica, acredito
eu, poderia partir da tentativa de dar resposta a esta questdo! Quanto a
essa tentativa, ndo precisamos votar a fim de realiza-la. Basta usar o bom

senso. Muito saberemos sobre o que ¢ ensino e pesquisa se,

adequadamente, soubermos aplicar nosso pensamento.

Notas

! Esta ¢ a versdo reduzida do texto que apresentei na II Jornada dos estudantes de
Filosofia da UFPa (2012).
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O Leviata de Thomas Hobbes: influéncia do pensamento hobbesiano
para analise do Estado Contemporaneo
Angélica Silva Ribeiro'

INTRODUCAO

A Teoria Geral do Estado tem por objeto o estudo da
estrutura do Estado (origem, formagao, organizacao, funcionamento e
finalidades). Reunindo varias areas do conhecimento: juridico, filosofico,
sociologico, politico, econdmico, antropologico e historico. Dallari? aponta
que ha trés diretrizes fundamentais dentre as varias luminas: procura
encontrar justificativa para o Estado a partir dos valores éticos humanos e
se identifica com a Filosofia do Estado; foca totalmente em fatos concretos
e aproxima-se da Sociologia do Estado; analisa seu objeto de acordo com
um entendimento puramente normativo de Estado em seus aspectos

técnicos e formais.
1. A VIDA DE THOMAS HOBBES

Thomas Hobbes (1588-1679) foi filosofo e cientista politico
precursor da corrente conhecida como contratualista, que também tem
como filosofos John Locke (1632-1704) e Jean Jacques Rosseau (1712-1778).
Em sua obra O Leviata, 1651, Hobbes apresenta a necessidade de um Estado
Soberano para que se mantenha a paz entre os humanos, pois 0 homem
em seu “estado natural” ¢ egoista, egocéntrico e inseguro, seguindo suas
paixoes e desejos. Dai entao surge a proposta de um Estado Soberano (O

Leviata).

A concepcao de Estado Moderno tem seu inicio a partir do
reconhecimento de uma ordem sociopolitica, que nio se sujeita a ordem
eclesiastica. No final do século XV e inicio do século XVI essa concepcao
se inicia com Nicolau Maquiavel (1469-1527) e Jean Bodin (1530-1596), e
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efetiva-se com Hobbes, ja no século XVII, sendo uma teoria moderna do

direito politico.

A ascendeéncia do Estado Moderno na Europa esta ligada
ao desenvolvimento institucional no final do século XV, com ascensao do
absolutismo e do capitalismo. A uniformizacéo cultural e nacional € notavel
no principio do Estado Moderno. Segundo Noberto Bobbio’, a primeira
vez em que a palavra Estado foi usada, com seu sentido contemporaneo, foi

no livro O Principe, de Nicolau Maquiavel.

Eram intensos os movimentos revolucionarios da época.
Tendo como consequéncias as tendéncias imperialistas de diversas
poténcias europeias, que encontravam cada qual uma justificativa para

suas agoes, seja religiosa ou nacionalista.

Hobbes teve formacdo académica gracas ao seu tio. Sobre a
optica de uma guerra civil, Hobbes refletiria sobre a sua teoria politica,
tendo como objetivo a preservacao da vida e da paz social. Suas obras - Do
cidadao (1642), Elementos do direito natural e politico (1650) e O Leviata (1651) -
foram produzidas em um momento de intensa agitacdo politica. A
Inglaterra passava pelo furor das dissensoes religiosas entre os protestantes

e catolicos.

Em 1642, comecara a luta armada entre Carlos I Stuart e o
seu Parlamento. O rei Carlos I (1625-1649), vencido pelo exército
parlamentar de Cromweel, fora executado e substituido por uma ditadura
militar liderada por Oliver Cromwell, dando inicio a Republica
(Commonwealth) (1649-1653). Oliver Cromwell (1653-1658) reina sobre

a Inglaterra - com o titulo de Lorde Protetor- com um governo pessoal.®

E durante esse periodo, precisamente em 1651, que surge
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em Londres o livro com o titulo: Leviata, ou a Matéria, a Forma e o Poder de um
Estado Eclesidstico e Civil. Suas audaciosas fundamentacoes sobre a religiao
e sobre as relagdes do Estado com a Igreja renderiam- lhe a reputacéo de

ateista e impiedoso.

O citado “Leviata” ¢ uma criatura mitologica de grandes
proporedes, dando a entender que nao ha poder que possa comparar.
Tornando-se o passo decisivo do “surgimento de um direito politico que,
na Republica ou Estado (Commonwealth), ¢ concebido de maneira nova
por um Poder unitario tdo poderoso que parece ser o ‘moderno

Minotauro™.’
2. O Estado a partir de Thomas Hobbes

Em analise a teoria politica de Hobbes, observa-se como
topico preponderante a valorizacdo do poder do Estado, trazendo como
basilar o homem artificial, construido pelo contrato social e delineado na
figura do monstro biblico Leviata: “Porque pela arte ¢ criado aquele grande
Leviata a que se chama Estado, ou Cidade (em latim civitas), que nao ¢
sendo um homem artificial, embora de maior estrutura e forca do que o
homem natural, para cuja protecio e defesa foi projetado. E no qual a

soberania ¢ uma alma artificial, pois da vida e movimento ao corpo inteiro™.®

Segundo o filosofo, 0 homem em seu “estado de natureza” é
igual em capacidade (fisica) ao seu semelhante, tendendo somente para
os interesses particulares, sendo o “estado de natureza” um constante
estado de Guerra. Dessa forma torna-se impossivel pensar em qualquer
possibilidade de conduta humana em um ambito social, ja que, in nato, os

homens sao independentes uns dos outros:

Dessa igualdade quanto a capacidade deriva a igualdade quanto a

esperanca de atingirmos nossos fins. Portanto, se dois homens
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desejam a mesma coisa, a0 mesmo tempo em que ¢ impossivel ela
ser gozada por ambos, eles tornam-se inimigos. E no caminho para
seu fim, (que € principalmente sua propria conservacao, e as vezes
apenas seu deleite), esforcam-se para destruir ou subjugar um o
outro. E disto segue que, quando um invasor nada mais tem a recear
do que o poder de um tnico outro homem, se alguém planta, semeia,
constroi ou possui um lugar conveniente, ¢ provavelmente de
esperar que outros venham preparados com forcas conjugadas para
desposa-lo e priva-lo, ndo apenas do fruto de seu trabalho, mas
também de sua vida e de sua liberdade. Por sua vez o invasor ficara

1no mesmo perigo em relagdo aos outros.”

Permanecendo, assim, em um estado de igualdade e
liberdade ilimitadas, sem leis pré-estabelecidas. Chega-se a conclusao de
que a Gnica forma de se estabelecer as condutas entre os homens ¢ pela
forca: “Para que as palavras “justo” e “injusto” possam ter lugar, ¢ necessaria
alguma espécie de poder coercitivo, capaz de obrigar igualmente os homens
ao cumprimento de seus pactos, mediante o terror de algum castigo que
seja superior ao beneficio que esperam tirar do rompimento do pacto... E

nao pode haver tal poder antes de erigir-se um Estado”.®

Sendo assim, diferentemente disso, todos os homens teriam
direito a todas as coisas, nao havendo injustica onde nao ha Estado.
Observando que para o autor: “A natureza da justica consiste no
cumprimento dos pactos validos, mas a validade dos pactos s6 comega
com a instituicdo de um poder civil suficiente para obrigar os homens a

cumpri-los, e € também so6 ai que comeca a haver propriedade” °.

No pensamento hobbesiano, a tinica maneira de instituir
um poder comum, que renda ao homem a seguranca, a satisfacio e o

alimento & “conferir toda sua forca e poder a um homem (monarquia), ou a uma

P4gina 164



0 Ensinoce A Fesiuim em Filasafin, SUAS pers;:ectiﬂm no Brasil

assembleia de homens (democracia ou aristocracia), que possa reduzir suas diversas

vontades, por pluralidade de votos, a uma so vontade” "°.

Visto que o Estado de Natureza ¢ um estado que gera
inseguranca, em um ato racional, opta-se por firmar um Contrato\Pacto
Social para ingressar no Estado politico. De acordo com Goyard-Fabre,
um raciocinio rigoroso conduz Hobbes a reconhecer o poder do Estado

como a fonte de todas as normas da experiéncia politica'.

Sendo assim, o Contrato\Pacto social ¢ um instrumento
artificial sem o qual seria impossivel 0 homem recorrer ao Estado. Além
disso, o que o leva a ser eficaz, € o desejo de viver harmoniosamente em
sociedade, abdicando de algumas de suas liberdades, para que em

seguranca possam viver:

Diz-se que um Estado foi instituido quando uma multidao de
homens concordam e pactuam, cada um com cada um dos outros,
que a qualquer homem ou assembleia de homens a que seja atribuido
pelamaioria o direito de representar a pessoa de todos eles( ou seja,
de ser seu representante), todos sem excecao, tanto os que votaram
afavor dele como os que votaram contra ele, deverdo autorizar todos
os atos e decisoes desses homens ou assembleia de homens, tal como
se fossem seus proprios atos e decisoes, afim de viverem em paz

uns com os outros que serem protegidos do restantes dos homens.”

“Aquele que é portador dessa pessoa se chama soberano, e dele se diz
possuir poder soberano™. O soberano torna-se o responsavel pela defesa do

povo, afastando a possibilidade de realizagio dos desejos particulares:

O poder do soberano se unifica na defesa do bem maior de um povo,
e nao na preservacdo de particularidades, visto que, o contrato ¢

produto nio da concordancia entre o soberano e um individuo, e
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sim, entre os individuos e posteriormente outorgado ao soberano,
de forma que, se alguém se sentir injusticado sob algum aspecto
nao podera atribuir de forma sumaria a responsabilidade ao seu
soberano, justificando, por isso, sua desobediéncia, pois ele passa a

infringir sob o pacto acordado por ele também. **

Centralizando, entdo, os interesses publicos e transferindo
responsabilidades para o Estado. Sendo assim, o Estado estara incumbido
de estabelecer as regras que irdo regular o Estado, as chamadas “leis civis”.
As quais todos os suditos serao obrigados a seguir. O pensamento

hobbesiano ¢ claro quando diz que somente sera legislador o soberano:

Entendo por leis civis aquelas que os homens sao obrigados a
respeitar, nao por serem membros deste ou daquele Estado em
particular, mas por serem membros de um Estado. [...] o
conhecimento da lei civil € de carater geral e compete a todos os
homens. [...] ¢ evidente que a lei, em geral, ndo ¢ um conselho mas
uma ordem. E também nao ¢ uma ordem dada por qualquer um a
qualquer um, pois ¢ dada por quem se dirige a alguém ja
anteriormente obrigado a obedecer-lhe. Quando a lei persona civilitis,
a pessoa do Estado.

[...] definoalei civil da seguinte maneira: alei civil € para todo sadito,
constituida por aquelas regras que o Estado lhe impoe, oralmente
ou por escrito, ou por outro sinal suficiente de sua vontade, para
usar como critério de distin¢ao entre o bem e o mal; isto ¢, do que é

contrario ou nao ¢ contrario a regra®.

E valido ressaltar que O Leviata - em quem consiste a
esséncia do Estado - ao contrario do que muitos pensam, nao ¢ um poder
individualizado ou tirano, mais sim a esséncia de uma democracia

originaria. A acepcao hobbesiana desenvolve o tema do Poder produtor de
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normas, que tras influéncias até os dias atuais, sendo o filamento condutor
de um direito publico (Direito no seu sentido juridico): “Que conquistou sua
autonomia: o Poder do Estado moderno tem o monopolio da criagao do direito, a tal

ponto que, onde nao existe Poder, nao hd direito.™

Segundo M. M. GOLDSMITH: “Apesar da tentativa de
Hobbes de construir uma teoria absolutista, ele concebe o Estado como
um rechtstaat [ “Estado de direito”] operando sob a regra da lei ao invés de
como um despotismo. A versio de legalidade de Hobbes ¢ evidente a partir
de sua exposicao do que segue de sua definicao de lei e a partir de algumas

das coisas que ele diz sobre a administracao da lei” .

O rompimento com as concepcoes medievais acerca do
direito natural, no intuito de usar suas maximas para preservagdo da sua
existéncia, ¢ de grande importancia para o desenvolvimento no campo

politico.

De acordo com Leo Strauss, “a filosofia politica de Hobbes
¢ a primeira tentativa peculiar do periodo moderno de dar uma resposta
coerente a exaustiva questdo sobre a vida juridica do homem, que ¢ ao

mesmo tempo a questdo da ordem juridica da sociedade” ',

O Estado Contemporaneo eclode no inicio de séc. XX e sua
funcao deve ir de encontro aos desejos sociais, pois nao havendo a satisfacao
dessas vontades, o Estado perde sua esséncia. O Estado democratico de
direito passa entdo a ser o arquétipo mais adequado aos anseios da
sociedade contemporanea, tendo como objetivo: o respeito as normas
juridicas- que vai desde o mero individuo até a grandiosa estrutura publica.
Assim sendo, este se faz ligado diretamente a subordinacao da hierarquia

das normas.
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De acordo com José Afonso Da Silva®, a democracia deve
realizar um processo de convivéncia social numa sociedade livre, justa e
solidaria, onde o poder emana do povo e deve ser exercido em proveito do
povo, diretamente ou por meio de representantes eleitos. Com tais
preceitos, torna-se notoria a influéncia hobbesiana nas atuais definicoes

politicas acerca do Estado Democratico.
3. CONSIDERACOES FINAIS

E certo que a evolugao historica do Estado, em seu sentido
moderno, tem seus primordios no final do século XV, resultando na
ascensao do absolutismo e do capitalismo. Sendo Hobbes o percussor para
aanalise do Estado que rompe com a moral e com a religiao, transcorrendo
pelo liberalismo - ¢ valido lembrar que o liberalismo nao apresenta
influéncias de Hobbes - que tem como principal pensador Karl Marx. Por
fim, constitui-se o Estado Contemporaneo que busca o bem social, nos

mais diversos setores do Estado.

Sendo assim, a racionalidade humana respalda e autentica
a constituicdo do Estado que visa a organizacao de uma sociedade que
tem como proposito manter a paz, reduzir as desigualdades e solucionar
os conflitos, criando novas estruturas de relacao entre os individuos em si,
os individuos e a sociedade e o Estado e a sociedade. E nitido que tal
progresso historico chega a um Estado Contemporaneo, que se encarrega
por obstinagao as metamorfoses do poder, com aspectos politicos e

juridicos de poderio.

Desta forma, torna-se axiomatico que, como florescimento
da Democracia de massas presente no Estado de Direito, o controle do
Estado tornou-se imperceptivel. E irrefutavel, contudo, a existéncia do
Leviata hobbesiano, vivo e exercendo seu poder repressivo de uma forma

evoluida e sutil.
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Platao, a cidade e as formas de governo
Elzanira Rosa Mello Moreirda'

No dialogo com Glaucon, no livro VIII da Repriblica, Socrates
expde ao jovem suas consideracoes acerca da democracia, forma de governo
oriunda da oligarquia e que dara origem a tirania. Para ele, a democracia ¢
o sistema politico dos que desejam e pregam a liberdade, e assim organizam
a sua vida. O mestre de Platdo compara a democracia a “um manto
multicolor, com muitas flores bordadas... com todos os tipos de carater”
(557C). Arazao para esta analogia se concentra no predominio daliberdade
no governo democratico, no qual a organiza¢do da cidade e suas leis se ddo
por meio de modelos prontos, como se fossem mercadorias colocadas a
venda em um bazar, bastando, portanto, organiza-las segundo as suas

necessidades.

No regime democratico, os governantes nao se preparam
para assumir os postos de chefia, tampouco parecem se sentir na obrigacao
de governar, pois a liberdade concedida a todos assegura o direito de
qualquer pessoa tomar o poder da cidade para si; as leis ndo atuam com a
forca necessaria para serem cumpridas com rigor; a liberdade concedida a
todos € tal, que ndo se leva em consideracao as diferencas existentes, por
ser a democracia a forma de governo, na qual predomina a liberdade. O
homem democratico nasce de um pai oligarquico e seus valores sio
inteiramente distorcidos, o seu psiquismo se equilibra entre ordens
distintas de desejos, nao tendo ele nem o justo discernimento nem o
conhecimento necessario para distinguir o que ¢ melhor para si, terminando

por padronizar todos os desejos, como se fossem da mesma natureza:

Ao pudor dao o nome de tolice e sem respeito algum fazem dele um

exilado, a temperanca chamam de covardia e a desterram de modo
ultrajante e, convencendo o jovem de que o comedimento nos gastos

¢ grosseria e baixeza, jogam-no fora de suas fronteiras juntamente
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com muitos desejos supérfluos (Rep. VIII 560D).

Pouco a pouco, os desejos de natureza oligarquica passam
a dominar o psiquismo do homem democratico. As virtudes sdo
desvirtuadas de tal modo, que cedem lugar aos vicios, que brotam na alma

dos jovens, fortalecidos e multiplicados trazendo de volta:

A desmedida e a anarquia, a prodigalidade e a impudéncia que,
vestidas luxuosamente e adornadas com coroas, vém com grande
cortejo. Louvando-as e atribuindo-lhes nomes bonitos, a desmedida
chamam boa educagao, a anarquia liberdade, a prodigalidade

magnificéncia e a impudéncia coragem (VIII 560E-561A).

Socrates defende que a verdadeira educacgdo implica no
pleno exercicio das virtudes. Através delas os jovens aprendem a moderar
a impetuosidade de seus desejos, para que sua conduta seja definida por
meio das verdadeiras virtudes. Para ele, belo e multifacetado é o carater da
cidade e do homem democratico. “Muitos homens e muitas mulheres
invejariam sua vida porque ela carrega dentro de si a maioria dos modelos

de constituicoes e costumes” (VIII 561E).

Na cidade democratica, os vicios produzidos com aparéncia
de virtudes fazem nascer a tirania. O excesso de liberdade da cidade
democratica estabelece a igualdade entre todos, no entanto o homem
democratico se nega a obedecer as leis, para nao receber ordens de ninguém,

manifestando neste ato toda sua natureza tiranica.

O exame da justica como a maior virtude e o maior bem € o
tema central do dialogo entre Socrates e Glaucon, a conversa entre eles
passa do plano moral para o politico, pelo fato de propor um modelo de
governar a cidade centrada noideal de justica. A educacao dos jovens deve

priorizar o ensino das virtudes necessarias, elemento que lhes permite agir
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de forma justa, estando preparados para governar e proteger a cidade e os
cidadaos dos vicios que corrompem a todos e levam ao fracasso os governos,
principalmente por néo priorizarem uma educacio que valorize de modo
adequado, a cidade e os concidadaos. Socrates aponta a inquietacdo dos
jovens, com a forma como lhes foram repassados os ensinamentos acerca
da justica, em razao de ela se encontrar diretamente relacionada as leis e
aos contratos, sendo considerados legais e justos tudo o que € determinado
por lei. A necessidade de determinar o sentido da justica induz Socrates a
propor para seu interlocutor, o exercicio de fundar uma cidade em
pensamento, na qual predomine a ideia de justica, destacando o seguinte
aspecto: “Uma cidade nasce, parece-me, porque cada um de nos nao ¢

autossuficiente, mas carente de muitas coisas” (II 369B).

Na Repiblica, a abordagem envolvendo as no¢oes de justica
e injustica na cidade, surgira no momento em que for tratada a questio
acerca de sua defesa, tornando-se necessaria a formacao de um corpo de
guardas para protegé-la. Para Platao, a injustica representa o mal do Estado,
elaresulta daambicao que faz com que os individuos projetem seus desejos
acima das aptidoes de suas classes, trazendo para a cidade maldade e
ignorancia. Na proposta de fundar uma cidade no discurso, a vida da cidade
e dos cidadaos passara por um processo de reformulacdo, mantendo-se a
base da educacio tradicional, a musica para o bem da alma e a ginastica
para o bem do corpo, no sentido de manter o justo equilibrio entre alma e
corpo, exterior e interior, regramento e desregramento. A nova proposta
pedagogica condena toda desmedida (hybris), por ela afetar a harmonia da
cidade, a ginastica e a masica devem gerar a justa medida (sophrosyne) e
exercer um controle sobre a impetuosidade dos sentidos. Para tanto, ¢
necessario controlar as narrativas dos poetas, devendo-se excluir as
musicas que inspirem o temor a morte e o desapreco aos deuses, bem como

as narrativas que se referem e induzem as paixoes violentas, por
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favorecerem o desequilibrio de conduta.

Os guardioes precisam se identificar com sua funcao,
mantendo-se afastado de toda espécie de desequilibrio, para garantir a
prevaléncia da liberdade e da justica, na cidade governada por valores de
natureza ético-politica. Sob a égide de uma educacao pela filosofia, Socrates
passa a criticar os atuais educadores da cidade, a quem ele identifica como
“imitadores”, pelo fato de eles nao possuirem o devido conhecimento acerca
do que falam e sua pratica se centrar no livre exercicio da producao de
imagens (mimesis) e ndo de coisas reais, asseverando que os que
desenvolvem a funcao de proteger a cidade ndo podem ter um

comportamento puramente imitativo:

Se mantivermos o que dissemos no inicio, a saber, que nossos
guardiaes, deixando de lado todos seus trabalhos devem ser
escrupulosos artifices da liberdade da cidade, sem se ocuparem com
nada que ndo contribua para isso, sem fazer ou imitar outra coisa.
Mas, se imitam, que imitem ja desde a infancia aqueles a quem lhes
convém imitar, isto €, 0s corajosos, 0s moderados, os piedosos, 0s
que tém a nobreza do homem livre e tudo que tem essas qualidades

(Rep. 111 395C).

Se o imitador (mimetés) € um produtor de imagens, toda a
sua producdo ¢ de natureza mimética. Neste sentido, ele encontra-se
distanciado da verdade, pelo fato de sua producio nao se restringir a olhar
para o modelo ideal e apreender aquilo que ele tem de real. Sua percepcao
das coisas ¢ mediada pela nogéo de representacao, ele nao vé a realidade
tal como ela ¢, pois sua habilidade (tékhne) consiste essencialmente em
reproduzir a representacgdo da representacao, afastando-se cada vez mais
da producio feita com reflexdo. O guardiao da cidade ideada, no

cumprimento de suas obrigacoes, deve agir da melhor forma possivel, para
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garantir que reine na cidade a ordem e a felicidade. Somente estendendo
este direito a cada cidadao, a cidade se conservaria bem organizada e
floresceria, no entanto cabe a classe dos guardides zelar para assegurar o

que for mais vantajoso para a cidade em qualquer circunstancia.

Os guardioes tém a tarefa de proteger os cidadaos contra os
inimigos de fora e de dentro da cidade, ndo permitindo que eles sejam
prejudicados por outros. Na hierarquia da cidade regida pela nogao de
justica, Platdo propoe que o filosofo seja o governante, dotado de sabedoria
e discernimento, comandando a classe dos guardides da cidade,
encarregados de protegé-la por serem homens de coragem e vontade. No
novo sistema de governo proposto por Platdo, a educacao e ajustica seriam
os pilares de sustentacdo da cidade centrada em uma hierarquia intelectual,
na qual a alma da cidade e dos cidadaos seria regida com sabedoria e justica,
por ser a justica uma virtude e sabedoria, 0 homem justo defende seus
direitos sem excedé-lo, e uma vez excedidos ndo busca se beneficiar com
isso, pois apenas o injusto se beneficia dos excessos. O bom governante

deve sempre governar com razao e inteligéncia

A justica se concretiza na manutengao da ordem e na busca
pela verdade, dai o filosofo ser considerado o governante ideal, ele € o tinico
a reunir em si, sabedoria, razdo e justica, reconhecendo a igualdade de
direito dos cidadaos. Na cidade ideada de Platdo os direitos seriam iguais,
tudo seria partilhado em comum, nao haveria propriedades particulares
ou ocupagdes que sO pudessem ser exercidas por determinado grupo de
cidaddos, a tinica distin¢ao concedida seriam para os governantes, devendo

o filosofo se tornar rei ou o rei se tornar filosofo:

Se os filosofos nao forem reis nas cidades ou se os que hoje sao
chamados reis e soberanos nao forem filosofos genuinos e capazes,

e se, numa mesma pessoa, nao coincidirem poder politico e filosofia
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[...] ndo é possivel [...] que haja para as cidades uma trégua de males
e, penso, nem para o género humano. Nem, antes disso, na medida
do que ¢ possivel, jamais nascera e verd a luz do sol essa constituicdo

de que falamos. (Rep. V 473C-D)

Para Platao, a cidade reflete o modo como o cidadio governa
sua propria alma, de modo que a felicidade dos cidadaos ¢ o reflexo da
felicidade da cidade governada pela razdo, porque so assim ela se mantera
“sabia, corajosa, moderada e justa” (Rep. IV 427E). Os regimes politicos
expressam a diversidade do carater humano, resguardando o mesmo
sentimento instavel, volatil e inconstante. A critica a democracia provém
do excesso de liberdade garantido aos cidadaos que se organizam a seu
bel prazer, destoando dos principios valorizados por Platdo na formacao
da cidade ideada. Originaria da cidade democratica, a cidade governada
pela tirania ¢ escravizada, obedecendo as determinagdes do tirano por
medo de represalias. Mas o tirano ¢ tdo escravo quanto a cidade e os
cidadaos governados por ele, pois sua alma ¢ tiranicamente dominada pelas

suas paixoes, tornando-se ele o mais infeliz dos cidadaos.

A cidade ideada ¢ a melhor dentre todas, pois nela se deve
dar a cada um aquilo que lhes convém, de acordo com funcao exercida
dentro da estrutura organizacional da cidade. Na perspectiva de Platao,
somente uma cidade justa e formada por cidadaos justos é capaz de garantir
o direito de cada um e de todos. Para Morais (2010, p. 474), a natureza do
filosofo € atada ao divino, pelo fato de sua producio ser tedrica e encontrar-
se separada de qualquer traco de materialidade. O seu processo de
producio é resultante do pensamento puro (ndesis) aliado a reflexao
(phronesis), conforme aponta Morais (2010, p. 474): “A natureza do filosofo
ndo se subordina a nada que seja organico ou fisiologico. Desprendida da
materialidade, conforma-se ao pensamento e permanece atada ao divino

cujo apelo integra verdade e justica”. Na propria natureza do fil6sofo, Platao
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demarca todo o objeto de investigacdo da filosofia praticada por ele, a busca
da verdade centrada em um discurso que clama por justica para a cidade e

para seus cidadaos, no caso da Repuiblica.

No aspecto pedagogico, o discurso da verdade se contrapoe
ao discurso da aparéncia dos novos mestres dos gregos, os sofistas, dai
Platdo alertar insistentemente acerca dos cuidados necessarios para
manter-se atento e escapar dos efeitos suscitados na alma pelos discursos
dos sofistas, pois eles podem tornar vitimas de ilusdes aqueles que tém
uma natureza filosofica, desvirtuando-os de sua indole original. A
associacao do filosofo ao divino, na Repiiblica, vem imbuida na proposta de
pensar o filosofo como melhor governante e educador para a cidade, por
ele ter o discernimento acerca do que sio o justo e o verdadeiro. Segundo
Morais (2010, p. 479) somente guiados pelo modelo cultivado pelo fil6sofo-
rei, os jovens preservariam sua alma afastada, “das mais perversas
caricaturas dos verdadeiros filosofos”, modo como a autora identifica os

sofistas e seus ensinamentos da arte politica para os jovens.

Apesar da pretensao de Morais em mostrar os efeitos
avassaladores de uma alma corrompida, quando lhes sio repassados falsos
valores, a imagem usada por ela ¢ bastante exagerada, e até mesmo
preconceituosa. No entanto, compreendemos que sua argumentagao se
sustenta na tentativa de mostrar que o projeto platonico pretende
assegurar, na composi¢ao da cidade ideada, que a alma dos jovens nao seja
corrompida pelos ensinamentos daqueles que nio possuem uma natureza
filosofica, elemento reforcado por Platio, nas seguintes passagens do livro
VI da Republica:

Assim, o filosofo, convivendo com o que é divino e ordenado, torna-
se ordenado e divino na medida do possivel para um homem, mas,

da parte de todos, ¢ objeto de muitas caltinias (500C-D).
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Em seguida, penso eu, ao se porem ao trabalho, voltariam amitde
os olhos para os dois lados, para aquilo que, por natureza, ¢ justo,
belo, temperante (to physci dikaion kai kalén kai sophron) ou tem

qualidades semelhantes [...] (501B).

Ao marcar a natureza do filosofo, Platio estabelece um
contraponto entre a atividade do filosofo e a de seus contendores, sofistas
e politicos. A relacdo ¢ sustentada na oposi¢do entre verdade e aparéncia.
O filosofo se assemelha ao divino, justamente porque a sua natureza
compreende a mescla entre justeza, beleza e moderacao, enquanto o sofista
e o politico, por lidarem com o discurso da aparéncia, nao conhecem senio
aimagem das virtudes proprias do natural filosofo. Aliado aisto, o filosofo
¢ o tnico dentre eles a dominar as trés dimensoes do psiquismo, uma das
diferencas mais marcantes entre eles e seus opositores, diz respeito a sua

capacidade de refletir, questionar, agir de modo coerente e ponderado.

O excesso de liberdade so pode terminar em excesso de escravidao,

assim nos individuos como nas comunidades.

E natural, por conseguinte, continuei, que a tirania nao possa deixar
de provir de outra forma de governo que néo a democracia, a saber:

da extrema liberdade nasce a mais completa e selvagem servidao.

No contexto da analise empreendida no livro VIII da
Repriblica, Platao identifica o sofista tanto como defensor da democracia,
quanto o porta-voz da tirania, posto que a democracia ¢ a forma de governo
em que a liberdade desmedida é o maior bem, o sofista ignora o que € justo
ou injusto, bom ou mau em seus pronunciamentos, pois define como bom
tudo o que leva ao prazer, e mau tudo o que irrita, sem conseguir justifica-
las, considera as necessidades da natureza como justas e honestas, sem

contudo estabelecer diferencas entre as necessidades, ou a necessidade
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do bem.

Para concluir, consideramos que Platdo parece ter
observado nos diversos regimes politicos da Grécia e, sobretudo de Atenas,
o quanto eles sio exercidos sem uma preparagio adequando, prevalecendo
os interesses particulares, decepcionando-se com os rumos politicos
tomados pela cidade. Seus dialogos questionam a nova cultura de Atenas,
fundada na busca de prazeres imediatos e sustentada no interesse pela
manutencao do poder, criticando a democracia ateniense, enquanto regime
politico vigente. E nesse contexto que Platdo propoe a fundacao de uma
cidade centradanaideia de justica, sustentada em um processo de formacao
pela filosofia e nao mais pela poesia, como era realizado tradicionalmente,
sendo a filosofia o instrumento fundamental para preparar os jovens para

governarem a cidade com justica e sabedoria.

Notas
! Graduanda em Filosofia, UFPA.
E-mail: mello.moreira@live.com.

Orientadora: Profa. Dra. Jovelina Maria Ramos de Souza.
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Prazer e dor, virtude e vicio: Platdo entre Prodico e Safo!
Matheus Abreu Pamplona’

Desde a Antiguidade,’® o Filebo de Platdo constitui-se em
objeto de estudo e alvo das mais variadas controvérsias. Suas dificuldades
sao tamanhas que, enquanto Bury* o compara a um velho carvalho
retorcido, repleto de nodos e saliéncias, Dancy (apud RUDESBUCH, 2007,
p-45) vai além e o caracteriza como uma verdadeira aberracao. De acordo
com o proprio Dancy, Platao teria em casa diversos dialogos incompletos
dos quais teria extraido determinadas partes e acrescentado outras; da
reunido de algumas dessas partes sobressalentes, teria entdo surgido o
Filebo. No entanto, interpretacdes recentes’ tendem, se nao a eliminar
completamente, a0 menos minimizar o carater intransponivel que a
estrutura do Filebo apresenta. Interpretacoes tais que, partindo de recursos
hermenéuticos que extraem do proprio texto sua inteligibilidade, visam
solucionar problemas que desde o século XIX.° por exemplo, constituem

fonte de inquietacgdo aqueles dedicados ao estudo do corpus platonicum.

Entretanto, a despeito das intimeras dificuldades listadas
anteriormente, nosso objetivo nao consistira na retomada de uma dessas
questoes, hem tampouco procuraremos solucionar quaisquer controvérsias
que o Filebo possa apresentar. Nossa finalidade ¢ demonstrar como Platzo,
ao incorporar e ressignificar discursos enunciados anteriormente por
poetas ou sofistas, discursos em voga e amplamente difundidos na Grécia
de seu tempo, cria uma argumentagao cujo escopo nos leva a refletir o que
seja a vida boa e quais os elementos necessarios para sua constituicao.
Para tal, elegemos como interlocutores Prodico de Ceos, sofista
contemporaneo de Socrates, e Safo, poeta de Lesbos, a quem Platao
caracterizara como a décima Musa (Epigrama IX: 506). Com efeito, ja em
Prodico encontramos a defesa da vida mista como a mais viavel para a

obtencao do Bem em si — tematica retomada no Fileho — concentrando sua

P4gina 180



0 Ensinoce A Fesiuim em Filasafin, SUAS pars;:actiﬂm no Brasil

reflexdo nas questoes acerca da virtude (areté) e do prazer, elementos
também encontrados no canto de Safo, no qual prazer e dor imiscuem-se
um no outro, questdo posteriormente desenvolvida e aprofundada por
Platao.

Comecemos entao nossa associacio com Prodico. Em Sobre
avirtude, obra nos legada a partir de Xenofonte, Prodico narra o mito de
Hércules, no qual o herdi vé-se obrigado a decidir qual caminho tomar: o
da virtude ou do vicio, representados na imagem de duas mulheres: uma
nobre, vestida de branco, ornada com simplicidade; outra cheia de
opuléncia e ostentagao, com olhos dilatados pela maquiagem, e vestida de
modo a realcar sua luxuosidade (Mem. 1118 21-34 = DK 84B2).

A partir de entdo, o hero6i se vé diante do jogo de palavras
da representante do vicio, a qual afirmava ser capaz de proporcionar uma
vida prazerosa e facil, longe de dificuldades. Apos ouvir tal representante,
Hércules direciona sua atengdo a representante da exceléncia, a qual
promete, caso o hero6i a siga, proporcionar-lhe as melhores virtudes, assim
como a autoria das melhores acoes. Ao fim da exposicdo de Virtude, Vicio
retoma seu discurso contestando a proposta de sua adversaria. Contrariada,
Virtude entdo avanca na defesa de seu caminho, argumentando contra
Vicio, que aquela nada saberia sobre o prazer (hedoné), pois lhe faltaria a
condi¢do necessaria para desfruta-lo: o desejo (epithymia). Finda a
exposi¢do do mito de Hércules, avancaremos em nossa associacdo. O que
nos interessa, em um primeiro momento, € salientar que o que esta em
jogo na escolha de Hércules € a propria felicidade (eudaimonia), objetivo
natural da vida para os gregos. E em um segundo momento, que, de um
lado, temos um discurso vulgar sobre o prazer (Vicio), em oposi¢do a um

discurso do empenho e da atividade (praxis) (Virtude).

No entanto, 0 que 0 mito nos apresenta ¢ um antagonismo
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nos discursos e ndo necessariamente uma incompatibilidade nos
principios. Isto € nao se trata de contrapor radicalmente prazer e virtude,
o que fica patente no segundo discurso acerca da vida pela exceléncia: a
questdo assentada agora € sobre o proprio Bem (agathon). Casertano (2012,
p. 91), ao comentar o segundo discurso de Virtude no Sobre as virtude de
Prodico, assinala que o que de fato Virtude objeta contra Vicio, € que esta
desconhece em absoluto o que seja o Bem, e portanto nio atenta para o
fato de que naideia de Bem encontra-se presente a nocao de prazer. Neste
sentido, o que aparentemente revela-se como um discurso exclusivamente
sobre a virtude, torna-se um discurso essencial sobre o prazer, mas nao
qualquer prazer, tao somente o verdadeiro, este sim, como um tipo de Bem,

torna-se pleiteante ao proprio Bem em si.

Voltando ao segundo discurso de Virtude, temos que ele se
configura como um discurso inteiramente dedicado ao prazer, no qual
saber o que € o prazer em si ¢ elemento primordial para se alcancar a
felicidade e conhecer o Bem. Ou como aponta Casertano: “Aquela que
Virtude propoe ¢, de fato, uma concepgio do prazer consciente, escolhido,
medido, do prazer do qual se sabe desfrutar, contraposta a uma concepcao
do prazer imediato, vivido atimo por atimo, que no fim se transforma no

seu oposto, na dor e na aflicao” (2010, p. 92).

Trata-se entdo de ndo mais opor o prazer a virtude ou ao
vicio, mas assenta-lo sobre a reflexao, elemento capaz de indicar a natureza
dos prazeres e qualifica-los em verdadeiros ou falsos, como fara Platao no
Filebo, ou medidos ou desmedidos, como quer o proprio Prodico. Temos,
pois, que o que Prodico defende, mesmo que de maneira intuitiva, ¢ uma

metrética dos prazeres, tal como Platao fara ao fim de nosso dialogo.

No Filebo, a questao que primeiramente se impde, tal como

em Sobre a virtude de Prodico, ¢ saber qual o melhor caminho para a vida
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boa: aviado prazer (hedoné) ou da reflexao (phronésis), bem como determinar
anatureza do Bem em si. Antes de adentrar propriamente na questao sobre
anatureza do prazer - objeto ao qual nos referiremos mais detidamente a
seguir — Platdo incorre em uma exposicao acerca da dessemelhanca dos
prazeres: “Quanto ao prazer, eu sei que € complexo (poikilon) [...] Pois para
o ouvido, ele ¢ de modo simples, uma coisa tnica, embora, certamente,
assuma todos os tipos de formas que, de certo modo, sao dessemelhantes
umas das outra™ (12C-D). Ao afirmar que o prazer ¢ variegado, Platao busca
esclarecer como se da propriamente a relacdo entre unidade e
multiplicidade, bem como devemos percorré-la. Para isso, faz uma
exposicio detalhada do método dialético,® que de acordo com Lloyd (1952,
p-105 apud BRAVO, 2007, p. 11) “significa sempre a descoberta do Uno no
Multiplo”. E, pois, somente a partir de 31B que Platao se dedicara
exaustivamente a investigar a natureza do prazer e demonstrar, por meio
do processo de divisao (diairésis), em quais espécies (monddas) o género
(henadon) do prazer se divide®. Pertencente ao género do ilimitado, “[...] o
prazer ¢ ele mesmo ilimitado, e do género que nio tem e nao tera jamais,
em si mesmo, nem comeco, nem meio e nem fim” (31A). No entanto,
posteriormente em 31C, Platdo ¢ levado a considerar o prazer como
pertencente ao género misto, por conter mesclas do limite (péras) e do
ilimitado (apeiron). Em 31D, nos ¢ apresentada a primeira espécie (génos)
de prazer; o prazer como restauracio de uma harmonia rompida. E a partir
de tal definicdo de prazer que podemos compreender o porqué de Platio
nao mais incluir o prazer no género do ilimitado, mas transpondo-o agora

para o género no misto.

Eu digo que, tendo se desatado a harmonia em nos, seres vivos,
ocorre a dissolucdo da natureza e, simultaneamente, no mesmo
“corporea”momento surgem as dores [...] Mas, quando a harmonia
se recompde novamente retornando a sua propria natureza,

devemos dizer que surge o prazer (31D).
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Neste primeiro momento, tal espécie de prazer possui,
mesmo que preliminarmente, uma caracteriza¢do “corporea”.!” No intuito
de exemplificar tal dinamica, Platao lanca mao do modelo esvaziamento-
replecao (kenosis-plerosis) para representar a movimento de restauragao,
i.e., que € o proprio prazer. Adiante, outra espécie de prazer ¢ analisada,
espécie oriunda da alma, sem qualquer participagao do corpo: os chamados
prazeres de antecipacdo ou expectativa; espécie de avaliacdo prognostica
das afeccoes futuras do corpo, pela alma; espécie de prazeres que podem
OU N30 SeT puros, i.e., nos quais a dor ndo toma parte. Como aponta Marques
(2012, p. 2), tal tipo de prazer assume uma caracterizacdo determinada
por exigéncias ndo mais de ordem “corporea”, mas psiquica, envolvendo
assim questoes da tanto da ordem da significaciao quanto da valoracao.
Tal caracterizagdo ¢ salutar, pois € a partir dela que se delineia a afirmacao
de que todo desejo sempre ¢ desejo da alma, jamais do corpo. Partindo de
uma situacdo hipotética, Platdo defende que quem estiver vazio pela
primeira vez somente sera capaz de alcancar uma replecao (que de fato
nao ¢ sentida, mas experenciada enquanto expectativa) através da sensacao

(aisthesis) e da memoria (mnéme).

Voltando a Prodico, temos que sdo essas exigéncias de
carater valorativo que o sofista defende na imagem de Hércules e o caminho
bifurcado: a vida pela exceléncia defendida por Virtude niao ¢
necessariamente um caminho alheio ao prazer, mas sim uma articulagio
entre virtude e prazer, tendo no prazer de antecipacao, enquanto processo
valorativo, um analogo a formacao da opiniao; e o que garante aos prazeres
de antecipacao tal carater valorativo € o desejo (epithymia). No Filebo, o
desejo ¢ caracterizado enquanto caréncia. Quem deseja, sempre deseja algo,
porém algo diferente daquilo que o afeta. Quem tem sede, encontra-se
vazio, e aquilo que anseia € encher-se, o que deseja, portanto, € a replecao

(plérosis). A antecipacio (prosdokia), como nos mostra Marques (2012, p.

P4gina 184



0 Ensinoce A Fesiuim em Filasafin, SUAS pers;:ectiﬂm no Brasil

0), “prepara a experiéncia do prazer, através de uma disponibilidade para
o que deseja, associada a uma dimenséo inteligente, porque calculadora”.
O “preparar” a experiéncia do prazer intensifica o papel do sujeito no
processo antecipatorio. E ai que aquele que tem prazer ¢ capaz de medir e

julgar se o prazer ¢ desejavel ou nao.

Portanto, o que esta em jogo, tanto em Sobre as virtudes de
Prodico, quanto em Platdo, ¢ avaliar se o prazer ¢ realmente o valor que
nos faz crer que ¢, seja bom ou util. E isto so6 € possivel quando prazer e
reflexdo imiscuem-se um no outro. Pois ¢ pensando a legitimidade do
prazer, nao qualquer prazer, mas aquele participe do Bem, que enfim

podemos discutir sobre o que ¢ a felicidade.

Finda nossa associac@o entre Prodico e Platio, passemos
aonosso segundo interlocutor, Safo, poeta de Lesbos, cujas cancoes evocam
o amor, a beleza, o desejo e o prazer como elementos constituintes do
dinamismo do jogo erotico. No Fr. 16 PLF, por exemplo, Safo traz a tona a

problematica da defini¢cdo do Belo nos seguintes versos:

Uns, renques de cavalos, outros, de soldados,
outros, de naus, dizem ser sobre a terra negra
a coisa mais bela, mas eu (digo): o que quer

que se ame. (Traduc@o Giuliana Ragusa)

Nao nos ocuparemos aqui das intimeras controvérsias
interpretativas que o priamel - esta estrofe inicial em que a uma série de
negativas coloca-se uma afirmativa — da cancdo traz consigo". Nosso
objetivo ¢ demonstrar como o tratamento dado por Safo ao bindmio prazer
e dor, aliado a nocao de beleza, ressoa significativamente nas paginas do
Filebo de Platao.

Assim como Prodico defende que é por meio da virtude e
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do usufruto medido dos prazeres que se chega a felicidade, Platao afirma
que “a medida (metriotes) e a proporcao (symmetria), em qualquer caso,
resultam ser beleza e virtude” (64E), sendo que o caminho para a vida boa
so pode ser trilhado seguindo os passos de Safo, fazendo do Belo, enquanto

principio doador de valor, a referéncia para tudo que se deseja.

O tom de lamento da cancdo também nos remete a nocao
de caréncia, como no mito dos androginos no Banquete'?, no qual a imagem
talhada na memoria da persona ¢ o vetor que impulsiona o desejo pelo
reencontro. Se no Filebo, 0 desejo nos impulsiona para o contrario daquilo
que sentimos, em Safo nao ¢ diferente. De um lado, a separacao traz dor,
angustia, e somente o desejo pelo reencontro ¢ capaz de preparar a
experiéncia do prazer projetado a partir da conservacao da sensacao uma
vez sentida, como nos mostra os tltimos versos do fragmento: “agora traz
Anactoria alembranca, a que esta ausente [...| Seu adoravel caminhar quiser
ver, e 0 brilho luminoso do seu rosto”. E a partir da descri¢ao dos aspectos
de Anactoria que suscitam prazer na persona da cancao, que o desejo pelo
reencontro ¢ acionado. E sdo exatamente esses aspectos trazidos a
lembranca, que fazem com que Safo nomeie belo (to kallistos) tudo aquilo
que se ama (eratai), ou se deseja. O prazer, nao qualquer tipo de prazer,
mas aquele participante do Bem, pode sim ser uma via de acesso a Beleza.
Demétrio, em seu trado Sobre o estilo, sintetiza tal afirmacdo nos seguintes
termos: “tudo o que ¢ contemplado com prazer (hedéos) ¢ também belo ao
ser verbalizado™ (174). No Filebo, Platdo reconhece tal possibilidade, ao
tornar a natureza do Belo, abrigo para a poténcia do Bem; e do Bem, como
ja afirmamos, participa o prazer. E o que sugere Platao em 654, ao

considerar os elementos que compoe a vida mista:

Bem, se nao somos capazes de capturar o bem (agathon) como uma
tnica forma (idéai), vamos apreendeé-la com trés: beleza, propor¢ao

e verdade (kallei kai symmetridi kai aléthiai). E afirmaremos que, na
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suposicao de serem os trés apenas um, nao estariamos errados em
responsabiliza-lo por tudo o que ha na mistura, uma vez que, sendo

ele bom, torna também boa a propria mistura.

Assim como Prodico defende que ¢ por meio da virtude e
do usufruto medido dos prazeres que se chega a felicidade, Platao afirma
que “a medida (metriotes) e a proporcao (symmetria), em qualquer caso,
resultam ser beleza e virtude” (64E), sendo que o caminho para a vida boa
so pode ser trilhado seguindo os passos de Safo, fazendo do Belo, enquanto

principio doador de valor, a referéncia para tudo que se deseja.

Notas

' Comunicacao apresentada no II Encontro Nacional de Pesquisa em Filosofia
na Graduacao da UFPA.

2 Graduando em Filosofia, FAFIL, UFPA

Email: matheusj_p@yahoo.com.br

Orientador: Dra. Jovelina Maria Ramos de Souza.

* Especialmente Damacio (séc. V d.c). Ver: Damascius lectures on the Philebus.
Ed. L. G. Westerink. Westbury: The Prometheus Trust, 1959.

* BURY, R.G. The Philebus of Plato. University Press, 1987, p. IX.

>Ver: MUNIZ, F. As transi¢oes do Filebo. In: Estudos sobre o dialogo Filebo de
Platdo - a Procura da Eudaimonia. Ed: Unijui, 2007.

SMUNIZ, F. RUDESBUCH, G. Philebus 15b: a problem solved. Classical Quaterly,
2004, p. 394-405.

" Para efeito de citacao do Filebo, utilizaremos o texto estabelecido e anotado por
John Burnet. Traducao, apresentacio e notas Fernando Muniz. Rio de Janeiro,
PUC; Sao Paulo, Loyola. 2013.

8 Ver: BRAVO, F. O método da divisao e a divisdo dos prazeres no Filebo. In: Estudos
sobre o dialogo Filebo de Platao — a Procura da Eudaimonia. Ed: Unijui, 2007.

° De acordo com Frede (apud MUNIZ-RUDEBUSCH, p. 405) a palavra ‘hénada’
(unidades especificas) conota o um de uma unidade, enquanto a palavra ‘monada’
(unidades genéricas) conota, por sua vez, a separacdo | Alleinigkeit| de uma unidade
com relacio a outras unidades.

0 F interessante notar que a caracterizacao do prazer como plerdsis ultrapassa os
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limites de sua aparente caracterizagao fisiologica. O movimento de restauracio
sempre tende a esséncia (ousia) daquilo que estaria corrompido. Marques (2012,
p. 2) salienta este aspecto nos seguintes termos: “a naturezd [aquilo que a genésis
busca restaurar| ¢ pensada como um parametro e um valor para regular os
movimentos dos seres vivos, seja no caso da dor, seja no caso do prazer. Portanto,
ja nesta primeira analise do prazer, podemos dizer que restauracio de natureza
propria atesta a adocdo de uma perspectiva mais axiologica do que meramente
fisica ou naturalista. Na medida em que o parametro utilizado para a constatacao
e subsequente avaliagdo do prazer ¢ pensado em base ontologica, isso significa,
em Platio, que trata-se de uma esséncia inteligivel, forma investida com o maximo
de valor, valor que orienta os movimentos (ou as transformacdes) de todos os
seres”.

Ver: CARVALHO, S. Representagdes e hermenéutica do Eu em Safo — Andlise de quatro
poemas. Centro de Estudos Classicos e Humanisticos de Coimbra, 2012.

12 A imagem apresentada no fragmento nos remete imediatamente ao Mito do
Andrégino (189D-191D) presente no Banquete de Platao. No mito, Zeus parte os
humanos ao meio devido sua audacia. Uma vez separadas, cada metade anseia
pela outra metade do que antes formava um todo esférico. A partir de entdo, o
movimento responsavel por restaurar essa unidade primordial perdida sera
designado éros. Acreditamos que as semelhancas com o Filebo nao sao fortuitas.
Em ambos o0s casos, ¢ o desejo, através da memoria, o responsavel por impulsionar
abusca pela restauracao de uma natureza mutilada, corrompida. A esse processo
de reintegracao, segue-se 0 prazer como consecucdo de todo a mecanismo de
restauracao.
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Subjetividade e Natureza: Espinosa como critico da técnica
moderna.
Hailton Felipe Guiomarino®

L Consideragoes preliminares

Muito sabiamente escritas foram as palavras de Ernst
Cassirer ao afirmar que “toda a volta ao passado da filosofia constitui um
ato de autoconscientizacdo e de autocritica filosofica” (CASSIRER, 1992,
prefacio). E sobre esse pressuposto que, neste artigo, incidimos na historia
da filosofia, a fim de compreender nossa época e reavaliar nossos atuais

paradigmas de pensamento.

O tema que norteara a discussao se refere a técnicamoderna,
enquanto um problema de nossa época. Enquanto tal, ela justifica-se, por
exemplo, pelo fato das discussoes a respeito dos problemas ambientais,
realizadas em debates académicos, conferéncias internacionais, etc.
frequentemente apontarem como causa dos impactos ambientais, além
dos demais problemas gerados em outros ambitos da vida humana, o
progresso e a especializacdo da técnica que escaparam do controle do

homem.

Quando historicamente se busca entender as causas que
fizeram a atividade técnica alcancar a sua expressao atual com todas as
suas consequéncias para a vida humana, reconstroem-se as sucessivas
mudangas factuais nas exigéncias econdmicas, sociais e politicas da vida

do homem em sociedade. Isto, contudo, ndo nos interessa aqui.

Sob uma perspectiva da historia da filosofia e,
consequentemente, também, sob uma perspectiva filosofica, deve-se

reconstruir, nao fatos, mas, todo o processo de construcdo do pensamento
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de uma época, cujos problemas quase que obrigam seus pensadores a
elaborarem, em resposta a ele, um corpo teorico que, em linhas gerais, acaba
por constituir-se como a mentalidade, o paradigma daquela determinada

¢poca.

Objetivando, pois, compreender o que consideramos ser o
traco principal da modernidade, elegemos, por assim dizer, o pensamento
de dois grandes filosofos, Bacon e Descartes, como 0s que exerceram maior
influéncia na construcao do pensamento moderno, na medida em que nas

suas obras esta contido o espirito técnico-cientifico da modernidade.

Assim, este artigo estrutura-se da seguinte maneira: Em um
primeiro momento de nossa argumentacao, através da reconstrucao, em
linhas gerais, do pensamento moderno, pretendemos mostrar que a
modernidade, enquanto época historica, nasce com a ciéncia e a técnica
ditas modernas, mostrando, também, o que a contemporaneidade,
essencialmente, herdou disto em termos de mentalidade, sobretudo, da
antropocéntrica relacao entre homem e natureza, fundamentada em uma

concepeao de subjetividade construida com a metafisica cartesiana.

Posteriormente, em um segundo momento, visando a
completude da exposicao, sera apresentada uma critica, retirada da filosofia
de Espinosa, ao aspecto técnico-cientifico do pensamento moderno, a fim
de possibilitar uma reflexao que faga vislumbrar as implicacoes e o
significado da atividade técnica que se realiza atualmente. E, na medida
em que o ponto de vista aqui apresentado inclui-se entre aqueles que
contestam a ideia iluminista de progresso, espera-se também que este
artigo contribua para que seja repensado com um olhar critico o rumo que

esta tomando atividade técnica hoje.

Esclarecido nosso objetivo, principiemos, entdo, com um
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panorama geral do Renascimento.
2. A construcao do pensamento moderno

O redescobrimento do mundo e do homem durante os
séculos XV e XVI no periodo histérico conhecido como Renascimento
constitui o ponto de ruptura com os valores religiosos do medievo. O
contato com a antiga cultura Greco-romana, que expressava,
enfaticamente, nas artes, nas ciéncias e na filosofia valores humanistas e
antropocéntricos mostrou ao homem da Renascenca novos paradigmas

para orientar a vida, o que ocasionou a decadéncia dos valores medievais.

Todavia, a0 mesmo tempo em que a desconstrucao do
pensamento medieval trazia um clima de liberdade e de possibilidades
novas, uma névoa obscurecia e aterrorizava o pensamento do homem

renascido.

As vidas teorica e pratica do homem, até entdo, eram
fundamentadas nas verdades da f¢, tidas como inabalaveis por estarem
resguardadas na autoridade de Deus. Quando, no entanto, estas verdades
se mostram inconsistentes e contraditorias diante do conhecimento
racional que comecava a ganhar forca, o Renascimento tras, entdo, também,

uma crise do saber humano e, consequentemente, da existéncia humana.

Nesse cenario, as inabalaveis verdades da fé sio destronadas
e passa a reinar, entdo, o ceticismo. A falta de um fundamento seguro para
o conhecimento do mundo, logo trouxe uma tempestade de davidas ao

pensamento do homem.

Inquieto em face da crise gnosiologica agora estabelecidae,
incapaz de confiar no antigo conhecimento medieval que teve seus

fundamentos abalados, resta a0 homem apenas lancar-se solitariamente

Pagina 191



II Encontro Nacional de Pesiuisn na gma(um;ﬁa

na busca por um ponto arquimediano, a fim de novamente encontrar seu
lugar no mundo. Para tal feito, dispoe somente da luz natural para iluminar
o escuro caminho do conhecimento. Assim, a autonomia da razio é uma
resposta as necessidades da época e frequentemente conflitara com a

tradicio.

Eis as bases nas quais se assentara o periodo seguinte da
historia do pensamento. No processo de sua construcao, surge na Inglaterra
a figura de Francis Bacon, com seu ambicioso projeto, a Instauratio Magna,
compreendendo uma série de tratados — dos quais apenas a primeira parte
foi concluida — que deveriam reformular o conhecimento vigente em sua

época, de bases essencialmente aristotélicas.

Assim, as obras de Bacon exerceram forte critica no
pensamento escolastico que ora vigorava em seu tempo. Sua critica dirigia-
se, sobretudo, ao modelo contemplativo de ciéncia dos antigos e que fora
herdado pelos escolasticos, sem que estes tenham contribuido com novas

obras, descobertas ou invencdes tteis a vida do homem?.

Eis aqui, com efeito, um topico relevante no pensamento
de Bacon. Por vezes, nos seus mais conhecidos escritos, sio exaltados os
beneficios que trouxeram aos homens suas descobertas e invencoes, como,
por exemplo, a polvora, aimprensa e a agulha de marear, as quais, segundo

> Desse

Bacon, “mudaram o aspecto e o estado das coisas em todo o mundo
modo, o filoésofo chega mesmo a escrever no prefacio da referida obra que,
sem o concurso de instrumentos e maquinas, ¢ manifestamente
impraticavel o homem conseguir éxito ou aumento do seu poder em alguma

grande obra a ser realizada por suas maos®.

Vé-se, desse modo, que o pensador inglés claramente

idealizou outro tipo de ciéncia. Calcada na observacido e na
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experimentacgdo, a ciéncia baconiana ¢ uma ciéncia ativa, ou ainda
operativa, que visa dar ao homem obras tteis a pratica de sua vida. Tais
obras devem ser entendidas no sentido técnico do termo, ou seja, com o

mesmo significado de invencoes utilitarias e funcionais.

Porém, um tal modelo de ciéncia jamais seria possivel sem
uma reformulacao na maneira como se concebe 0 homem e sua relacio
com a natureza. Pois uma ciéncia operativa de modo algum ¢ compativel

com o modelo meramente contemplativo de conhecimento.

O homem-espectador, aquele que vé e, tao somente, contempla
0 que vé&, ndo condiz com a postura técnico-cientifica que comeca a
configurar-se no periodo moderno. Esta insatisfatoria maneira de ver o
homem reflete os valores de uma cultura antiga, para a qual a atividade
contemplativa era mais bem vista que aquela realizada com fins utilitarios.

Tais valores nao se adéquam a ciéncia ativa de Bacon.

E preciso, entao, reformular esta concepcao de homem. Essa
exigéncia ¢ tdo fundamental para a filosofia de Bacon e para o pensamento
moderno, que faz o seu modelo de ciéncia ativa e, consequentemente,
também, a propria ciéncia moderna, somente serem possiveis quando o
homem passar da condicao de simples observador para a de senhor da

natureza.

Essa nova concepgdo de homem corresponde, por sua vez,
auma nova compreensio da subjetividade humana, elaborada nos escritos
metafisicos de René Descartes, como uma resposta aos problemas
gnosiologicos de sua época.

Tendo o espirito repleto de davidas, Descartes diz sentir
uma profunda incerteza. O engano dos sentidos, a desconfianca na
realidade e a possibilidade de um Deus enganador fazem com que nao
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seja possivel encontrar a menor seguranca no mundo exterior. No dizer
do pensador: “que podera, pois, ser considerado verdadeiro? Talvez
nenhuma outra coisa a nao ser que nada ha no mundo de certo”.
(DESCARTES, 1973, p. 99).

E assim que, no movimento reflexivo contido nas Meditacdes
Metdfisicas, a davida metodica de Descartes eleva-se gradativamente até o

nivel hiperbolico. No entanto, ela € freada com a deducio do Cogito.

Visto que o argumento do Deus enganador poe em cheque,
radicalmente, todas as coisas, inclusive as verdades matematicas, o
pensamento passa a exigir uma prova de tal ordem que aquilo que lhe
resistir deve ser considerado como certo e indubitavel. Para o autor das
Meditacdes, esta certeza encontra-se na proposicao: “Eu sou, eu existo”,
uma vez que, o Deus enganador “por mais que me engane, nao podera jamais
fazer com que eu nada seja, enquanto eu pensar ser alguma coisa”.
(DESCARTES, 1973, p.100). Portanto, a existéncia do “eu” resiste a davida.
Mas, atentemo-nos: a proposicao citada so ¢ valida quando enunciada no
pensamento, ou seja, quando eu penso que sou, que existo, isto ¢, quando

0 pensamento volta-se a si mesmo, toma consciéncia de si.

Essa ressalva ¢ de suma importancia para a correta
compreensio do homem moderno e da filosofia de Descartes, ja que, a partir
dela, o filosofo francés afirma que o homem ¢ uma substancia pensante,
isto ¢, que 0 homem consiste em pensamento, excluindo de seu ser a res

extensa, ou seja, tudo o que € corporeo.

Seguindo esse pressuposto, vé-se que a filosofia de
Descartes instaura um primado da consciéncia sobre o mundo exterior.
Em termos gnosiologicos, o conhecimento de si, do sujeito, precede o

conhecimento das coisas, do objeto. E, mais do que isso, afirma a total
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independéncia e a auséncia de conexao direta entre homem e natureza.

O pensamento de Descartes esta, assim, centrado no sujeito
pensante. O dualismo substancial compreende o homem como uma
realidade fechada em si mesma, uma totalidade espiritual apartada da
totalidade corporal. Esta falta de vinculo com a natureza faz do homem
cartesiano um homem solitario e independente. Por isso, diz-se que a
subjetividade presente na filosofia de Descartes consiste em um solipsismo

substancial.

Mas, como estas duas realidades substanciais, a res cogitans
e aresextensd, relacionam-se entre si? Por outras palavras, como este homem

solipsista vé o mundo que o cerca?

No Discurso do Método, Descartes, opondo-se a filosofia
especulativa dos escolasticos, que era ensinada nos colégios de seu tempo
e, ressaltando as vantagens de uma filosofia mais pratica, que contemplava
o estudo da fisica e das matematicas, expde uma visio de mundo

essencialmente técnico-cientifica:

Conhecendo a forca e as acoes do fogo, da agua, do ar, dos astros,
dos céus e de todos os outros corpos que nos cercam, tao
distintamente como conhecemos os diversos misteres de nossos
artifices, poderiamos emprega-los da mesma maneira em todos os
usos para os quais sao proprios, e assim nos tornar como que
senhores e possuidores da natureza. O que ¢ de desejar, nao so
para a invencdo de uma infinidade de artificios, que permitiriam
gozar, sem qualquer custo, os frutos da terra e todas as comodidades
que nela se acham, mas principalmente também para a conservacao
dasatde, que ¢ sem davida o primeiro bem e o fundamento de todos

os outros bens desta vida (DESCARTES, 1973, p. 71, grifo nosso).
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Nesta citacdo, a visao do homem como senhor e possuidor
da natureza nos permite aproximar o pensamento de Descartes ao
pensamento de Bacon, e estabelecer entre ambos o seguinte ponto em
comum: Tanto um quanto outro viam no potencial da razao e no dominio
da técnica natural a oportunidade de melhorar as condicoes materiais e
espirituais da vida humana. Para saber como ¢ possivel esse intento,
lembremo-nos do Aforismo I1I, do Novum Organum: “Pois a natureza nao se
vence sendo quando se lhe obedece”. Aos olhos de Bacon, essa obediéncia
refere-se a postura que deve ter o estudioso da natureza. Primeiro, deve
entregar-se a observacao dos fenomenos, estuda-los sucessivamente a fim
de adquirir ciéncia deles. Posteriormente, sabendo como atua a natureza,
0 homem adquire poder sobre ela e pode, enfim, recriar artificialmente os

processos naturais em beneficio da humanidade.

E devido, pois, a perspectiva de dominacio da natureza que
se ligou a elaboracao da ciéncia moderna ao desenvolvimento da técnica.
O lema baconiano torna-se claro agora: “Ciéncia e poder do homem
coincidem”, uma vez que o poder que o homem tem sobre a natureza -
poder garantido pela técnica - esta relacionado diretamente ao
conhecimento, na forma de conhecimento cientifico, que ele possui acerca
da natureza. Vé-se, também, que o sujeito solipsista de Descartes ¢
totalmente compativel com a necessidade baconiana de um homem-senhor
da natureza, na medida em que a subjetividade cartesiana apresenta-se

como fundamento metafisico para o proprio assenhoreamento da natureza.

Se por um lado a filosofia de Bacon lancou as bases para a
tecnizacdo da ciéncia e anteviu a inevitavel determinacao da historia
humana pela técnica, do outro lado, se acrescentarmos as mudancas
operadas por Descartes no ambito da subjetividade, ambas as filosofias
aqui discutidas efetuaram nada menos que a transformagao do homem
medieval para o homem moderno’.
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3. O espirito analitico: A repercussao das teses de Bacon e

Descartes.

Perguntamos agora: Qual a amplitude que obtiveram as
teses de Bacon sobre a ciéncia? Até onde chegou o pensamento de
Descartes, iluminado tao somente pela luz natural? Numa palavra: Como

e onde se fizeram sentir os pensamentos desses referidos filosofos?

Argumentamos no topico anterior que a empreitada
realizada por esses grandes pensadores nao foi algo de pouca magnitude.
Foi, antes, uma revolucdo na maneira de pensar o mundo e o homem, o que
por si s6, podemos pressupor, lhes garantiu um amplo reconhecimento

nos meios intelectuais da Europa daquele tempo.

Longe de tomar aqui a pretensdo de mapear toda a influéncia
que exerceram as principais teses das filosofias de Bacon e de Descartes
no curso da historia posterior a estes pensadores, iremos nos centrar em
apontar, de modo geral, a repercussao que obteve o pensamento dos

referidos filosofos na chamada época das Luzes, ou [luminismo.

Nosso intuito restringe-se, assim, a mostrar como surgiu
no homem moderno do século XVIII o chamado “espirito analitico”, a partir
da contribuicao prestada pelas obras dos referidos autores para o

desenvolvimento da ciéncia moderna.

O cartesianismo, em cujo legado esta a audacia de exercer
livremente a capacidade de julgar e a plena confianca no poder e na
autonomia da razao, teve uma amplitude de tal maneira grandiosa na
Europa, que os maiores pensadores do continente viram nisso a
oportunidade para consolidar a independéncia da razao humana em relagao
a religido, a supersticio, ao Estado e, assim, poder afirmar a finitude do
homem em face da infinitude da natureza. Surge a oportunidade de
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estabelecer uma igualdade de forcas entre a luz natural e a vasta
obscuridade do desconhecido segredo do mundo. Este momento
ocasionou, com toda certeza, um sentimento de egocentrismo no homem,
dado a confianca plena na sua capacidade racional, naquilo que faz do

homem ser senhor de si e da natureza.

Bastante significativo para esse periodo da historia ¢,
também, o empirismo inglés, matriz de pensamento que privilegia a
experiéncia como primeira instancia determinante do contetido de nossas
ideias. Na ciéncia, o empirismo busca compreender o fato a partir da
observacao e experimentagdo do proprio fato, condenando qualquer forma
de antecipacao abstrata dos fenomenos. Com efeito, o Novum Organum pode
ser considerado como o estopim do método experimental que, ao lado do
raciocinio indutivo, ganham ambos, nas maos de Isaac Newton, uma forca
devastadora e se firmam como o paradigma metodologico da atividade
racional, na medida em que o grande cientista experimental fez da ciéncia

da natureza o modelo de conhecimento sistematico, preciso e seguro.

Outra contribuicao veio do Discurso do Método, que exerceu,
também, forte influéncia no procedimento metodologico de analise dos
fendmenos. Inspirado no procedimento que a razao emprega na solugio
de problemas matematicos, o autor da obra concebe as quatro regras de
seu método, que contém em seu amago o direcionamento para o bom uso

do raciocinio analitico.

Herdeiros dessas concepgdes, os filosofos do século XVIII,
com seu espirito de analise pura, concebem a natureza como
“matematicamente determinada, estruturada e articulada segundo o
numero e a medida”. (CASSIRER, 1992, p. 26). O universo passa a ser
plenamente racionalizado e acessivel a razao humana. O homem-senhor

da natureza encontra sua perfeita congruéncia com o espirito analitico do
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século das Luzes, como bem comenta Ernst Cassirer: “Ja nao se trata mais
de contemplar a estrutura do cosmo e sim, doravante, de a penetrar: ora, o
cosmo so se abre para essa espécie de penetracdo quando submetido ao
pensamento matematico e ao seu método analitico” (CASSIRER, 1992, p.
30).

A natureza passa, entdo, a ser analisada na sua mais intima
estrutura a luz de uma racionalidade esmiucante, calculadora, técnica,
minuciosa, a fim de descobrir seus principios e recriar seu funcionamento.
Mais uma vez, ¢ Cassirer quem deixa clara a mentalidade agora vigente do

homem moderno:

Todo o século XVIII esta impregnado dessa conviccao: acredita que
na histéria da humanidade chegou finalmente o momento de
arrancar a natureza o segredo tao ciosamente guardado, que fundou
o tempo de deixa-la na obscuridade ou de se maravilhar com ela
como se fosse um mistério insondavel, que € preciso agora trazé-la
para a luz fulgurante do entendimento e penetra-la com todos os

poderes do espirito (CASSIRER, 1992, p. 78).

Nao ha davida de que o surto de racionalidade da época
das Luzes deixou um legado decisivo para a posteridade. A importancia
dessa época historica da civilizacdo ocidental ¢ inegavel, principalmente
peloimpulso que deu a ciéncia e a laicidade. No século XVIII, enquanto as
ideias iluministas se espalhavam pela Europa, uma febre de novas
descobertas e inventos tomou conta do continente, tendo sido fundamental
para os progressos técnicos que culminaram na revolugdo industrial e no

desenvolvimento da nota etapa do capitalismo.

Porém, talvez a mais nitida heranca do século das Luzes

esteja cunhada na ideia de “Progresso”. Entusiasmados com a unido da
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ciéncia e da técnica, que possibilitara avancos no conhecimento da
natureza, além de invencoes que facilitavam a vida do homem, os
iluministas conceberam a ideia de progresso como um novo horizonte que
orientaria as a¢des dos homens e os levariam para melhores condi¢des de

vida material, espiritual e institucional.

Ainda hoje essa ideia perdura no cotidiano do homem
ocidental, embora tenha sido reformulada em termos tecnologicos.
Perceber como esse ideal de progresso esta hoje impregnado de um sentido
técnico € facil: Os financiamentos de pesquisas cientificas atualmente
destinam-se muito mais a favorecer areas técnicas do saber humano, como
as Engenharias, por exemplo, do que as humanidades, que acabam

prejudicadas por essa predominante mentalidade técnico-cientifica.

E preciso dizer que ha na filosofia contemporanea correntes
de pensamento, com, por exemplo, os frankfurtianos, que questionam se
houve efetivamente este progresso idealizado pelos iluministas. Os
problemas que temos hoje em termos de razao instrumental, impactos
ambientais, desequilibrios comportamentais, disttrbios psicologicos,
desigualdades socioeconomicas, e isto para nao mencionar as duas grandes
guerras mundiais que mais apontam um retrocesso do que progresso da
humanidade, todos estes fatores, hoje intrinsecamente ligados ao
desenvolvimento e a especializacdo da técnica moderna, por si so, sdo mais
que suficientes para por em duvida, senao mesmo refutar, o ideal de

progresso dos filosofos das Luzes.
4. A critica de Espinosa

Antes de se efetuar uma critica, deve-se buscar sua
justificativa a fim de que sua validade nio seja destituida de sentido. Na

tentativa, pois, de buscar uma justificacao, deve-se perguntar: Por que ¢
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licito criticar a mentalidade técnico-cientifica da modernidade? E, por que

esta critica parte de Espinosa e nao de outro pensador?

A primeira questao, responde-se: Desde pelo menos o século
XIX, com o Romantismo, ja ha uma reagdo as consequéncias negativas da
técnica, a saber, ao rapido crescimento da maquina, que comecara a
modificar oritmo cultural da Europa, distanciando o homem cada vez mais
dos valores tradicionalistas defendidos pelo movimento romancista,
incitando um sentimento de perda e de caréncia. Posteriormente, com o
pensamento de Marx, tém-se a forca de trabalho tornada mercadoria e a
alienagao do homem, sob uma nova condicao servil, sujeito a maquina.
Um ultimo argumento a nosso favor se pode encontrar na critica de
Heidegger a técnica moderna. O filosofo vé na técnica uma expressao do
esquecimento do Ser, consequéncia da metafisica ocidental e da ciéncia
moderna, manifestada em varios aspectos: a materializacdo, a
homogeneizacio, a funcionalizacdo, a polarizacao entre sujeito e objeto, o
calculo, a imposicao, a vontade de dominagao, a fabricacao, o manuseio, o
consumo e a substituicao. Em consequéncia disso, ele argumenta que nao
refletimos que esta se preparando um ataque a vida e a esséncia do homem

que, comparado com a explosdo da bomba de hidrogénio significa pouco.

Vislumbrando o problema por esse angulo, isto ¢, vendo
como o impulso na ciéncia e na técnica esta agora trazendo consequéncias
negativas ao homem, considera-se necessario elaborar uma critica a

racionalidade técnica de nosso tempo e reavaliar nossa heranca filosofica.

Quanto a Espinosa, como este pensador insere-se numa
critica a técnica moderna? Ha em sua filosofia alguma reflexao sobre a
técnica? Nao diretamente. Ha, contudo, aparatos conceituais que
permitem incidir na problematica da técnica a partir da critica ao modelo

de subjetividade cartesiana. Ora, uma vez que defendemos aqui o ponto
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de vista de que a concepg¢do moderna de homem, de natureza e da relagao
entre ambos fundamenta-se na subjetividade cartesiana, Espinosa nos
aparece como um autor estratégico para criticar tal concepg¢ao, posto que,
parte de sua filosofia foi pensada reavaliando e recusando algumas das
ideias de Descartes. Quanto a Bacon, na medida em que a subjetividade
cartesiana, segundo argumentamos, fundamenta a visio do homem-senhor
da natureza, necessaria ao estabelecimento da ciéncia ativa, a validade da
critica de Espinosa estende-se também ao pensamento do idedlogo da

ciéncia, como se vera a seguir.

Em uma de suas cartas, Espinosa, ao ser questionado por
Oldenburg acerca de quais erros identificava nas filosofias de Descartes e

de Bacon, responde:

O primeiro e o maior de seus desvios ¢ o de terem permanecido
muito longe do conhecimento das primeiras causas ¢ origem de
todas as coisas. O segundo, de nao terem conhecido a verdadeira
natureza da mente. O terceiro, o de jamais terem conseguido

determinar a causa do erro (Espinosa, 1979, p. 370).

Com efeito, para um racionalista como Espinosa, o
conhecimento adequado e verdadeiro parte da compreensio da causa para
o efeito. Assim, se queremos compreender a totalidade das coisas em geral,
tomada como efeito, entdo devemos partir do conhecimento de sua causa,
ou seja, do conhecimento de uma causa primeira, absolutamente necessaria
e livre, isto €, Deus, o qual Espinosa identifica como sendo a Natureza.
Seguindo esse raciocinio, aos olhos do filosofo, tanto Bacon quanto
Descartes ndo partiram da totalidade do real, mas de uma de suas partes, o
homem. Logo, ambos ndo apreenderam um primeiro principio
incondicionado, mas, fizeram com que tudo fosse pensado a partir do

condicionamento humano.
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E o queisto implica? Porque Espinosa vé nisso precisamente
um procedimento filosofico errdneo? No desdobramento dessa critica, nao
nos interessa expor detalhadamente o sistema filosofico de Espinosa,
porém, confrontar algumas de suas teses com o modelo de subjetividade
pensado por Descartes. Nada disso sera proveitoso, todavia, se nio
pudermos enxergar nisso uma critica a maneira como entendemos a nos

mesmos e nossa relacio com o mundo atualmente.

Na teoria espinozista do conhecimento, a classificacao de
uma ideia como adequada ou inadequada depende da maneira como essa
ideia esta ordenada. Isto pode ocorrer segundo a ordem comum da
Natureza ou segundo sua ordem geral. Na medida em que somos
determinados exteriormente, ou seja, considerando somente a influencia
que nosso corpo e sentidos sofrem do meio externo, sem qualquer atividade
racional e reflexiva que ordene as ideias, segundo uma determinagao
interna, nessa medida, argumenta Espinosa, temos um conhecimento
confuso e mutilado acerca das coisas e de n6s mesmos. Assim, enquanto
permanecemos limitados a conceber as ideias segundo a ordem das afeccoes
do corpo, teremos sempre ideias inadequadas, visto que dependem da

maneira como o corpo ¢ passivamente modificado por tudo o que o afeta.

Esse modo de conhecer, embora comum, representa, para
Espinosa, um conhecimento muito inferior, que parte da perspectiva do
homem, da maneira como egocentricamente ele observa e compreende o
mundo. Eis a causa dos preconceitos, por exemplo, e de muitas nocoes
falsas, dentre as quais esta a de conceber-se isoladamente das relacoes
intramundanas - as quais as afec¢des do nosso corpo nao nos permitem
apreender adequadamente. Este foi o erro no qual incidiu Descartes,

segundo Espinosa.

Com efeito, o filosofo francés parte da mente humana, vista
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como um principio indubitavel de certeza, fundado em um ato de
pensamento autorreferente, e sobre ela edifica toda a compreensio de si e
do mundo corporeo. A marca caracteristica dessa compreensao € que o
filosofo concebe-se substancialmente como um ente pensante, capaz de
subsistir por si mesmo em oposicao a outro ente, ignalmente dotado de
substancialidade: a extensdo. Descartes se vé, portanto, apartado do que ¢

corporeo.

Essa separagdo radical da matéria e do espirito,
conceitualmente operada pelo filosofo francés, rompe o vinculo e a
continuidade do homem com a natureza. Descartes postula uma natureza
morta, na medida em que o espirito s6 come¢a com a consciéncia humana
e nela se restringe. “Plantas e animais veem sua vida negada, anulada pelo
cartesianismo, que fez deles automatos, repele-os para o mundo mecanico”.
(CASSIRER, 1992, p. 119).

Para o autor da Etica, uma tal concepcao constitui um mal
entendido gravissimo da subjetividade humana e do funcionamento do
mundo. Seria conceber 0 homem como “um império dentro de um império”
(ESPINOSA, 1979, p. 310), independente do resto do mundo, com poder

absoluto para se autodeterminar.

Sob esse ponto de vista, o cartesianismo ¢, para Espinosa,
uma variante do antropocentrismo. Com efeito, a ideia do cogito, provém
da projecdo do ponto de vista subjetivo como ponto original de referéncia.
E, portanto, uma ideia inadequada, porque leva o homem a perceber
antropocentricamente o mundo, o que o impede de conhecer as coisas a

partir de suas verdadeiras causas.

Contrario ao individualismo cartesiano, Espinosa nao quer

que nos pensemos como radicalmente distintos da Natureza, pois, segundo
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sua maneira de pensar, ndo existe a dualidade substancial. Nao ha o ego

do homem de um lado e 0o mundo do outro.

A compreensido da subjetividade humana, portanto, para
Espinosa, nao deve efetuar-se a partir do proprio homem, um simples efeito
da rede infinita de causalidades ao qual esta inserido, mas, da Natureza, o
tnico ser real em si mesmo, que se expressa de infinitas maneiras, por
meio de sua poténcia produtiva, em infinitos modos. O homem, um modo
entre outros, € apenas uma expressao determinada da Natureza, tanto do
atributo Extensio, quanto do atributo Pensamento. E, pois, parte de um
todo coeso em consonancia com outros modos, determinando-os e sendo

determinado mutuamente.

Dessa maneira, nossas acdes, pensamentos,
comportamentos e, em suma, tudo aquilo que podemos ter como algo
proprio de nossa expressao nao reproduz sendo a propria esséncia da
Natureza. Constitui uma ideia inadequada conceber que tudo isso sdo
expressoes subjetivas de um ego diferente e substancialmente existente a

parte da Natureza.
5. Conclusao

A partir do que foi argumentado, é¢ compreensivel pensar
que a maneira como Espinosa entende o “eu”, o sujeito consciente de si,
pode, por um lado, parecer hostil e absurda em face da maneira como
entendemos a n6s mesmos atualmente. Porém, por outro lado, pode
fornecer uma reflexao capaz de responder a muitos problemas colocados

na contemporaneidade.

A hoje pejorativa visao da Natureza e do real - que se
desenvolveu por toda a modernidade, alicercada na metafisica cartesiana

- como estoque, depodsito material, fundo econdmico de reservas

Pagina 205



II Encontro Nacional de Fesiuisn na gma(um;ﬁa

disponiveis, etc. permitiu uma exploracio desenfreada do meio natural,
que, desconsiderando a continuidade do vinculo entre o homem e a
natureza, produziu efeitos nocivos em diversos ambitos da vida humana.
Podemos aludir como causa disso o que aqui defendemos neste artigo, a
saber, a visdo analitica e parcial da modernidade, que ndo antevia, ou nao
acreditava, no retorno indireto para si proprio das acdes do homem na
natureza. E isto porque, concebendo-se como uma totalidade encerrada
em si mesmo e sem relagdes com a natureza, o homem, desde os primordios
da modernidade, nao adquiriu uma viso totalizante da interconexao dos
fendomenos e das suas ocorréncias, dado que, partiu de uma visao

antropocéntrica do mundo.

Se pensarmos, por exemplo, nas medidas que se tem hoje
para atenuar os impactos ambientais, muitas sao ilusorias. Troca-se uma
exploracao desenfreada por uma exploragdo mais branda e racionalizada,
sob 0 nome de desenvolvimento sustentavel. Nao se percebe, todavia, que
isso ainda esta alicercado numa visao dominadora, que isso ¢ reflexo de
uma mentalidade que propaga a visdo de que o homem pode dominar o

mundo.

Que rumo, entao, estamos dando a atividade técnica hoje?
O que objetivamos com ela? Que interesses norteiam nosso fazer técnico
atual? Estas sdo perguntas pertinentes e que devem ser seriamente

discutidas atualmente.

Por fim, que seja dito: Em nossa época, fala-se muito de
“conscientizacdo ambiental”. Podemos interpretar isso na perspectiva
espinozista, sobretudo, porque a busca por uma visao holistica do meio
no qual o homem esta inserido pressupoe que a Natureza ¢ um todo
mutuamente interconectado no qual nada deve ser compreendido

isoladamente. “Conscientizagao”, entao, significaria, a luz da teoria de
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Espinosa, o alcance do “conhecimento de unido que a mente tem com toda
aNatureza” (ESPINOSA, 1979, p. 47). Se, pois, muitas das teses de Espinosa
estiverem corretas, ndo devemos nos preocupar com a destruicao da
Natureza, algo que certamente nunca ocorrera, por ser ela o principio de
tudo. Sua forma geral em nada ¢ alterada pelo desaparecimento ou
surgimento dos seus modos. Em outros termos: Se a espécie humana vier a
desaparecer, o todo permanecera preservado, como se a passagem do

homem nada tivesse significado no curso do mundo.

Assim, em meio a tantos alertas, ¢ tempo ja de deixarmos
deignorar o quao pequeno o homem é em face do todo, tempo de deixarmos
nossa pretensio de nos considerarmos seres superiores e conscientizar-
nos de que nossas a¢des na Natureza trazem consequéncias para nos
mesmos, para, enfim, abandonarmos a egocéntrica e falsa nogao de que
destruimos a Natureza. Ora, se alguém corre o risco de ser destruido e
desaparecer, esse alguém € o homem, e, quanto mais destrutivamente ele
altera a Natureza pela atividade técnica, mais destrutivamente ele

determina seu futuro.

Notas

! Graduando do curso de filosofia da Universidade Federal do Para.

E-mail: hailton_50@hotmail.com

Orientador: Agostinho de Freitas Meirelles.

2 Sobre a estéril e infrutifera atividade cientifica dos escolasticos, escreve Bacon
no aforismo VIII: “Mesmo os resultados até agora alcancados devem-se muito
mais a0 acaso e as tentativas que a ciéncia. Com efeito, as ciéncias que ora
possuimos nada mais sdo que combinacdes de descobertas anteriores. Nao
constituem novos métodos de descoberta nem esquemas para novas operagoes”.
(BACON, 1973, p. 20).

3 Cf. Novum Organum, aforismo CXXIX.

* A esse respeito, conferir também, entre as obras de Bacon, sua Nova Atlantida.
Nesta ficcdo, tem-se a idealizacio da “Casa de Salomao”, lugar utopico onde o
filosofo imagina a plena realizacao da ciéncia ativa e o alcance de sua meta:
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conceder ao homem invencoes técnicas tteis a pratica da vida.

> Benedito Nunes, em seu artigo “Cultura Tradicional e Cultura Tecnologica”
alude a esta mentalidade técnico-cientifica que surge com a modernidade,
dizendo: “Esta reviravolta de mentalidade, que condicionaria, mais tarde, o
moderno ciclo da teoria e da pratica, da ciéncia e da técnica, o ciclo tecnologico
[...] também favoreceu a concepcio do alcance pratico do conhecimento teodrico,
como instrumento de dominio e assenhoreamento da Natureza”.
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Um estudo a partir das trés transmutacoes do espirito de Nietzsche
acerca do poema Tabacaria de Fernando Pessoa
Isabella Vivianny Santana Heinen'

Algumas consideracoes de Fernando Pessoa

Fernando Pessoa (1888-1935), de acordo com a obra O dorso
do tigre de Benedito Nunes (1969), foi poeta portugués, escritor bilingue,
complexo, que aborda distintos pensamentos. Suas reflexoes carregadas
de metaforas e simbolismos trazem arranjos filosoficos que se contradizem
entre si, por um dito versatil marcado pelas exigéncias dialéticas e racionais
de seu espirito insaciavel de conhecimento, inebriado pelo desconhecido

e inexplicavel.

De acordo com Salvatore D’Onofre e Maria Arabe (1980),
Fernando Pessoa denota um dos mais destacados escritores da literatura
portuguesa, no periodo modernista, constatada aimportancia dos diversos
aspectos, perspectivas de sua invencdo enquanto poeta, tomando por
elementos artisticos distintos, formas de manifestacio da sociedade através

de varios personagens poéticos.

Em 1914, segundo Octavio Paz (2009), Pessoa descobre seus
heteronimos: Alberto Caeiro; o neoclassico Ricardo Reis; e o futurista
Alvaro de Campos, a quem nos deteremos nesse trabalho. Embora,
Fernando Pessoa prefira que sua poesia e seus heteronimos nio sejam
classificados ou rotulados, por considerar qualquer forma de moldura, uma
grande perda de tantas outras manifestacdes de seu pensamento, alguns
estudiosos da literatura portuguesa utilizam uma metodologia com carater
classificatorio, a fim de propiciar uma distin¢ao de temas e heterdnimos

em sua obra.

Por conseguinte, em relacdo a seus heteronimos, ¢é
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questionado se eles s@o a maneira encontrada por Pessoa para abarcar o
universo, “a criacdo de uma ou de varias personalidades equivale a
despersonalizacio. E a despersonalizagio, por sua vez, permite alargar a
experiéncia processada no plano da poesia” (NUNES, 1969, p. 230),
conseguindo fazer de cada um uma interpretacio do mundo. De acordo

com Massaud Moisés,

Os heterdnimos sio, por isso, meios de conhecer a complexidade
cosmica, impossivel para uma tnica pessoa; o poeta ndo poderia,
obviamente, multiplicar-se em ntmero igual aos seres ja viventes e
por vir. Em vista disso, multiplica-se em heterénimos-simbolos,
como se lhe fosse possivel chegar as cosmovisdes arquetipicas,
necessariamente pouco numerosas, nas quais se enquadrariam todas
as cosmovisoes particulares, incapazes de se expressar como tal.
Seria como encontrar as visdes-matrizes da realidade, apenas
alteradas no plano do individuo, e, portanto passiveis de se limitar,
ao menos inicialmente, a um pequeno namero, embora fosse
impossivel prever qual seria: a visdo pessoana da realidade
descortinaria comportamentos-padroes sem conhecer-lhes o

namero exato. (MOISES, 2002, p. 243)

A partir dessa interpretacdo, compreendem-se que 0s
heteronimos representam formas de autenticidade poética, a
multiplicidade de criacdes, imprescindiveis para o seu autor. Seus
heterénimos expressaram aquilo que jamais poderia fazé-lo univocamente,
obrigando-o a reinventar-se e conceber que somos desconhecidos a nos

mesmos.

Fernando Pessoa apresenta uma forte propensio a filosofia
em suas poesias, enfatizando em seus versos a particularidade especulativa

da filosofia e, de certo modo, o faz propositalmente, desenvolvendo sua
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poesia de maneira plena. Em Tabacaria, como podemos verificar na seguinte

passagem:

O mundo ¢ para quem nasce para o conquistar

E nao para quem sonha que pode conquista-lo, ainda que tenha
razao.

Tenho sonhado mais que o que Napoledo fez.

Tenho apertado ao peito hipotético mais humanidades do que
Cristo,

Tenho feito filosofias em segredo que nenhum Kant escreveu.

Mas sou, e talvez serei sempre, o da mansarda,
Ainda que nao more nela;

Serei sempre 0 que ndo nasceu para isso;

Serei sempre s6 0 que tinha qualidades;

(PESSOA, 1980)

Desse modo, a expressao filosofica na arte poética,
especificamente no poema Tabdcarida, nao se configura somente de carater
sensivel ou de imagens, mas quando traca uma forma reflexiva e
especulativa peculiar da filosofia, arriscamos dizer, que esta ultima
perspectiva apresenta-se como constituinte da sua poesia. Porém, Pessoa
provoca a filosofia, sua logica, sua verdade, seu dogmatismo. Se a filosofia
busca a verdade, a poesia desmonta as verdades, provocando o
conservadorismo da academia, tentando se opor as determinagoes

fechadas, convocada pelas tradicao.

Pessoa € poeta, e dos poetas maiores, marca a sua poética
com uma variedade interpretativa, que convida o leitor a pensar em
perspectiva, em nebulosidade. Tal poeta “lixa” a filosofia, provoca o

pensamento filosofico com sua necessidade de verdade e metafisica. Faz a
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poesia algo maior o que permite uma efetiva experiéncia de ordem profunda
com o pensamento tal como exige a filosofia, mas nao coloca
minoritariamente, ao contrario afirma o poder libertador e instigante do

pensamento poético.

A poesia de Pessoa, conforme Sandra Abdo (2002), nao deve
ser pensada somente enquanto derivacao de um determinado contexto
historico?, e menos ainda como mera imitacao (mimesis) de uma realidade
constituida por valores morais, mas como uma interpretagéo da realidade
que esta inserido, tanto de modo sensivel, quanto inteligivel, expressando

um carater novo de construcao dessa realidade.

A “realidade” pontuada na poesia de Pessoa implica variar
aargumentagao, a interpretacao, o conhecimento, levando o pensamento
asultimas consequéncias da criacdo. Sendo assim, a realidade é atravessada

efetivamente por uma invencao/criacao/poesis.

Podemos perceber que as convengoes sociais, encontram-
se imbricadas nas diversas relacdes entre os homens na sociedade, elas
nao sio simplesmente quebradas ou desfeitas, elas acabam tomando forma
na configuracao do homem, que esta envolto pelas atragcdes. A suposta
normalidade encabecada, precisa gerir os homens para que possam
continuar com suas praticas, seus habitos e costumes. Nesse caso, a poesia
de Pessoa atravessa nao so o campo filosofico, mas politico, antropologico,

social e cultural.

Dito isto, detemo-nos ao heteréonimo que representa a
particularidade do homem moderno, esse da agitacdo, do efémero, da
massificacao. Alvaro de Campos, autor das Odes Futuristas, das sensacoes,
do subjetivismo, dos tragos modernistas do mundo, do progresso

industrial, caracteristicas indicadas por Salvatore D’Onofre e Maria Amélia
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A. Arabe (1980), que comumente classificam sua obra em trés fases: a
primeira constituiu a fase do decadentismo, ou seja, desejo de fuga; na
segunda fase, denominada futurista ou sensacionista, ocorre o
enaltecimento da industrializacdo, o abuso das sensacoes; e a terceira fase,
conhecida como pessimista, revela a fadiga, a aflicao pelo exagero das

reflexoes.
I- Alvaro de Campos: o heterdonimo das sensacoes

Impulsionado pelo devaneio, proveniente de sua fase
sensacionista, o poeta, através de sua linha futurista, rompe com o plano
sintatico - sendo possivel observarmos a falta de sinais de pontuacio,
implicadas pelo processo imaginativo, que se traduz pela auséncia de
conexdo das sensacdes expressadas pelo poeta. Essa mitigacao das
sensacgdes faz nascer a recusa da tradicao moralizante, juntamente com a

indicacido da decadéncia das normas morais.

Alvaro de Campos cultiva o verso livre, destaca o trivial,
acredita no que pode tatear, prioriza a realidade concreta. Segundo Moisés
(2002), Alvaro de Campos, “¢ o poeta moderno, século XX, engenheiro de
profissao, que do desespero extrai a propria razao de ser e nio foge de sua
condicdo de homem a maquina e a cegueira dos semelhantes, tudo
transfundido numa revolta a um tempo atual e perene, propria dos
contestadores” (MOISES, 2002, p.244).

Ele formou-se em engenharia Naval, foi grande sabedor da
maneira de pensar do seu tempo; fruto da modernidade. No periodo
moderno, concebia-se a oposicdo entre mito e razdo, entre metafisica e
ciéncia. A exposicdo cientifica ascendia, enquanto que a visdo mitica perdia
seu espaco, e as ideias modernistas deflagravam um processo por meio do

qual a religido submergia, perdendo o dominio que exercia na consciéncia
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dos individuos. A modernidade demarcava de forma acirrada a separacgao
entre filosofia e ciéncia, sendo que essa tltima tomava caracterizagao pelo
seu método objetivo e neutro. Nessa perspectiva restava a filosofia
especular epistemologicamente a ciéncia, a filosofia se tornava uma espécie

de reflexio sobre os modos de se fazer ciéncia.

Podemos aludir, ainda pela interpretacao de Moisés (2002),
que a principio o heterdnimo formado em engenharia, desejava por meio
da racionalidade alcancar o conhecimento, porém suas continuas
indagacoes, faziam germinar novos questionamentos, que talvez por esse
motivo, também se volta as sensacdes, mesmo sem se afastar

completamente da razdo. Pessoa destaca no O Livro do desassossego:

Uma sociedade assim indisciplinada nos seus fundamentos
culturais nao podia, evidentemente, ser sendo vitima, na politica,
dessa indisciplina; e assim foi que acordamos para um mundo avido
de novidades sociais, e com alegria ia a conquista de uma liberdade
que ndo sabia o que era, de um progresso que nunca definira. Mas o
criticismo frustre dos nossos pais, se nos legou a impossibilidade
de ser cristdo, nao nos legou o contentamento com que a tivéssemos;
se nos legou a descrenca nas formulas morais estabelecidas, nao
nos legou a indiferenca a moral e as regras de viver humanamente;
se deixou incerto o problema politico, nao deixou indiferente o
nosso espirito a como esse problema se resolvesse. Nossos pais
destruiram contentemente, porque viviam numa época que tinha
ainda reflexos da solidez do passado. Era aquilo mesmo que eles
destruiam que dava forca a sociedade para que pudessem destruir
sem sentir o edificio rachar-se. Nos herdamos a destruicio e os seus
resultados. Na vida de hoje, o mundo so pertence aos esttpidos,
aos insensiveis e aos agitados. O direito a viver e a triunfar conquista-

se hoje quase pelos mesmos processos por que se conquista o
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internamento num manicéomio: a incapacidade de pensar, a

amoralidade, e a hiperexcitacao. (PESSOA, 1999, p.168-69)

Fernando Pessoa constata que o mundo moderno fundado
na técnica, na ciéncia e na razao, paradoxalmente, empobreceu a vida. A
partir desse entendimento, comeca a perceber os impedimentos de se
tentar um afastamento da moral e de suas implicacoes, vislumbrando a
dificuldade de se tentar determinar a causa de todas as coisas no mundo,
ou mesmo do proprio mundo, mas ¢ tudo em vao, pois os homens nao sio
agentes de transformacao, sdo “vitimas” mesmo de suas proprias criagdes

¢ invencoes.

Ele destaca um homem do contentamento, da falta de
critica, de analise, de cuidado, compreende que compete aos “esttpidos”,
aos “insensiveis”, e aos “agitados” o alcance desse mundo, que para ele se
funda na mediocridade cultural e moral. Esse € um retrato de como o poeta
percebe 0 mundo moderno, sem forca, confuso, cadtico, sem tradicao, o

mundo diagnosticado como uma estupidez.

Assim, podemos inferir que Pessoa desenha uma espécie
de quadro da crise do homem moderno, se expressa pela dor, pela desilusao,
na qual este homem detentor da técnica, da razao, e das artes, dominador
da natureza, e aparentemente determinador de seu proprio destino, nao
consegue superar suas proprias crises através de seu conhecimento técnico
cientifico, sua confianga na evolucao, no progresso referente a modernidade
sdo seus norteadores, mas ainda assim, ¢ um homem angustiado, sofrido, e
reativo. Um homem que nio consegue superar a si mesmo.

Esse homem moderno, problematizado por Octavio Paz
(2009), caminha das sensacoes para a reflexao; as emocoes nao sao apenas
descritas, mas o eu poético conversa com suas sensacoes. Revelando certa

aceitacdo ao mistério de todas as coisas, debrucasse sobre elementos
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prosaicos, mas concretos, provenientes destes a base para apoiar suas
sensagoes e reflexdes de artistas, confirmando que o heteronimo Alvaro
de Campos, ao longo do poema se apresenta como espectador e interprete
das situacoes observadas de sua janela, a partir do prosaico da vida deseja
conhecer-se e consequentemente a comunidade na qual esta inserido, mas
entende que o conhecimento, também carrega consigo insatisfacoes e

inquietacoes. Conhecer € também se manter em inquietacoes.

O poema Tabacaria de Alvaro de Campos de algum modo

destaca toda a inquietude do homem moderno.
IV- Tracando alguns argumentos analiticos sobre o poema tabacaria
4.1 Apresentacao do poema Tabacaria

Tabacaria ¢ um poema escrito em 1928% segundo a
interpretacdo de Fabiano Garcez (2012), referente a fase intimista ou
pessimista do poeta Fernando Pessoa, cujas caracteristicas sao a extremada
angustia, dor do existir, entre outras. O heterénimo Alvaro de Campos
destaca no poema, temas como o da aflicdo, devido o inexplicavel do mundo,
da fadiga, do pessimismo, do niilismo, do anseio pela rebeldia, da insatisfacao, da
sensacdo de vazio, do abatimento fisico e moral, peculiar a periodos posteriores

a guerra.

O poema desdobra-se entre a introspeccdo do heterdnimo,
reservado em seu quarto, e a propria Tabacaria, como sindnimo de
objetividade e constancia. Essa casa comercial gera em Campos a vontade
de examinar a sua existéncia em relacao a Tabacaria, expressada como

coisa fixa e palpavel.

A obra Tabdcaria nos remete a sentimentos de

inconformidade, de subversdo e desumanizacio, revelando um tolhimento
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das paixdes, impondo valores morais, relevantes a principios afirmados
como certos pautados em interesses que o progresso impunha, pois destaca
caracteristicas do homem moderno, que age em funcao das exigéncias

tecnicistas, da agitacdo da cidade.

Segundo o autor Jos¢ Cavalcanti Filho, no livro Fernando
Pessoa: uma quase autobiografia (2012), 0 poema apresenta cinco personagens
- sem a inclusao de Alvaro de Campos, este em grande parte do poema
caracterizado pelo gosto pela bebida e cigarro, o receio de enlouquecer,
cercado por muitos sonhos e angustias. No verso “come chocolates,
pequena...” (PESSOA, 1980), refere-se a sua sobrinha Manuela Nogueira.
O segundo personagem ¢ o dono da Tabacaria, seu Manoel Ribeiro, o
terceiro “(se eu casasse com a filha da minha lavadeira...)” (PESSOA, 1980),
a lavadeira chama-se Irene, e sua filha Guiomar. O quinto personagem, e
tnico alcunhado, Estéves. O personagem central a ser discutido, sera o

proprio escritor/personagem Alvaro de Campos.

De acordo com, Benedito Nunes (1969) frequentemente se
relaciona o poema com a multiplicidade de sujeitos, ou com o estudo do
Eu, ou ainda como o desconhecimento de si em Fernando Pessoa. Tendo
por base uma nova interpretacao do poema, a Tabdacaria sera analisada por
outra otica, a saber, Fernando Pessoa através de Alvaro de Campos,
configurando-se como homem conformado, assim destacado na seguinte
passagem “Fiz de mim o que nao soube / E o que podia fazer de mim nao o
fiz” (PESSOA, 1980), por mais que esteja querendo sair, mudar a
modelagem, ainda esta preso a uma identidade, alude também para o fato
de atuar em um papel, sem sabé-lo efetivamente. Apresenta um eu confuso,

uma identidade caotica.

O poema Tabacaria pontua uma efetiva complexidade

textual, poética e analitica o que exige do leitor mergulhar em um
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pensamento criador/poético obscuro. Ele apresenta uma “subjetividade
nebulosa” que percorre o texto poético, que o interprete navega em uma
espécie de “pensamento deslizante”, remetendo cuidado e atencao. Desse
modo, no item que segue tomaremos como platds, uma analise que nao
tem pretensdo de certeza, verdade, fundamento, uma interpretacao
deslizante, tomando alguns focos, que ndo demarcam efetivamente a

sequéncia e escritura poética do poema. Entao, a interprete se deu essa

liberdade.
4.2 Tabacaria: alguns platos
4.2.1 Da sensacao do cotidiano a metafisica da moral crista na Tabacaria

Com aleitura de Tabacaria, podemos identificar outra leitura
do mundo, das coisas simples e aparentemente banais que ocorrem, onde
o fato de comer chocolates representaria algo mais revigorante e prazeroso,
que nenhuma metafisica poderia proporcionar. Expressa aimpoténcia que
0 poeta sente em relacdo menina, que pode saborear com convic¢do o
prazer, e ele ndo, ele ndo consegue sentir o mundo com a mesma
ingenuidade, como se Campos levasse a sugestdo de apesar de estar em
uma tabacaria, se afasta cada vez mais da fruicdo, o que acabava

aproximando-o da metafisica. Cito-o:

Come chocolates, pequena; Come chocolates!
Olha que nao ha mais metafisica no mundo senao chocolates.

Olha que as religioes todas nao ensinam mais que a confeitaria.

Come, pequena suja, come!
Pudesse eu comer chocolates com a mesma verdade com que
comes!

Mas eu penso e, ao tirar o papel de prata, que € de folha de
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estanho,
Deito tudo para o chao, como tenho deitado a vida.
(PESSOA, 1980)

O chocolate simbolizaria o corpo, o prazer, tudo que o
pensamento metafisico nega; a despreocupacao com a vida, a vicissitude,
as infinitas sensagoes e experiéncias que esse aparente insignificante ato
pode oferecer; a confeitaria pode trazer mais ou revelar mais conhecimento
que a propria religido. Por um lado, a confeitaria, com seus doces, seus
estratagemas culinarios, trazendo enorme prazer no seu degustar, e deleite
efémero; e por outro lado, a religiao, com suas verdades prontas, balizadas
por questoes metafisicas, deleite eterno. Por conseguinte, o adjetivo “suja”,
denota o emprego de parametros engendrados pela cultura, impetrando
neste caso um juizo de valor acerca do tradicionalmente criticavel, mas

que para a crianca ¢ de extrema irrelevancia.

Anaxsuell da Silva (2009) ilustra que no adulto, a
constatacdo da liberdade da crianca € nostalgica, pois ele ¢ obrigado a agir
de maneira a se enquadrar nos padrdes estabelecidos, reprimindo sua
vontade para evitar a censura da sociedade, ao contrario da crianca que,
nao se preocupando com os preceitos da tradicdo, ndo se importa com a
imagem que poderdo formar ao seu respeito. Ela desfaz os mistérios e tem

uma enorme capacidade para tornar a experiéncia prazerosa.

Entretanto, 0 homem moderno se distancia das bases cristas
e metafisicas, e inicia um processo de reflexao e investigacao da sua propria
natureza. Os “chocolates” deixam estes pensamentos de lado, “mas eu
penso e, ao tirar o papel de prata, que ¢ de folha de estanho/ Deito tudo
para o chao/ como tenho deitado a vida.” (PESSOA, 1980).

Assim, mais uma vez Alvaro de Campos se atém a aparéncia,

e acaba por ndo saborear o chocolate ja que o esteredtipo ¢ valorizado como
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se fosse a propria esséncia. Ainda esta preso as normas, as regras, ao
pensamento arboreo, mas inveja aquela que pode gozar da vida e dos
prazeres terrenos. Quando da por si, o chocolate ja havia caido, restando-
lhe a folha do estanho reluzindo em suas maos; surgindo novamente a
sensacdo angustiante de perda. Com isso, resigna-se diante da vida, diante
de sua fragilidade, notando que por meio da utilizacao extremada da razao,
deixou escapar a oportunidade de comer o chocolate, enfatizando que o
método racionalista pode controlar o homem, domina-lo e molda-lo da

maneira mais conveniente a seus interesses.

Nesse sentido, o que acontece com Alvaro de Campos ¢ que
ele consegue entender o equivoco, o dogmatismo da metafisica. Conforme
indica Fernando Pessoa, “A metafisica pareceu-me sempre uma forma
prolongada da loucura latente. Se conhecéssemos a verdade, vé-la-iamos;
tudo o mais ¢ sistema e arredores. Basta-nos, se pensarmos, a
incompreensibilidade do universo; querer compreendé-lo € ser menos que
homens, porque ser homem ¢ saber que se ndo compreende” (PESSOA,

1999, p. 116).

Mas, apesar de Pessoa salientar esse desprezo pela
metafisica, seu heterdnimo nao consegue se destituir de tudo isso, talvez
por isso seu olhar pela janela do quarto seja melancolico, niilista, “do meu
quarto de um dos milhoes do mundo que ninguém sabe quem ¢/ (e se
soubessem quem ¢, o que saberiam?)” (PESSOA,1980). Mostra que a
transparéncia libertadora empregada pela moral crista, nao passa de uma
nogao conveniente a esta moral elucidar, pois tenta apresentar um tipo de
homem capaz de compreender e conhecer a si mesmo, fundamentado em
parametros engendrados de acordo com seus interesses de manipulacao

social.

Alvaro de Campos quer se opor a metafisica, quer “sentir a
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sensacdo” de cada momento, do prosaico, pois ¢ a partir desta vivéncia
que reconhece aimportancia de suas experiéncias, “e a consciéncia de que
a metafisica ¢ uma conseqiiéncia de estar mal disposto” (PESSOA, 1980).
Ainda parece nao saber se livrar dela. Ha uma espécie de paradoxo, uma
briga consigo mesmo, desejando a vida, as sensacoes, mas ha algo que forca

anega-la, arazao, o conceito.

A partir de um novo direcionamento, Alvaro de Campos ¢ 0
eu poético, que reflete sobre essa realidade, e em desejo de libertagao “E
saboreio no cigarro a libertagéo de todos os pensamentos.” (PESSOA, 1980),
com esse simples ato, mostra o peso da tradi¢do, o quanto ela pode privar-
lhe da liberdade, da leveza de experenciar o momento, e, por conseguinte
nos diz “e a consciéncia de que a metafisica ¢ uma consequéncia de estar
mal disposto” (PESSOA, 1980), ndo critica, ndo nega, apenas se entrega a
nao metafisica. A metafisica ¢ uma consequéncia de estar mal disposto
por se aceitar os universais sem questiona-los, como se 0 homem perdesse

a forca de si mesmo.

Anaxsuell da Silva (2009), destaca que os versos do poema
de Campos retratam os acontecimentos da vida cotidiana, como ela pode
ser taxativa, e impregnar o homem de distintas sensagdes por vezes
doentias, sem que 0s mesmos possam se dar conta. Seus longos momentos
de introspeccdo assinalam para a verificacdo da precariedade do ser -
humano, por meio de imagens e metaforas, ele mostra que apesar da
racionalidade imbricada pela moral, 0o homem ainda necessita de rotas de
fuga, para amenizar, suportar, contudo, sem entender seu carater
meramente funcional na sociedade em que vive, e como forma de mitigara

incompreensdo a incompreensao de viver e preservar a vida em sociedade.

Na primeira estrofe do poema diz:

Pagina 221



II Encontro Nacional de Pesiuisn na gma(um;ﬁa

Nao sou nada.
Nunca serei nada.
Nao posso querer ser nada.

(PESSOA, 1980)

Demarca seu cansaco psicologico, sua fragilidade, embora
ele seja capaz de refletir sobre sua condicio, possui somente uma forca

reativa que ndo ¢ habil para criar, pois apenas alcanca ser aquilo que fizeram

dele.

Conforme Francimar Arruda (2001), em seu ensaio Os liames
entre Nietzsche ¢ Fernando Pessoa, aponta que essa nega¢do impetrada por
Pessoa “Nio sou nada/ Nunca serei nada” (PESSOA, 1980) demarca uma
necessidade em ser alguma coisa, em sentir-se parte da constituicao de
algo, como se o heterénimo precisasse encontrar sua subjetividade
imbricada em uma identidade com algo seguro, estavel, servindo de
parametro para sua atuacdo na sociedade. Benedito Nunes (1969) destaca
que Alvaro de Campos, representa o rebelde pagio, a angtistia sucumbente,
nao encontra motivo na existéncia, nao consegue tomar partido, pois tem
receio da sua acao, revela a inconformidade com a existéncia, com o estar
presente em uma realidade tao cruel e opressora. Nesse sentido, a propria

criacdo dos seus heterdnimos ¢ uma forma de amenizar a existéncia.
V- As trés transmutacoes do espirito de Nietzsche

A transmutagdo ocorre, por sua vez, em trés figuras
fundamentais de exposicao, a saber, o espirito de camelo, o espirito de
ledo, e o espirito de crianca. Em sua obra, Assim Falou Zaratustra, Nietzsche
nos indica a figura do camelo, “Ha muitas coisas pesadas para o espirito,
para o forte, resistente espirito em que habita a reveréncia: sua forca requer
o pesado, 0 mais pesado” (NIETZSCHE, 2011, p.27). O espirito de camelo
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¢ delineado como o responsavel por agiientar o enorme peso enfadonho,
por ndo possuir a forca, a bravura de se insubordinar as determinacoes
previstas pela sociedade. E, por conseguinte, a figura do ledo que “quer
capturar a liberdade e ser senhor em seu proprio deserto” (NIETZSCHE,
2011, p.28). O ledo ¢ caracterizado como aquele possuidor da forca, da
possibilidade de transformacao, porém nao impetra criacoes, apenas o que
se encontra na ossada do ledo ¢ “criar a liberdade para nova criacao”
(NIETZSCHE, 2011, p.28).

Observamos que, com as transmutacdes indicadas por
Nietzsche, sdo sugestionadas transformacoes relevantes acerca das
imposicoes constituidas, pois “se se fosse ver e admitir o que hoje se quer
admitir como tal, que a finalidade de toda a cultura é domesticar a besta
humana, para fazer dela um animal manso e civilizado, um animal
doméstico” (NIETZSCHE, 2009, p. 46). Imposicdes que limitam e
impedem o desenvolvimento criativo do homem, e este nao consegue se

libertar para arriscar e percorrer caminhos distintos ao da maioria.

O espirito de crianca se caracteriza por engendrar que o
espirito humano ¢ capaz de transmutar e criar valores, ele diz “inocéncia ¢
acrianga, e esquecimento; um novo comego, um jogo, uma roda a girar por
si mesma, um primeiro movimento, um sagrado dizer-sim” (NIETZSCHE,
2011, p.28-29), tem forca e coragem para se contrapor aos valores
estabelecidos. Esse espirito consegue dizer nao, se libertar, para criar
através de sua inventividade, energia, e limpidez. Configurando um dar
inicio outra vez, a cada circunstancia desafiadora, a capacidade de

reinventar, de criar a partir dos acontecimentos da vida humana.

Nesse sentido, quando o espirito de ledo se torna capaz de
agir de acordo com o espirito de crianca significa afirmar que ele conseguiu

ultrapassar intmeras batalhas no campo do pensamento humano. O
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espirito de crianca tem a forca para aceitar a vida e criar através dela, tendo
a destreza de ndo se submeter ao incrustamento dos valores impostos.
Este espirito ¢ lidimo, observa o mundo com admiracao porque o vé com
surpresa, e se sobrepde ao emaranhado corruptivel determinado pela

sociedade.
VI-  Alvaro de Campos: ressonancias nietzschiana

Alvaro de Campos ¢ o futurista cosmopolita, nao tem lugar
definido, cultiva o verso livre, destaca o trivial, acredita no que pode tatear,
prioriza arealidade concreta. Em seu poema Tabacaria (1928) nos remete a
sentimentos de inconformidade, de subversao e desumanizacio, revelando
um tolhimento das paixodes, impondo valores morais, relevantes a
principios afirmados como certos; pautados em interesses que o progresso

impunha.

O poema Tabacaria deve ser entendido neste trabalho como
um vetor que apresenta a condicao humana em distintas nuances: a
primeira € quando o heteronimo Alvaro de Campos, encena/interpreta o
espirito de camelo “Fiz de mim o que nao soube” (PESSOA, 1980),
experimentando o peso que os valores morais, circunscrevem no
personagem conduzido-o para um afastamento da criagdo, do ato de se
surpreender, e aproximando-o da tarefa da resignacao, seguindo as escolhas

que foram previamente tracadas.

No poema, tal como indica Alvaro de Campos na passagem
“A aprendizagem que me deram”, e segue dizendo “Fui até ao campo com
grandes propositos. Mas 1a encontrei so ervas e arvores” (PESSOA, 1980),
podemos inferir que ¢ feita a referéncia ao que foi ensinado/incrustado
desde a infancia, a saber, o tolhimento das criticas, questionamentos,

anseios. De modo que na linha 113 “E o que podia fazer de mim nao o fiz”
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(PESSOA, 1980), ¢ apresentado a figura/espirito do ledo, que tem forca, e
capacidade para preparar o espaco propicio para se impor e criar, porém
a0 mesmo tempo que tem capacidade, ¢ um incapaz por nao usar dessa
habilidade, e por sua vez nao consegue se distanciar das amarras da
tradicdo, e criar, caracterizando-se apenas como um resignado que tem a
possibilidade mas nao a utiliza, deleitando de sua condicéo, inebriado pelo
cigarro - este funciona como uma forma de minimizar o peso - passando a
ter uma sensacao de liberdade, pois agora ele jareconhece o dragio a quem
deseja se opor para tornar-se senhor de seu proprio deserto, no entanto,
ndo inova, apenas continua fumando: “E saboreio no cigarro a libertagio
de todos os pensamentos./ Sigo o fumo como uma rota propria,/ E gozo,
num momento sensitivo e competente, / A libertacido de todas as
especulacoes/ E a consciéncia de que a metafisica ¢ uma conseqtiéncia de
estar mal disposto./ Depois deito-me para tras na cadeira/ E continuo
fumando./ Enquanto o Destino mo conceder, continuarei fumando” (F.P,
1980. 1. 153-160).

Por conseguinte, a trajetoria de Alvaro de Campos indica
tanto aquele que observa de sua janela, a movimentacdo das pessoas na
rua, como um participante da descri¢ao do que vé e sente, nas linhas 99 a
103 descreve: “Chego a janela e vejo a rua com uma nitidez absoluta./ Vejo
as lojas, vejo os passeios, vejo os carros que passam,/ Vejo os entes vivos
vestidos que se cruzam, /Vejo os cdes que também existem, /E tudo isto

me pesa como uma condenagao ao degredo” (F.P, 1980. 1. 99-103).

Percebe-se, assim, algumas ressonancias da filosofia
nietzschiana no poema de Alvaro de Campos, a saber, 0 heteronimo passeia
na linha ténue entre camelo e ledo, “Estou hoje vencido, como se soubesse
a verdade. Estou hoje lacido, como se estivesse para morrer” (PESSOA,
1980), ora se vé como apenas um corpo, um involucro, que guarda ou

conserva tudo que lhe foi ensinado, e por obediéncia, resigna-se, ora como
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um questionador, um critico as convencdes e imposicoes coniventes da
sociedade. Alvaro de Campos, nao consegue, se desvencilhar da realidade
em que esta inserido, “E a realidade plausivel cai de repente em cima de
mim. /Semiergo-me enérgico, convencido, humano” (PESSOA, 1980), ele
subestima sua forca e permanece num translado entre a condicao de camelo
e ledo; camelo por se conformar que seu papel ¢ ser submisso, incapaz, e
de que tem o dever de obedecer, e de ledo, por em outros momentos
reconhecer sua condicio, sua capacidade, porém nao revoltar-se, nio cria

e ndo transmuta, tal qual consegue fazer o espirito de crianca.

Nessa perspectiva, Alvaro de Campos nao consegue atingir
0 estagio em que o espirito corresponde a crianca, conforme explana em
sua obra “Come chocolates! Olha que nao ha mais metafisica no mundo
sendo chocolates” (PESSOA, 1980) acrescenta ainda “Come, pequena suja,
come! Pudesse eu comer chocolates com a mesma verdade com que comes!”
(PESSOA, 1980), ela é capaz de criar, reinventar, libertar-se de sua condicao
inferior. Neste poema ele mostra-se de forma oscilante quando
interpretando o espirito de camelo, determina um tipo de homem que
presta continéncia as circunstancias que lhe sio apresentadas, leva todo o
peso estabelecido sem questionar ou se opor, como verificamos na seguinte
passagem, “Como por um instinto divino o Esteves voltou-se e viu-me./
Acenou-me adeus, gritei-lhe Adeus 6 Esteves, e o universo/Reconstruiu-
se-me sem ideal nem esperanca, e 0 Dono da Tabacaria sorriu” (PESSOA,
1980). Ele nao consegue se impor, apenas respeitar as normas, e apesar de
armar o espaco, preparar o palco para rebelar-se contra os valores morais,
que nesse estagio ja ¢ capaz de questionar, se reconhece como submisso,
sem esperanca, sem a sutileza da crianca, nao utiliza de sua capacidade
para criar, e revoltar-se, pois 0 mesmo nio foi educado para a incitacio de
uma revolta, e assim continua em seu estado de ledo, pois “criar liberdade
para si e um sagrado Nao também ante o dever: para isso, meus irmaos, ¢
necessario o ledo” (NIETZSCHE, 2011, p.28).
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VII- Conclusio

Verificamos que de acordo com o estudo das trés
transmutacgdes do espirito nietzschiano, Alvaro de Campos atinge os
primeiros estagios do espirito, porém nao consegue alcancar o estagio de
criar condi¢des para exercer sua forca e capacidade de ledo, nos remetendo
areflexao sobre a capacidade do ser humano de suportar ou nao a vida, de
se conformar ou ndo com sua condicdo. Expressa uma consciéncia
grandiosa em considerar o outro como forte e detentor do poder, mas nao
tem autonomia, e a sua necessidade de carregar peso corresponde a uma
condicao natural para que possa se situar no mundo; ele, a0 mesmo tempo
que, se resigna como um camelo, se rebela como um leao - que clama por
mudanga - entretanto permanece imerso em seu espaco de possibilidade,

s0 lhe faltando a criacao da crianca.

De acordo com o exposto acima, o desejo de buscar uma
verdade ou se prender em meio a modelos, quando passa a ser a tnica
maneira de se alcangar o conhecimento, € um paradoxo que afugenta o
homem, e para Fernando Pessoa, segundo Benedito Nunes em O Dorso do
Tigre: “averdade, ¢ um valor impreenchivel, um apelo que de nos se distancia
quando ouvido, uma forma passageira, jamais adequada,transferivel sempre
de horizonte a horizonte, e descobrindo-se, a cada passo, como um erro,
que outra verdade vem recobrir para novamente transformar-se em erro”
(NUNES, 1969, p. 237).

Portanto, ndo pretendemos instaurar uma estrutura que
regule o processo de interpretagao da obra poética, mas indicar um possivel
vetor teorico de consideracao de tematicas da mesma, sem indicar como
norte concepgdes pré-estabelecidas ou determinadas como verdadeiras
ou falsas. Propomos-nos galgar a ideia de criacao, sem utilizar como baliza
0s pensamentos ja constituidos, mas a valoriza¢do do movimento, da

criagao.
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?Por volta de 1880, Portugal recebeu do governo inglés algumas condicdes para
se evitar a declaragio de uma guerra, uma delas exigia que as colonias, ainda
mantidas por Portugal, fossem abandonadas. A sujeicao a essa determinacao,
causou grande constrangimento ao povo portugués, descreditando a monarquia
que imperava naquela sociedade. Em 1910 o periodo republicano foi deflagrado.
Entretanto, as transformagdes sociais nao ocorreram de maneira satisfatoria para
determinados republicanos, pois a Republica era motivada pelo desejo de associar
Portugal na esfera do imperialismo europeu. Desse modo, almejava-se por este
apresentar caracteristicas modernistas, beneficiando a propagacao do ideario
modernista. Em 1914, a chamada Primeira Guerra Mundial é deflagrada,
acentuando ainda mais as crises econdmicas e, por sua vez, incidindo em
manifestagdes sociais, a saber, no ano de 1915, um grupo comandado por Mario
de Sa-Carneiro e Fernando Pessoa, edificam a revista denominada Orpheu, dando
inicio ao periodo modernista em Portugal. A revista teve uma curta existéncia, a
qual fora utilizada como instrumento de divulgacio das novas disposicoes
artisticas.

> Em 28 de maio de 1926 acontece um golpe militar em Portugal, devido a
incompeténcia dos consecutivos governantes em superar a forte desordem
econdmica e politica, em virtude dos desmembramentos internos, bem como, da
nao mitigacao das condicoes degradantes da populagao. Esse golpe acabou
provocando um aumento da situacio de tensio no pais, conseguindo estabelecer
uma ditadura militar. Que em 1928, ano da producido do Poema Tabacaria,tém-se
a promocdo do fascismo e a nomeacdo de um novo presidente para Portugal,
com o intento de solucionar a crise econdmica e financeira. Porém, o que se
conseguiu foi um periodo complexo, através do regime ditatorial, marcado pelo
conservadorismo, autoritarismo, e falta de liberdade, tanto individual, quanto
coletiva. No final do século XIX, o filosofo alemao, Nietzsche, denuncia os valores
morais, pautados desde ideal platonico, concebendo que o conhecimento
verdadeiro se da, através das idéias, que sio de carater absoluto. Tomando, a
razdo, como vetor do conhecimento epistémico, defendendo que a origem do
conhecimento ndo esta nos sentidos, e sim nas idéias. Com isso percebemos, que
desde a concepcao platonica de conhecimento, a racionalidade vem sendo
enfatizada como a tnica possivel de alcancar a verdade, baseando-se em
principios morais que ela mesma determina. De modo que a moral crista serve
para balizar a postura do comportamento do homem ocidental, que segundo
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Nietzsche, trazia um legado do povo grego, e da tradicao judaico-crista. Ainda
no século XIX, Freud, institui a psicanalise, estudos que tratam da complexidade
do individuo, expressas pelo inconsciente, pela sexualidade, pelo processo de
significacio dos sonhos. Em resumo, o comego do século XX, por um lado, foi
um momento caracterizado pelas fortes crises e rompimentos, marchas
tecnologicas e cientificas, assegurando a invencdo de um mundo melhor, mais
mecanizado, e rodeado pelo progresso, por outro lado, trabalhadores insatisfeitos,
vivendo em precarias condicoes, suplicando por melhores condicoes de vida.
Periodo em que pensadores, poetas, artistas em geral, exprimiam o mal-estar e
denunciavam a necessidade de se reexaminar a vida social. Assim, a modernidade
coloca tanto o progresso quanto a sua regressio. Nao so6 denunciada por
Nietzsche, mas também pela critica freudiana (2006) da razdo. Pessoa, na
derrocada do século XX, segundo Sandra Abdo (2002), também se posiciona de
maneira arbitraria a essa primazia da razio, devido a trajetoria de mudancas
ocorridas na chamada “crise da razao”, contrapoe-se as formas totalizantes e
ordenadas implicadas pelo racionalismo filosofico.
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