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Editorial

Liberdade, é uma palavra que o sonho humano alimenta, ndo hd
ninguém que explique e ninguém que néao entenda

Cecilia Meireles

Q}Zlgora, em 2023, a obra magna da filosofia da liberdade de Sartre, O Ser e 0 Nada,
completa 80 anos, o que justifica essa edicdo comemorativa da Revista Argumentos. Mas o que
ha para celebrar? E certo que livros ndo fazem aniversario sendo para nés, e ndo ha como ignorar
guemuitosdelesficamvelhos:apassagemdotempoe,sobretudo,acambiantesitua¢gdomundano-
concreta, cuidam de embotar a maior parte do saber filoséfico que nos precede. Ha uma espécie
de cadinho, sempre muito préximo e fora de alcance, que separa as doutrinas filoséficas que
deverao permanecer das demais, relegadas ao esquecimento ou a figurar em livros empoeirados
de histéria da filosofia. Assim, explica-se porque comemorar oito décadas passadas da
publicacdo de um livro: as teses da ontologia de Sartre, porque voltadas para a liberdade em
situagdo, permanecem mais atuais do que nunca. Parodiando o filésofo, se foi o Marxismo
(filosofia insuperdvel de nosso tempo) que, a distancia, engendrou o Existencialismo na década
de 1940, hoje, sdo também os desafios atuais que explicam a importancia e o interesse filoséfico
sempre renovado pela filosofia da liberdade.

Em outras palavras, a atualidade de Sartre aparece na medida em que o filésofo busca, via
Fenomenologia, desmontar nossos conceitos estabelecidos e suspender os juizos de antanho
sobre tudo o que nos cerca; ainda, a filosofia da liberdade ndo objetifica saberes constituidos
como se fossem verdades absolutas, trazendo para os limites da facticidade o livre e auténtico
pensar filoséfico. Assim, estudar Sartre demanda fulgor e decisdo de questionar a realidade, e
isso significa questionar a prépria filosofia em suas pretensdes totalitarias; noutros termos, a
tese da liberdade levanta-se contra a melancolia do dogmatismo, fazendo brotar no ambito da
indagagao fenomenoldgica do mundo as bases ontoldgicas dessa existénciaimpetuosa: homens
e mulheres num mundo de liberdades, que primeiro se revela como invengdo e construgdo da
libertagcGo em meio a toda ordem de determinacao; segundo, mostra o limite contingentemente
necessdrio de ser-homem-e-mulher no mundo, fazendo-o na mesma medida em que sdo feitos
por ele; terceiro, mostra que toda e qualquer prisdo a qual homens e mulheres possam estar
encerrados foi, liviemente, arquitetada, criada e é mantida pela prépria liberdade.

Sem Deus, nem pureza transcendental, homens e mulheres estao sds; nao estao nus em
seu Eden, pois livremente inventaram roupas logo depois de terem inventado a nudez, e o Javé
poderoso que os criou e condenou. No principio, era a liberdade. Nossa luta cotidiana é entao,
livremente e em colaborag¢do com bilhées de outras liberdades, fazer a Histéria, que sera tao bela
ou tao terrivel quanto a fizermos; isso requer, conforme a proposta de Sartre, libertar homens e
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Editorial

mulheres de toda ilusdao determinista, metafisica, transcendente ou imanente; cumpre
denunciar a ma-fé, e toda a hipocrisia de homens e mulheres que fazem a histéria e se negam a
se reconhecerem nela. E nesse sentido que o presente dossié oferece uma renovada recepcéo de
OSereoNada, através de artigos de reconhecidos estudiosos no campo da filosofia da liberdade.
Agradecemos, primeiro, a Revista Argumentos, na pessoa dos editores Hugo, Odilio e Evaldo,
por generosa e livremente, ceder esse espaco para que a filosofia da liberdade possa ser
divulgada; lembramos aqui que Sartre, para evitar o paradoxo de impor a liberdade, sugere a
arte como meio adequado, mas nao suficiente, de fazer ver que somos livres. O trabalho técnico,
analitico e reflexivo vai, sempre, ter seu lugar garantido; e desejado.

Portanto, essa edicao da Revista cumpre justamente o papel de divulgacao e discussao
de aspectos técnicos da Filosofia da Liberdade em comemoracao dos 80 anos de publicacdo da
ontologia; isso nao significa deixar de dialogar com a cotidianidade, com nossa agenda
contempordnea, ainda que o objeto visado seja o fundamento da liberdade: para Sartre os planos
Ontico e ontoldgico ndo sao separdveis, donde, falar de liberdade é ainda responder a questoes
que interessam no mundo, hoje. Por isso, agradecemos a generosidade de cada uma e cada um
dos pesquisadores que atenderam nosso convite para celebrar 80 anos de um livro; e nada mais
festivo, filosoficamente falando, que fazer reviver ideias passadas, ato livre que, livremente, visa
a Liberdade. Thana Mara de Souza, Fabio Caprio L. de Castro, André Constantino Yazbek,
Fernanda Alt, Sylvia Mara Pires de Freitas, Thiago Rodrigues, Alexandre de Oliveira Torres
Carrasco, Marcelo S. Norberto e Simeao Donizeti Sass, obrigado! Por oportuno, agradecemos
também ao Grupo de Estudos Sartre (GES-UECE), na pessoa de Eliana Paiva, que ha 19 anos
mantém intensas e entusiastas atividades para difundir o pensamento sartriano. Além disso,
nao poderiamos deixar de agradecer aos mais diversos grupos de pesquisas em filosofia,
psicologia e fenomenologia existencial que travam o bom combate na defesa e promocao da
doutrina da liberdade.

Ser livre (ou libertdrio) no século XXI exige adentrar aquele porvir anunciado por Sartre
em sua ontologia em 1943, e os embates sociais recentes por liberdade (Movimento negro,
Movimento dos trabalhadores rurais sem-terra, Movimento indigena, Movimento LGBTQIA+
etc.) marcam justamente a epopeia da luta de homens e mulheres por sua liberta¢do. Nunca foi
possivel dizer a outrem o que é ser livre; mas isso ndo é necessario. A liberdade... essa palavra
que o sonho humano alimenta tem, no dizer da poeta, sua aporia escancarada: ndo hd quem
explique, como também ndo hd quem ndo entenda. Palavras preciosas de Cecilia, educadora que
expressa em seu poetar a desconcertante verdade fenomenoldgica, descortinada por Sartre
uma década antes: ndo se pode definir o que é ser livre, pois havera tantas formas de dizer a
liberdade quantos forem os homens e mulheres que existiram, existem ou vierem a existir.

Cordialmente,
Carlos Henrique e Luciano Donizetti
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ARTIGOS ORIGINAIS

Uma resposta ambigua aos falsos dilemas
do fazer filoso6fico — a atualidade da
perspectiva sartriana de O ser e 0o Nada

An ambiguous response to the false dilemmas of
philosophical making - the actuality of the Sartrean
perspective of Being and Nothingness

Thana Mara de Souza
https://orcid.org/0000-0002-8461-3239 — E-mail: thana.souza@gmail.com

RESUMO

Trata-se de pensar uma questdo atual, o discurso sobre o fazer filoséfico brasileiro, ndo traba-
Ihada no contetdo de O ser e 0 nada. No entanto, pensamos ser possivel trazer alguns temas ali
discutidos, assim como a forma de escrita filoséfica de Sartre, para nos alertar sobre as armadi-
Ihas desse discurso, que se coloca como oposto e melhor do que o fazer anterior, mas que
acaba por reproduzir o que critica ao se manter em um dualismo excludente. Retomar a pers-
pectiva sartriana de pensar em termos de ambiguidades, evitando cair tanto no realismo
quanto no idealismo, equilibrando a presenca a si com a presenca ao mundo, nos parece fun-
damental, ainda hoje, para uma discussao mais complexa, que nao caia em falsos dilemas.

Palavras-Chave: Sartre. Ambiguidade. Fazer filoséfico atual.

ABSTRACT

Theaim of thisarticleistothinkabouta currentissue, the discourse of the Brazilian philosophical
making, not worked in the content of Being and Nothingness. However, we think it is possible
to bring up some of the themes discussed there, as well as Sartre’s philosophical writing, to
warn us about the pitfalls of this discourse, which is positioned as the opposite and better than
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Uma resposta ambigua aos falsos dilemas do fazer filosdfico — a atualidade da perspectiva sartriana de 0 ser e 0 Nada - Thana Mara de Souza

the previous one, but which ends up reproducing what he criticizes by remaining in an
excluding dualism. Returning to the Sartrean perspective of thinking in terms of ambiguities,
avoiding falling into both realism and idealism, balancing presence to oneself with presence
to the world, seems us fundamental, even today, for a more complex discussion, which does
not fall into false dilemmas.

Keywords: Sartre. Ambiguity. Current philosophical making.

Introducao

O fazer filoséfico atual se coloca numa perspectiva que aparentemente contraria a pos-
tura colocada como anterior. Estariamos, finalmente, fazendo uma filosofia ndo europeia, fa-
lando de temas que realmente sdo concretos (raga, género, por exemplo), admitindo formas
outras de escrita, mais pessoais.

E claro que nio se trata, aqui, de criticar a possibilidade ou mesmo a necessidade de am-
pliar as questodes, os textos e a origem geografica desses textos, algo que nao &, alias, nada novo
na histéria da filosofia, pelo contrario: a filosofia, desde seu primérdio (seja la onde e em que
época queiram colocar esse primordio), sempre se interessou por novas questdes e complexi-
ficou o que antes parecia simples. Mas esse discurso se torna problematico quando se pretende
a antitese de um outro modo, arquetipicamente moderno e europeu no pior sentido possivel,
e que nds, subalternos, repetiamos apenas porque éramos subalternos.

Contra um fazer filosofico colonizador, da tradicdo repetitiva, de uma teoria abstrata, de
um discurso objetivo neutro e hermético, propositadamente incompreensivel, agora o que
fazemos é uma filosofia criativa, realmente pratica, com um discurso subjetivo ao maximo e
em um estilo coloquial, narrativo, tal como os didrios solipsistas de desabafo de jovens de
tempos antigos.

Os termos sao colocados como excludentes: antes, tradicdo como repeticao/ agora,
criacdo e novidade; antes, teoria como abstracao sem preocupacao pratica/ agora, pratica como
concretude sem necessidade de teoria; antes, discurso objetivo neutro, sem subjetividade/
agora, discurso subjetivo sem preocupacao com nada além das narrativas; antes, discurso her-
mético e incompreensivel/ agora, discurso coloquial compreensivel e ndo rigoroso.

Liviamo-nos da opressao e de todas as amarras que impediam a natureza tao criativa dos
paises colonizados se manifestar. Para celebrar o momento, carregamos as tintas na, isso sim
muito criativa, invencdo de uma ideia de filosofia anterior que de fato nunca existiu. E pro-
pomos um desafio: ou as pessoas se rendem a ode da libertacdo ou continuam como capitas do
mato, a repetir e a assumir o que lhes oprime e violenta. Ironicamente, na critica a filosofia mo-
derna, nos tornamos mais dualistas ainda: vivemos no reino do “ou”.

E urgente sairmos desse simplismo de um falso dilema, e entender que a relacdo entre
esses termos nao é a de exclusao, mas de ambiguidade, compreender que os paradoxos con-
dizem mais com a realidade humana’, do que manter essa certeza tdao bonita, mas tao errada, do
mundo das criancas que liam contos de fadas, nos quais herdi e vilao sdo claramente separaveis.

! Tal como diz Saramago em A caverna. “Saberiamos muito mais das complexidades da vida se nos aplicdssemos a estudar com
afinco as suas contradi¢des em vez de perdermos tanto tempo com as identidades e as coeréncias, que essas tém obrigacdo de
explicar-se por si mesmas”.
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O que proponho fazer aqui é trazer a filosofia de Sartre, principalmente a proposta geral
do livro O ser e 0 nada, que tem seus 80 anos de publicacdo comemorados agora, para proble-
matizar o discurso atual do fazer filoséfico. Embora nao seja uma questao do préprio livro, acre-
dito que a perspectiva adotada por Sartre em relacao ao idealismo e ao realismo, e sua proposta
de supera-los admitindo ambos, ou seja, ficando “entre” os dois, nos ajudara em um exercicio do
fazer filoséfico atual que admita mais nuances e ambiguidades, fugindo do erro dos opostos
que, quando se colocam como excludentes, tendem a repetir o que lhes parece antagénico por
meio de um discurso autoritario da eliminacao do outro.

Ao invés de optar por um realismo ou um idealismo, uma ontologia ou uma fenomeno-
logia, uma liberdade absoluta de sobrevoo ou um determinismo que nao deixa lugar para a li-
berdade, por uma subjetividade que cria 0 mundo como sua representagao ou por uma objeti-
vidade que anula a subjetividade, determinando-a, Sartre propde uma ontologia
fenomenoldgica, uma liberdade absoluta e situada, uma subjetividade que sé existe em meio
as concretudes, ndo sendo determinadas por elas, mas nao existindo sendo a partir e no en-
torno delas. No lugar de optar por um dos termos que parece oposto, e simplesmente eliminar
a relagdo, Sartre nos propde paradoxos, ou uma ambiguidade que retorna a Kierkegaard, em
que os termos sao mantidos numa relacdo tensa, sem que seja possivel resolvé-los em uma
sintese que anularia o conflito. Mas é importante também apontar que esse conflito ndo é a
anulacao da relacao, pelo contrario, é o que permite que cada termo néo seja subjugado pelo
outro, que cada elemento nao seja assimilado e deglutido pelo outro?.

O subtitulo do livro ja mostra a necessidade de pensarmos o ser do fendmeno e o feno-
meno de ser como ao mesmo tempo distintos e internamente ligados. Contra uma tradicao kan-
tiana que relegava a ontologia ao siléncio do conhecimento, Sartre afirma que o ser aparece no
parecer, de modo que a descricao fenomenolégica do que aparece é ontologia. Se ndo podemos
alcancar a condicao mesma da possibilidade do aparecer (que é o ser do fendmeno), se nunca
esgotaremos todas as mil formas de doacdo de cada ser, é verdade, por outro lado, que ao fazer
a descricdo do que aparece, nés abordamos e atingimos o ser, ou seja, fazemos ontologia. “O ser
nos sera revelado por algum meio de acesso imediato, o tédio, a ndusea, etc., e a ontologia sera
a descricao do fendmeno de ser tal como se manifesta, quer dizer, sem intermediario” (SARTRE,
1999, p. 19). Embora nao se identifiquem, é pela descricdo do fendmeno de ser que desvelo o ser
do fendmeno, ou seja, é fenomenologicamente que faco ontologia. Nem uma ontologia desvin-
culada da concretude, nem uma concretude relativista, sem estrutura alguma.

Do mesmo modo, podemos verificar um paradoxo na proposta sartriana em O ser e o
nada. Criticada por filésofos contemporaneos a Sartre, e também por um legado critico3, essa
fenomenologia antropologizada vai na contramao da filosofia husserliana ao afirmar a exis-
téncia do objeto que percebo. Desde A imaginacdo, Sartre afirma que é preciso garantir a dife-
renca entre percepcao e imaginacdo ndo apenas pela intencionalidade da consciéncia, mas
também pelo préprio objeto. E o que em O imagindrio ele desenvolvera: se na percepcéo o
objeto esta existente e presente, na imaginagdo o objeto é colocado como nao-presente ou
nao-existente. Afirma-se, entdo, o “demais” do real: ha sempre algo que excede o que perce-
bemos no momento, um coeficiente de adversidade que nao é criado por nossa consciéncia
intencional, de modo que, ao primado fenomenoldgico da consciéncia sobre as coisas, é pre-
ciso afirmar um primado ontolégico do ser sobre o nada (Cf. YAZBEK, 2006).

2 Recorro aqui a imagem que Sartre inventa no texto Uma ideia fundamental da fenomenologia de Husserl: a intencionalidade.
3 Principalmente a partir das criticas de Merleau-Ponty e de Marcuse, sao muitas as leituras de comentadores que ainda veem em
O ser e 0 nada uma filosofia idealista.
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Assim, a um projeto fenomenoldgico de uma consciéncia que da sentido ao fené-
meno, Sartre também instaura uma filosofia que afirma a existéncia do objeto que percebe,
nao reduzindo seu ser a sua percepcao, fugindo do idealismo husserliano - ao menos como
lido por Sartre.

Toda consciéncia é consciéncia de alguma coisa. Esta definicdo pode ser entendida em
dois sentidos bem diferentes: ou a consciéncia é constitutiva do ser de seu objeto, ou
entdo a consciéncia, em sua natureza mais profunda, é relacdo a um ser transcendente.
Mas a primeira acepcdo da formula se autodestrdi: ser consciéncia de alguma coisa é estar
diante de uma presenca concreta e plena que néo é a consciéncia (SARTRE, 1999, p. 33).

Da intencionalidade da consciéncia, e, portanto, da doacao de sentido subjetivo as coisas,
Sartre deduz a presenca concreta e plena de algo que nao é a consciéncia. Seu modo de superar
idealismo e realismo, tal como proposto desde a Introducao de O ser e 0 nada, é ficando entre o
realismo e o idealismo: aceitando, ao mesmo tempo, a afirmacao idealista da doacao subjetiva
de sentido e a afirmacdo realista da existéncia do real, que ndo pode ser resumida a nossa cons-
ciéncia. Longe de ser uma contradi¢cao, entendemos que essa proposta se instaura como ambi-
guidade, e sera justamente essa ambiguidade que nos permitiria, hoje, pensarmos o fazer filo-
séfico longe das atitudes extremas que se igualam no aniquilamento do outro.

E 0 mesmo movimento que podemos perceber na quarta parte de O sere o nada, quando
Sartre discute a liberdade absoluta e situada. Ao dilema dualista: ou somos uma liberdade ab-
soluta abstrata ou entdo somos situados, Sartre respondera com um paradoxo:

Assim, comecamos a entrever o paradoxo da liberdade: nao ha liberdade a nao ser em
situagdo, e ndo ha situagdo a ndo ser pela liberdade. A realidade humana encontra por
toda parte resisténcias e obstaculos que ela nao criou; mas essas resisténcias e obstaculos
s6 tém sentido na e pela livre escolha que a realidade humana é (SARTRE, 1999, p. 602).

Ao falar de uma liberdade absoluta, o filésofo francés nao esta perfazendo uma filosofia de
sobrevoo, indiferente a existéncia, pelo contrario: ndo se trata de escolher a condicao na qual nos
colocamos, mas de nos escolhermos nessas condicdes nao escolhidas. Sartre explicitamente se
coloca contrdrio a nocdo estabelecida no livro X de A Republica de Platdo, no qual as almas esco-
Ihem as vidas que terao. Ao estabelecer a liberdade como a descricao do ser humano (liberdade
como fundamento sem fundamento, como nao-identificagdo com o mundo e consigo mesmo),
Sartre ao mesmo tempo afirma a impossibilidade de pensa-la sem estar em situacao.

Mas se a liberdade implica situacdo, o inverso também ¢é valido. Se essa liberdade sé
existe como concretude, situada em circunstancias nao escolhidas, isso nao faz dela nao-liber-
dade, isso ndo faz com que Sartre afirme que o ser humano é determinado. E isso ocorre
porque é preciso também afirmar o outro lado da moeda: ndo existe situacao senao pela liber-
dade. Do mesmo modo que a liberdade nao pode ser totalmente descolada do real, a situacao
concreta ndo existe por si s6, mas também pela doacao de sentido que a consciéncia lhe d3,
de forma que a afirmacao da liberdade absoluta ndo se confunde com o idealismo e a afir-
macao da situacdo necessaria ndo se confunde com o realismo. A situacao na qual a liberdade
se encontra é situacdo para uma liberdade, sem poder pensar um fato separado de como ele
é vivido pelas subjetividades.

Nesse paradoxo, continuamos a ver a aplicacdao do método que ja se apresentava no sub-
titulo do livro: nem a afirmacdo de uma ontologia do ser enquanto ser, nem a afirmacao de uma
fenomenologia que recusa qualquer estrutura; nem uma liberdade que existe sem ser afetada
pela concretude, nem uma concretude que determina e apaga a subjetividade. Trata-se de
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afirmar as duas coisas ao mesmo tempo: uma ontologia fenomenolégica, um primado fenome-
nolégico da consciéncia e um primado ontoldgico do ser, uma liberdade absoluta e situada.

De forma bastante resumida, é possivel perceber que esse modo de pensar a filosofia
se mantém constante nos temas abordados em O ser e 0 nada. Sartre indica a necessidade de
pensar em termos de manutencao dos dois elementos que o discurso filosofico atual tende
a separar, elegendo um como o correto e o outro como o falso. Talvez possamos adotar essa
proposta para compreendermos que toda criacao filoséfica traz consigo uma tradicao, assim
como toda tradicdo traz uma criacdo, que toda escrita objetiva sempre trouxe subjetividades
consigo, assim como toda subjetividade se faz em meio a objetividades ndo construidas
pela subjetividade*.

Para compreender melhor esse método, propomos agora ver mais de perto duas estru-
turas do Para-si: presenca a si e presenca ao mundo, e mais especificamente ainda, o exemplo
de um gar¢com que nunca serd garcom tal como uma mesa é uma mesa (ja que a subjetividade
nao se reduz a objetividade), mas que mesmo assim é, de outro modo, garcom (ndo basta
brincar de ser diplomata para ser diplomata). A diferenca entre o que Sartre chamara de co-
média realizadora e comédia pura e simples nos sera fundamental para entender que nao se
trata de uma objetividade sem subjetividade sem cair, no entanto, na ilusao de uma subjetivi-
dade que cria 0o mundo apenas com sua projecao.

A presenca a si

A partir da descricao de condutas da realidade humana no mundo, Sartre chega a estru-
tura imediata do Para-si®, e a presenca a si como primeira estrutura a ser descrita. Trata-se de
apontar que o modo de ser do Para-si é distinto do modo de ser do Em-si: enquanto este, tal
como ja anunciado na Introducao de O sere o nada, é o que é, é, o Para-si se colocard aqui como
sendo o0 que nédo é e ndo sendo o que é. Isso é o que a compreensao do cogito pré-reflexivo le-
vara Sartre a concluir.

Por meio da consciéncia ndo-tética (de) si, Sartre discute a relacao entre o ato tético e a
consciéncia nao tematizada desse ato®. Antes mesmo do momento reflexivo, no qual a cons-
ciéncia coloca a si mesma como objeto, ha um esboco de movimento da consciéncia em re-
lacdo a si no momento em que se volta para o mundo. E essa relacio de quase dualidade que
permite afirmar que “o ser da consciéncia nao coincide consigo mesmo em uma adequacéo
plena” (SARTRE, 1999, p. 122). Se podemos dizer que uma mesa é uma mesa, a consciéncia se
coloca, por sua vez, como uma descompressao de ser, de tal modo que nao posso afirmar a
absoluta identidade entre um ato qualquer da consciéncia e seu correlato voltar-se para si
mesma de forma nado-tética. Entre o ato de voltar-se teticamente de forma amorosa para al-
guém e o voltar-se ndo-teticamente para a consciéncia desse ato ha um nada que as separa.
Nao posso afirmar que amor (o ato tético) e a consciéncia (de) amor (o ato ndo-tético) sejam
coincidentes. Ao mesmo tempo que nao posso separar totalmente esses dois momentos, nao
posso identifica-los.

Ha aqui o que Sartre chama de um “duplo jogo de remissao’, a consciéncia (de) amor é e
nao é amor e amor é e nao é consciéncia (de) amor, de modo que, ao querer alcancar um dos

4 O mundo real ndo ¢ o correlato de nosso desejo. Isso sera fundamental para Sartre nao recair no idealismo que ele critica na fe-
nomenologia husserliana.

5 Nao se trata de uma ontologia do ser enquanto ser. E uma descricdo fenomenoldgica que revela a estrutura.

6 E preciso lembrar que ( ) indica o ser consciéncia nao tética de si mesmo. Cf. Introdugdo de O ser e o nada.
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lados da moeda, sou remetida ao outro lado, sem que eu possa paralisar esse movimento. Em
outras palavras, nessa unidade encontramos um esboco de dualidade, ou melhor, “uma duali-
dade que é unidade” (SARTRE, 1999, p. 124). Mesmo antes de acessarmos o cogito reflexivo, no
mais intimo da consciéncia, encontramos a impossibilidade dela coincidir consigo mesma, de
ser idéntica a si.

O si representa, portanto, uma distancia ideal na imanéncia entre o sujeito e si mesmo,
uma maneira de nao ser sua propria coincidéncia, de escapar a identidade colocando-a
como unidade; em suma, um modo de ser em equilibrio perpetuamente instavel entre a
identidade enquanto coesdo absoluta, sem traco de diversidade, e a unidade enquanto
sintese de uma multiplicidade. E o que chamamos de presenca-a-si. A lei de ser do Para-si,
como fundamento ontoldgico da consciéncia, consiste em ser si mesmo sob a forma de
presenca a si (SARTRE, 1999, p. 125).

Nao hd aqui uma identidade plena, nem uma dualidade que depois se resolveria em uma
sintese qualquer. A presenca a si é um jogo de reflexos, uma dualidade que é unidade, um
duplo movimento que se da em um sé ato, em um s6 momento, e que, distintos, ndo conse-
guimos separa-los. Se quero atingir o ato tético do amor, sou remetida a consciéncia (de) amor,
e se quero, por sua vez, paralisar esse movimento na consciéncia (de) amor, sou remetida ao ato
tético do amor, ao outro que amo. Sem poder separar o que é distinto e sem poder pensar em
uma identidade absolutamente coesa, sou presenca a mim, nunca inteiramente mim mesma,
porque algo sempre escapa, se desgarra. H4, no Para-si, uma “inconsisténcia de ser” (SARTRE,
1999, p. 127) que o proibe de ser si mesmo, que o proibe de ser o que €, tal como o Em-si. O
Para-si, como presenca a si, “nao é inteiramente si” (SARTRE, 1999, p. 126), “ndo pode coincidir
consigo mesmo” (SARTRE, 1999, p. 127).

Distinto do Em-si, que é o que &, o Para-si ndo é identidade nem coincidéncia consigo
mesmo, s6 é na forma de nado-ser. Isso é o que a estrutura da presenca a si indica. Sem precisar
chegar a reflexdo, é no préprio amago do cogito pré-reflexivo que Sartre encontra a desagre-
gacao do ser, essa impossibilidade de agarrar o ser do Para-si em um determinado movimento
e encontrar, ali, identidades ou coincidéncias’.

E o0 que também ja se apontava em O ser e 0 nada na descricdo das condutas de ma-fé.
Sempre partindo da descricao da realidade humana, Sartre tenta, nessa parte, mostrar qual
deve ser a estrutura da consciéncia para que essas condutas sejam possiveis. O exemplo que
nos interessa aqui é o do garcom, que aparece para a compreensao da sinceridade, uma con-
duta de ma-fé, ja que, nela, “é necessario que o homem nao seja para si sendo o que é. Em suma,
gue seja plena e unicamente o que é. Porém, nao é precisamente essa a definicdo do Em-si, ou,
se preferirmos, o principio de identidade?” (SARTRE, 1999, p. 105).

Ser sincero é colocar-se como um ser que é o que &, que se define tal como uma mesa é
uma mesa, ou seja, uma tentativa de “agarrar” o ser do Para-si e estagnar o movimento inces-
sante de desagregacdo. E exatamente isso que o garcom sartriano deseja: ser garcom como
coincidéncia consigo mesmo, e, para isso, precisa representar com perfeicdo o que quer ser (o
que, por sua vez, como veremos, ja mostra que ele sé pode sé-lo na medida em que nao o é).

Esse garcom representa seu papel com esmero: gestos precisos demais, presteza ex-
cessiva, solicitude demasiada. E como se ele ndo pudesse deixar escapar nada a seu préprio
ser garcom:

7 E essa impossibilidade que permitira a Sartre falar em liberdade absoluta.
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[...] toda sua conduta parece uma brincadeira. Empenha-se em encadear seus movimentos
como mecanismos regidos uns pelos outros. Sua mimica e voz parecem mecanismos, e
ele assume a presteza e rapidez inexordvel das coisas. Brinca e se diverte. Mas brinca de
qué? Nao é preciso muito para descobrir: brinca de ser garcom (SARTRE, 1999, p. 106).

Nessa representacao, o que o garcom busca é ser idéntico a si mesmo, é ser visto como
garcom tal como as coisas sao vistas: como definidas e fixas. E por isso representa tdo a sério essa
brincadeira: quer se colocar como garcom-em-si. No entanto, essa conduta de ma-fé fracassa, ja
que “o garcom nao pode ser garcom, de imediato e por dentro, a maneira que esse tinteiro é
tinteiro, esse copo é esse copo” (SARTRE, 1999, p. 106). O fato mesmo de que o garcom repre-
senta sua condicao ja indica que ele ndao pode sé-lo como coincidéncia consigo mesmo. Ao
tentar fazer surgir O Garcom-em-si, esse garcom brinca, da sentido a seus gestos, escolhe le-
vantar as 5h0, confere valor a seus deveres e direitos, ou seja, se desgarra, transcende o dado,
afirma-se como presenca a si. Nos gestos escolhidos para tentar realizar a figura em si e ndo-
-existente de O Garcom, o garcom vive sua condicao, e vivé-la é transcendé-la, colocar-se como
aquele que, mesmo no amago de sua consciéncia pré-reflexiva, sé pode ser na forma de nao ser.

Por meio desse exemplo, nos fica mais claro o modo como a estrutura do Para-si se apre-
senta. Somos na forma de ndo ser, somos presenca a si e, portanto, nunca idénticos, coinci-
dentes, determinados. Um dos aspectos da liberdade absoluta se apresenta aqui: o Para-si é a
vivéncia, a transcendéncia, o que nao se deixa fixar, determinar, mesmo quando assim o quer.

No entanto, se ficarmos apenas com essa estrutura, seremos levados a pensar que Sartre
coloca a subjetividade como deslocada do mundo, em um sobrevoo que tudo escolhe. E, alias,
boa parte das criticas que recebeu. Se fixdssemos esse instante de sua filosofia, recairiamos em
um idealismo subjetivista. Mas é o préprio Sartre que nos alerta, desde a conduta de ma-fé do
garcom, que “todavia, nao resta duvida que, em certo sentido, sou garcom - caso contrario, po-
deria designar-me diplomata ou jornalista. Porém, se o sou, nao pode ser a maneira do ser-Em-
-si, e sim sendo o que ndo sou” (SARTRE, 1999, p. 107). Nao se trata, pois, apenas de uma brinca-
deira, de uma representacdo na qual a cada segundo poderia ser algo distinto. Se nunca sou a
maneira do Em-si, ndo se segue disso simplesmente que ndo sou, mas que sou na forma de ndo
ser. E é esse aspecto complementar que Sartre descrevera como sendo outra estrutura do
Para-si, a facticidade, a qual, em conjunto com a presenca a si, permitira ao filésofo fugir das
armadilhas tanto do idealismo quanto do realismo, com uma estrutura contrabalanceando a
outra, nunca permitindo a estagnacao em uma sé delas. Ao nao ser idéntico a si mesmo, é pre-
ciso também acrescentar que sou algo, que ha um mundo objetivo a partir do qual eu me faco.

A facticidade

E como Sartre inicia a descricdo da segunda estrutura do Para-si:

todavia, o Para-si é. Pode-se dizer: ¢, mesmo que apenas a titulo de ser que ndo é o que é
eéoquenioél[.].E atitulo de acontecimento, no sentido em que posso dizer que Filipe
Il é tendo sido, que meu amigo Pedro é, existe; é, enquanto aparece em uma condicdo
nao escolhida por ele, na medida em que Pedro é burgués francés de 1942, que Schmitt
era operario berlinense de 1870; é, enquanto lancado em um mundo, abandonado em
uma situacao (SARTRE, 1999, p. 128).

O Para-si é presenca ao mundo, é-nao-sendo sua existéncia, sua condicao nao escolhida
por ele. Mesmo que nunca idéntico a si mesmo, que se desgarre do ser a cada momento, isso
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nao o torna um fantasma. O desgarramento é também um modo de se agarrar ao mundo,
assim como em O imagindrio Sartre ja nos alertava que imaginar era uma conduta da cons-
ciéncia que, embora dé a impressao de sair do mundo, implicava o contrario: a permanéncia da
consciéncia no mundo (SARTRE, 2019).

O Em-si nadificado pelo Para-si ndo desaparece na nadificacdo: ele“permanece no amago
do Para-si como sua contingéncia” (SARTRE, 1999, p. 131). E essa permanéncia que permitira
afirmar que, de outro modo que ndo o do Em-si, o Para-si é. E essa condicdo néo escolhida, ou
contingéncia, que permite me colocar como professora universitaria e ndo como dancarina de
danca contemporanea. E por meio de sua facticidade, definida como “contingéncia perpetua-
mente evanescente do Em-si que infesta o Para-si e o une ao Em-si, sem se deixar captar”
(SARTRE, 1999, p. 132), que o Para-si é 0 que nao é.

Nao por acaso Sartre retoma aqui o exemplo do garcom. Junto a afirmacao de que o
garcom nao pode ser garcom tal como um copo é um copo é preciso afirmar também que:

[...] € o que resulta do fato de que, se tenho de brincar de ser garcom para sé-lo, também
seria inutil brincar de ser diplomata ou marinheiro: ndo o seria. Esse fato incaptavel de
minha condicao, esta impalpavel diferenca que separa a comédia realizadora da pura e
simples comédia®, é o que faz com que o Para-si, a0 mesmo tempo que escolhe o sentido
de sua situagédo e se constitua como fundamento de si em situacdo, ndo escolha sua
posicao (SARTRE, 1999, p. 132).

Este fato nao escolhido e que permanece no amago do Para-si permite a Sartre afastar-se
de um idealismo platénico (ao qual ele mesmo se contrapde na sequéncia do capitulo), ja que
nao se trata aqui de escolher nossa condicao (burgués ou operdria, sexo feminino ou mascu-
lino, branca ou negra), mas de vincular o desgarramento do Para-si a doacao fenomenoldgica
de sentido ao fato. A fenomenologia de Sartre, com a noc¢do de facticidade, de presenca ao
mundo, impede dissociar a consciéncia intencional da existéncia contingente de uma condicao
nao escolhida pelo Para-si.

Sem definir o modo como o Para-si vivera sua situacao®, esse fato contingente nao esco-
Ihido é o que leva Sartre a afirmar que o Para-si é, que ndo se trata de uma simples comédia, mas
de uma comédia realizadora, fincada na realidade: a existéncia de certas obrigacdes a cumprir
(abrir o bar, ser simpatico, dormir depois das 2h00 da madrugada quando se esta no turno da
noite), de certas indicacdes objetivas (o salario que recebe, a necessidade de ser gentil para
ganhar mais gorjeta, a qual as vezes fica para o préprio estabelecimento e ndo para ele) permite
afirmar que o garcom é garcom e nao diplomata. Trata-se, pois, de uma comédia realizadora, de
uma brincadeira que une, de um lado, a presenca a si que se desgarra de si mesma e nao per-
mite encontrar identidade em parte alguma, e, de outro lado, a presenca ao mundo que faz da
nao identidade uma existéncia que é algo, mesmo que a titulo de ser o que nédo é.

Essa necessidade de fato coloca o Para-si com os pés no chao, nunca totalmente definido
por ele, mas sem que possa existir sem ser com passos que se deslocam colocando-se nessa
terra seca que nos sufoca com sua poeira.

E preciso, pois, contrapor ao quase idealismo da presenca a si o quase realismo da factici-
dade. Ndo temos aqui nem um determinismo do mundo objetivo que anula a subjetividade, ja
que esta ndo coincidird totalmente com o mundo nem consigo mesma; nem um aniquilamento

8 (f. Esbogo de uma teoria das emogées. Sartre mostra que a falsa emogdo € uma comédia pura e simples, e a emogao verdadeira é
uma comédia na qual acreditamos, o que pensamos que pode ser aproximado da “comédia realizadora” tal como surge aqui em
Osereonada.

9 Caso a situacao sozinha tudo definisse, estariamos no outro extremo do realismo, na anulacdo da subjetividade.
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das condicdes objetivas por conta de uma subjetividade de sobrevoo, ja que esta se faz em si-
tuacdes nao escolhidos por ela. Se o garcom nunca sera garcom tal qual um Em-si, idéntico e
coincidente consigo mesmo, é possivel, no entanto, dizer que ele é garcom e nao diplomata, ja
que sua existéncia se faz em condicbes objetivas de salario e condutas que condizem com a de
um gar¢om e nao com a de um diplomata.

Sartre joga com essas estruturas do Para-si, equilibrando-se entre realismo e idealismo,
tendendo ora para uma subjetividade que nunca é determinada, ora para uma objetividade
gue nunca pode ser apagada, que é constituinte dessa subjetividade, sem que possa escolher
boa parte dessa contingéncia na qual se encontra. A resposta nao é optar por um desses mo-
mentos, nem resolvé-los em uma sintese, mas manté-los juntos, em um jogo ambiguo, em uma
dualidade que é unidade, nem identidade absolutamente coesa nem momentos distintos que
possam ser separados. Nessa moeda que nao para de rodopiar, somos uno e duo, somos subje-
tividade e objetividade, liberdade e facticidade, presenca a si e presenca ao mundo.

Esse jogo que nunca termina, esse movimento que nos remete de uma estrutura a outra
sem nunca se fixar em uma so6 delas, nos é fundamental para compreender a proposta sartriana
de O sere o nada, e também para nos alertar sobre as armadilhas em que o fazer filoséfico atual
se coloca ao optar pelo aspecto que parece ser o contrario do anterior, mas que acaba por re-
petir os mesmos erros que pretende eliminar.

Consideracgoées finais

Ao fazer uma tentativa de discussao estrutural de duas partes de O ser e 0 nada, queria
deixar mais claro o método que Sartre adota em todo o livro, mais ainda: qual é sua proposta ao
pensar os termos filosoéficos e 0 modo mesmo como pensa o fazer filosofia. Partindo da concre-
tude, mostrando as estruturas que a concretude revela, fazendo, da descricado fenomenoldgica,
uma ontologia; o filésofo francés tenta se manter em meio as ambiguidades, aos equilibrios
instaveis, afirmando-se “entre” idealismo e realismo, evitando propostas que se fixem em
opostos que anulem o outro extremo. Desde Uma ideia fundamental da fenomenologia de
Husserl: a intencionalidade, podemos ver isso: ao contrario de pensar em uma filosofia digestiva,
em que um dos lados assimila, anula, engole o outro, Sartre prefere o conflito, que permite a
relacao sem anulagao do outro termo da relagao.

Essa perspectiva filoséfica mostra sua atualidade quando pensamos em alguns discursos
atuais sobre o fazer filoséfico: ao querer se mostrar como novidade, colocamo-nos como total-
mente opostos ao que antes se fazia. Agora, a filosofia é concreta, pratica, subjetiva. Nao mais
fazemos teorias incompreensiveis, abstratas, e que tentavam anular as subjetividades. Ora, sera
que isso de fato procede? Serd que a filosofia nao foi sempre foi uma tentativa de responder de
forma argumentativa e rigorosa as questdes concretas que o mundo nos colocava? Mais que
isso: ao realizar esse discurso bélico de oposicao radical ao que antes era feito, em que medida
nao estamos a reproduzir o que pensamos combater?

Porque, se na caricatura, “antes” se anulava o subjetivo, o concreto, “agora” corremos o
risco de anular o objetivo e a teoria. E se anulamos isso, se fazemos do fazer filoséfico apenas
uma expressao subjetiva de narrativas de experiéncias pessoais, como é que poderiamos, por
exemplo, combater narrativas outras, tais como o discurso anti-vacina? Se é possivel e neces-
sario combaté-los, é porque é preciso preservar um aspecto tedrico e objetivo que ndo seja
meramente resultado de uma projecao subjetiva, porque existe uma teoria que nos permite
afirmar a verdade de um discurso e o erro de outro. Reduzir tudo a meros dispositivos de poder,
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a mera expressao individual, ¢ ao mesmo tempo abrir mao de qualquer argumento tedérico que
permita combater discursos delirantes como o do terraplanismo.

Precisamos nao dar esse passo. E parece-me que, em alguns momentos, o discurso filoso-
fico brasileiro atual, principalmente o que se mostra nas redes sociais, avido de curtidas ime-
diatas, vem caindo nesta armadilha. Se identificamos o fazer filoséfico a uma pratica narrativa
subjetivista, sem qualquer respaldo tedrico objetivo, entdao estamos abrindo mao da prépria
importancia da filosofia.

Enfatizar as relagdes entre filosofias e outros modos de compreender a realidade hu-
mana, fazer as imbricagdes entre filosofia e outras dreas (literatura, sociologia, histéria, por
exemplo) ndo deveria ser anular as distingdes entre elas. A relagdo sé é possivel, tal como Sartre
nos ensina, se mantemos a diferenca entre os elementos. Se um deles se anula na relacao, é
porque nao se trata mais de relacao.

E verdade que a filosofia ndo trata mais (ou melhor, nunca tratou) de verdades atempo-
rais, alheias a nossa existéncia, mas é verdade também que ndo podemos transforma-la em
mera expressao de desejos subjetivistas idealistas. Nesse sentido, o conteudo abordado por
Sartre em O ser e 0 nada nos faz compreender mais do que a relacao entre ontologia e fenome-
nologia, absoluto e concreto, liberdade e facticidade, presenca a si e presenca ao mundo, mas
nos permite vislumbrar também um método tedrico filoséfico que é, ao mesmo tempo, uma
pratica filoséfica. O modo como Sartre escreveu filosofia (estruturas e concretude, teoria e
exemplos concretos como o do gar¢com), a proposta mesma de O ser e 0 nada pode nos ajudar
hoje a sair dos falsos dilemas, a ndo sair de uma pretensa objetividade alienante, hermética,
sem interesse pelo real para cair em uma tao errada quanto pretensa subjetividade sem ne-
nhuma materialidade, sem nenhum coeficiente de adversidade.

Sartre pretende se colocar entre realismo e idealismo, por meio de uma coexisténcia
tensa entre os elementos que pretende elucidar, e nos convida, com isso, a nos colocarmos
entre um filosofar indiferente aos humanos e um filosofar indiferente a um pensamento estru-
turado. Tanto no contetdo do livro quanto na forma como escreve sua filosofia, podemos ver a
preocupacao de abandonar a gangorra infantil das falsas dicotomias e adotar o bosu'®, o equi-
librio instavel, mais dificil e mais adulto, que compreende que, para um pé se colocar como
distinto do outro, nao pode vilanizar e eliminar o outro, mas o contrario, precisa do outro.

Nesse ensaio, de modo muito modesto, tentei também preservar o que é fundamental
no fazer filoséfico: a atencdo ao rigor conceitual. A proposta ensaistica do pensar o fazer filosé-
fico atual, que aparentemente parece fugir do que aprendemos como sendo uma leitura estru-
tural, ndo se faz sem ao mesmo tempo ser uma leitura atenta dos textos. E, pois, uma tentativa
tedrica e pratica de sugerir, assim como leio na proposta sartriana de O ser e 0 nada, que nao se
trata de “ou’, mas de “e”".
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RESUMO

Este artigo apresenta uma interpretacdo sobre o ser-para-outro na ontologia fenomenoldgica
de Sartre. A partir de uma analise contextual da fenomenologia do olhar em O ser e o0 nada,
formula-se o problema acerca do ser-para-outro como terceira ek-stase. Se admitirmos que o
ser-para-outro decorre de um aprofundamento da segunda ek-stase (a reflexdo) e que, por isso,
é sempre condicionado por esta, corremos o risco de cair na ilusdo de primazia do ser-para-si.
Em oposicao a esta interpretacao, apresenta-se a hipotese de que o ser-para-outro possui uma
estrutura imediata, e ndo apenas reflexiva, com base em O ser e o nada e, de maneira aukxiliar, no
Idiota da familia.

Palavras-chave: Ontologia fenomenolégica. Para-outro. Pré-reflexivo. Reflexao. Ek-stase.

ABSTRACT

This article offers an interpretation of the being-for-the-other in Sartre’s phenomenological on-
tology. From a contextual analysis of the phenomenology of the look in Being and Nothingness,
we formulate the problem about the being-for-the-other as a third ecstasis. If we admit that the
being-for-the-other derives from a deepening of the second ecstasis (the reflection) and, there-
fore, it is always conditioned by it, we run the risk of falling into the illusion of primacy of the
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being-for-itself. In opposition to this interpretation, we present the hypothesis that the being-
-for-the-other has an immediate structure, and not only a reflective one, based on Being and
Nothingness and, in an auxiliary way, on The Family Idiot.

Keywords: Phenomenological ontology. Being-for-the-other. Pre-reflective. Reflection. Ecstasis.

Introducao

Uma das mais originais contribuicdes de Sartre para o movimento fenomenolégico em
O ser e o nada (1943) é a sua descricdo sobre o ser-para-outro. A relacdo com o outro é tratada
por Sartre ndo apenas como questdo cognitiva, mas ontoldgica, conectando grandes temas,
como a fenomenologia do olhar, as trés dimensdes ontoldgicas do corpo e as duas relagdes
concretas fundamentais com o outro. Na ordem de exposicao do ensaio, o ser-para-outro é
expressamente analisado na Terceira parte. Ao final do capitulo sobre o olhar, Sartre afirma que
“o0 para-outro representa uma terceira ek-stase do para-si” (1943, p. 337) — a primeira é a do pro-
jeto tridimensional e a segunda é a reflexao.

Se admitirmos que o para-outro decorre de um aprofundamento da segunda ek-stase
(a reflexdo) e que, em razao disso, é condicionado pela reflexao, corremos o risco de cair na
ilusdo de primazia do para-si sobre o para-outro. Pretendemos colocar em evidéncia que essa
interpretacao nos conduz a consequéncias inaceitaveis.

Valendo-nos do préprio O ser e o nada e, de modo auxiliar, do Idiota da Familia, sus-
tentamos outra hipétese interpretativa sobre a passagem em questao. Considerando a pre-
senca do outro em nivel pré-reflexivo, o para-outro possui uma estrutura imediata e ndo
apenas reflexiva.

Formulacao do problema: o para-outro como terceira ek-stase

Ao final do desenvolvimento da fenomenologia do olhar, na Terceira parte de O sere o
nada, com a qual Sartre oferece uma prova sobre a existéncia do outro, hd uma espécie de
prolongamento metafisico da sua exposicdo, proposto a partir da seguinte pergunta: “Por que
ha outros?” (SARTRE, 1943, p. 336). Sua resposta, ao cabo de algumas pdaginas, é a de que nao
ha uma explicacdo metafisica para a irredutivel facticidade da pluralidade de consciéncias:
trata-se de uma contingéncia fundamental, a qual sé podemos responder “é assim” (1943, p.
340). A totalidade é o ponto de vista do ser, mas, justamente, é va a tentativa de cada para-si
recapturar por completo essa totalidade. Isso significa que Sartre rejeita a concepcao do espi-
rito no sentido que Hegel (1987) Ihe da, como totalidade fechada, da mesma forma que ele
rejeita a possibilidade de se tomar sobre essa totalidade um ponto de vista externo, ou seja, de
Deus. Se podemos efetivamente falar de uma totalidade, trata-se de uma totalidade destotali-
zada, ou seja, de uma multiplicidade de consciéncias cuja sintese completa seria inconcebivel
(1943, p. 341). O ponto que desejamos colocar em evidéncia situa-se nesse mesmo trecho.
Sartre retoma o tema da ek-stase do para-si, com o intuito de incorporar a ele a nadificacao
especifica do para-outro. “O ser-para-outro representa a terceira ek-stase do para-si” (SARTRE,
1943, p. 337).

Antes de propor uma interpretacao sobre esse ponto, no entanto, convém explicitar o
que significa “ek-stase”. Uma das mais significativas mudancas no pensamento de Sartre, ao
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final dos anos 1930, por influéncia de Heidegger, diz respeito ao abandono de uma concepcao
“instantaneista” da temporalidade em nome de uma concepcao da temporalidade ek-statica
(COOREBYTER, 2000, p. 4; ALT, 2017, p. 313). No entanto, é preciso trazer nuances a essa consta-
tacdo. Lembremos que Sartre coloca o acento na ek-stase presente, gesto que o aproxima,
neste aspecto, muito mais a Husserl do que a Heidegger. “Todavia, convém, apesar de tudo,
colocar o acento na ek-stase presente — e nao como Heidegger, na ek-stase futura” (1943, p.
177). Esse acento dado por Heidegger fica claro a partir do §65 de Ser e Tempo: “O sentido pri-
mario [do ser-ai] é o futuro” (HEIDEGGER, 1972, p. 327). Para Sartre, o presente é condicionado
pelo passado e pelo futuro tanto quanto os condiciona, mas é o presente que é “oco” (creux) de
nao-ser, “indispensavel a forma sintética total da temporalidade” (1943, p. 177).

A concepcao da temporalidade ek-statica que encontramos em O ser e 0 nada guarda
muitas surpresas e merece um estudo a parte, sobretudo para que néo se reproduza certo des-
prezo que toda uma geracao partilhou contra Sartre. O debate sobre as relacdes entre Sartre e
Heidegger mudou bastante nos ultimos tempos, depois de ter sido dominado, por décadas,
pelas afirmacdes de que Sartre se contentaria em “traduzir Heidegger em linguagem carte-
siana” ou que ele nao teria compreendido Heidegger “por nao se elevar a problematica ontolé-
gica” (COOREBYTER, 2000, p. 71). Oitenta anos depois da publicacdo de O ser e 0 nada, formulas
de efeito deste tipo revelam ndo mais do que a sua insignificancia.

O sentido existencial da ek-stase é uma questdo nuclear em O ser e o nada, que exige
atencao redobrada. O termo grego €kotaolic — do qual se origina a palavra “éxtase” - significa
deslocamento, desvio; bem como, em um sentido animico, a “acdo de estar fora de si” (BAILLY,
2000, p. 631). A palavra compode-se de “stase”, que pode ter muitos significados, entre os quais o
de“estabilidade, fixidez"; e do prefixo “ek” que pode funcionar como advérbio e preposicao, em
geral, marcando a ideia de “sair de”. O hifen introduzido no termo (ek-stase) assinala a sua signi-
ficacdo mais original e remete ao “ser fora de si", em um sentido temporal, do Dasein (no caso da
concepcao de Heidegger) e do para-si (no caso da concepcao de Sartre).

Para Sartre, o sentido primordial de ek-stase é o de “distancia de si”(SARTRE, 1943, p. 173).
O modo como Sartre interpreta o problema do nada e da negacéo coloca a ontologia fenome-
nolégica em um caminho especifico e original. A ek-stase tem o sentido de uma dupla possibi-
lidade humana: “a ek-stase que nos joga no ser-em-si e a ek-stase que nos engaja no nao-ser”
(SARTRE, 1943, p. 79). E gracas a ambiguidade produzida por essa dupla possibilidade funda-
mental que se torna possivel algo como uma mentira a si, a ma-fé, enquanto conduta ou como
“arte de formar conceitos contraditérios” (SARTRE, 1943, p. 91). Essa dupla possibilidade da ek-
-stase (em direcao ao ser ou em direcdo ao ndo-ser) tem inimeros desdobramentos nas trés
ek-stases (temporal, reflexiva, para-outro).

Comecemos pela fenomenologia das trés dimensdes temporais. E neste nivel descritivo
gue encontramos a “primeira ek-stase’, a qual corresponde a temporalidade original, ou seja, ao
projeto tridimensional do para-si (passado, presente e futuro), em direcdo a um ser que ele tem-
-de-ser. A unidade sintética da temporalidade original compde-se de trés ek-stases temporais
gue, no entanto, jamais coincidem com o ser-em-si. O passado que o para-si foi ele ndo é mais;
o futuro que ele projeta, ele ainda néo é; e ele é presente, ele se “presencializa” sob o modo de
uma “fuga perpétua em face do ser” (SARTRE, 1943, p. 158). O para-si é consciente de si sempre
ao modo ek-statico, fora de si, através da temporalidade tridimensional, em uma sintese nadifi-
cadora que jamais coincide consigo mesma, no sentido de que ele tem-de-ser o que é, ou seja,
0 para-si € o que néo é (ainda) e ndo é (mais) o que ja foi. Dai 0 nucleo que configura o “drama
da ambiguidade’, que esta no coracdao do seu modo de ser. (NORBERTO, 2016). Essa primeira
ek-stase ocorre espontaneamente como temporalidade original, conforme as estruturas ime-
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diatas do para-si, de forma irrefletida e independentemente da reflexao. Trata-se do arranca-
mento (arrachement) do para-si a tudo que &, sendo esse arrancamento, ao modo temporal,
consciente (de) si. Ou seja, a descricdo da primeira ek-stase é a base do dualismo fundamental
entre o em-si e 0 para-si sobre o qual repousa todo O ser o nada.

A“segunda ek-stase”instaura-se como reflexao, ou seja, enquanto ek-stase reflexiva, como
uma tentativa de arrancamento reflexivo ao arrancamento espontaneo da temporalidade ori-
ginal. Trata-se de um esfor¢o do para-si para tomar um ponto de vista sobre a prépria nadifi-
cacao da primeira ek-stase, a fim de captura-la, ela mesma, em seu processo fenomenal. Esse
esforco termina por provocar uma transformacao radical da consciéncia sobre si mesma e in-
troduz, por meio da temporalidade psiquica, aquilo que Sartre chamou de “psiqué” - o ego,
seus estados, qualidades e atos (SARTRE, 1943, p. 198), dando maior consisténcia a uma teoria
que ele ja havia esbocado na Transcendéncia do ego (SARTRE, 2003). Ou seja, aquilo que cha-
mamos de “psiquico” é a unidade sintética de atos cognitivos objetivantes de si mesmo, na
forma de quase-objeto, que o para-si reflexivo efetua na tentativa de tomar-se como objeto.

E notavel que Sartre tenha distinguido, neste ponto, entre uma reflexdo impura e uma
reflexao pura. A reflexdo impura é a“constituicao e o desvelamento da temporalidade psiquica”
(SARTRE, 1943, p. 195). E esta a reflexdo que constitui a sucessdo de fatos psiquicos. Sartre a
chama de “impura” porque, de inicio, ela adere como “cimplice” do seu préprio contetido. No
entanto, essa mesma reflexdo, que comumente opera em nossa vida quotidiana, envolve uma
“reflexdo pura” como sua estrutura mais original. Afirma Sartre que somente através de uma
catharsis operada sobre si mesma a consciéncia reflexiva conseguiria alcancar essa estrutura
reflexiva nao-cimplice. Como é consabido, Sartre deixou claro que O ser e o nada“nao é o lugar
de descrever a motivacado e a estrutura dessa catharsis” (SARTRE, 1943, p. 195). Nao obstante,
esse é o ponto de inflexdo para uma moral sartriana baseada na ontologia fenomenoldgica,
cujo modelo, baseado na possibilidade da “conversao”, foi bastante estudado entre os seus co-
mentadores, cujo debate podemos encontrar, por exemplo, na Etica de Sartre (CASTRO, 2016).

O ser-para-outro seria a terceira ek-stase do para-si, de acordo com Sartre. Nao se trata da
ek-stase da temporalidade tridimensional, mas também nao se reduz ao sentido da segunda
ek-stase, ou seja, da reflexdo e da temporalidade psiquica. A negacao constitutiva do ser-para-
-outro também é uma negacao “interna’, uma nadificacao que o para-si tem de ser, tanto quanto
a nadificacao reflexiva, porém, a nadificacao da terceira ek-stase opera uma nova cissiparidade
em relacao a propria negacao, produzindo duas negagodes internas e inversas, separadas por
um nada de exterioridade.

Vejamos em sintese como se coloca a questao das trés ek-stases (temporalidade original,
reflexdo e para-outro). A primeira ek-stase corresponde ao projeto tridimensional do para-si, ao
nivel da consciéncia (de) si, em que a dualidade refletido-refletidor, embora vivida de modo
evanescente, ndo pode ser apresentada. A segunda ek-stase é a tentativa de arrancamento a
esse processo por uma nadificacdo de si mesmo. Desse modo, separa-se claramente o refletido-
-refletidor em duas dimensdes, o “refletido-refletidor” reflexivo e o “refletido-refletidor” refle-
tido. A terceira ek-stase é uma ek-stase ainda mais radical, o para-outro, em que a prépria nadi-
ficacdo da reflexao é atingida e desdobrada em duas, produzidas de forma inversa uma a outra:
(refletido-refletidor) refletido e (refletido-refletidor) refletidor (SARTRE, 1943, p. 338).

Com efeito, a negacao constitutiva do ser-para-outro é também uma nadificacdo que o
para-si tem de ser, tal qual a nadificacdo reflexiva (SARTRE, 1943, p. 338). No entanto, essa ter-
ceira nadificacdo seria, de todas, a mais radical: trata-se de “uma ek-stase ultima e que trans-
cende todas as minhas ek-stases, ja que nao é a ek-stase que tenho de ser” (SARTRE, 1943, p.
314). A terceira ek-stase é a mais proxima de um polo ideal que seria a negacao externa. Em
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relacdo a este polo ideal, a negacao de exterioridade (o outro), as trés ek-stases se organizam na
ordem que Sartre apresentou. No entanto, esta negacdo de exterioridade permanece como um
polo ideal e jamais pode ser atingida.

Ao elaborar essa passagem, Sartre sinaliza que o esforco da terceira ek-stase do para-si
para se captar como objeto (para o outro) consistiria em um esforco inverso a prépria reflexdo
como segunda ek-stase (SARTRE, 1943, p. 339). Através da reflexdo, o para-si capta-se como
quase-objeto, pois ele é o proprio objeto que deseja captar. O fracasso de sua tentativa de recu-
peracao é que o recuperador € o préprio recuperado e, portanto, ndo pode escapar a ipseidade
para tomar um ponto de vista externo sobre si. No para-outro, a cissiparidade é levada um
pouco mais longe: o (reflexo-refletidor) refletido se distingue mais radicalmente do (refletido-
-refletidor) refletidor e, porisso mesmo, pode tentar se capturar como um objeto para si mesmo,
tal como é para o outro. Nesse segundo caso, a tentativa de recuperacao fracassa porque o re-
cuperado ndo é o recuperador. Sao dois movimentos (dialeticamente) inversos e Sartre o afirma
de modo textual.

Estamos, precisamente, diante do problema a ser formulado: seria sempre a terceira ek-
-stase proveniente de um processo reflexivo (segunda ek-stase)? Se a resposta for afirmativa,
teriamos por consequéncia que o para-outro somente seria dado a reflexao e pela reflexao. De
uma banda, terilamos uma espécie de absoluta independéncia do psiquismo e da temporali-
dade psiquica (constituida pela segunda ek-stase) relativamente ao para-outro.

Ocorre que Sartre ndo nos ajuda muito nessa passagem. A andlise das trés ek-stases pa-
rece justificar a sua ordem expositiva: a reflexdo, como segunda ek-stase, estaria no caminho da
terceira, o para-outro.“Assim, a ek-stase reflexiva encontra-se no caminho de uma ek-stase mais
radical” (SARTRE, 1943, p. 338). Afirmacado que é reforcada logo em seguida: “O ser para outro
parece ser o prolongamento da pura cissiparidade reflexiva” (SARTRE, 1943, p. 339).

Como compreender essas afirmagdes, sem perder de vista que o para-si encontra o outro
no mundo, no plano da existéncia? Nossa hipdtese é de que a terceira ek-stase, no modo como
Sartre a concebe, constitui uma dimensao que intercepta a reflexao, desde uma nadificacao
que se encontra dialeticamente mais préxima da negacao externa (o outro). E é preciso subli-
nhar que a presenca do outro, sua negacao de exterioridade, antes mesmo de ser capturada
pela reflexao do ser-olhado, ja se infiltra, como simultaneidade, pela consciéncia pré-reflexiva,
na temporalidade do para-si. E o que torna possivel compreender o fato que o para-outro pode
resultar de uma modificacdo da estrutura reflexiva da consciéncia, mas, antes disso, é no nivel
existencial que se da o encontro concreto com o outro. Antes de explorar essa hipotese, fa-
remos o exercicio de mostrar as consequéncias contraditérias da interpretacao inversa, se-
gundo a qual o ser-para-outro seria exclusivamente reflexivo.

O ser-para-outro exclusivamente reflexivo:
a ilusoéria primazia do para-si

Diante do problema apresentado, vamos analisar uma primeira hip6tese interpretativa,
segundo a qual o ser-para-outro seria exclusivamente reflexivo. Essa afirmacao decorre de uma
interpretacdo estrita da passagem colocada em evidéncia no ponto anterior. Vimos que, de
acordo com as palavras de Sartre, a segunda ek-stase, a ek-stase reflexiva, estd “no caminho” da
terceira ek-stase e que o ser para outro “parece ser o prolongamento da cissiparidade reflexiva”
(SARTRE, 1943, p. 339). De acordo a interpretacdao mencionada, a ordem de cada ek-stase indi-
caria também uma condicionalidade entre as ek-stases, de modo que a negacao da terceira ek-
-stase seria estabelecida, necessariamente, sob condicao da prépria reflexao.
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E verdade que Sartre situou expressamente a ek-stase do para-outro em uma terceira
posicdo, segundo uma ordem expositiva que ndo é aleatdria e reforca uma certa légica de en-
tendimento sobre a nadificacao. A reflexdo do para-si e o para-outro sdo modalidades de nadi-
ficacdo que somente sao instauraveis desde a nadificacdo mais original, que é a da temporali-
dade tridimensional. Esse ponto ndo parece controverso. Ocorre que, assumindo a ordem
expositiva das trés ek-stases (temporalidade, reflexdo e para-outro), é possivel questionar sobre
a relacdo entre cada ek-stase com as demais. Como a segunda ek-stase, a reflexdo, somente se
torna possivel gracas a primeira ek-stase, podemos ser levados a crer que a terceira ek-stase, por
sua vez, somente se torna possivel gracas a segunda ek-stase, a reflexao. Se essa interpretacdo
for correta, é preciso examinar os seus desdobramentos.

Se o0 para-outro é uma estrutura estritamente reflexiva, teriamos de chegar a conclusao,
por conseguinte, de que ele equivale a uma representacao cognitiva. Ou seja, o para-outro é
representado na medida em que é refletido pela consciéncia. Dessa forma, o para-outro seria, na
verdade, fruto da reflexividade do para-si. Nao seria mais necessario afirmar algo como o “para-
-si-para-outro”: bastaria afirmar “para-si’, na medida em que o para-outro seria um desdobra-
mento interno e reflexivo do para-si. E preciso ainda adicionar que o capitulo sobre “As estru-
turas imediatas do para-si’, da Segunda parte de O ser e 0 nada nao faz nenhuma alusdo ao
para-outro como sua estrutura imediata. A auséncia de analise sobre o para-outro neste capi-
tulo seria um indicativo de que o para-outro ndo é uma estrutura imediata.

Se a alteridade somente é reconhecida em nivel reflexivo, entdo o para-si pode controlar,
ao bel prazer, quando se tornara consciente dela ou ndo. A consequéncia direta disso é a pri-
mazia da consciéncia de si e do para-si no processo intersubjetivo, algo como uma autossufi-
ciéncia reflexiva da consciéncia, ideia bastante comum nas filosofias da consciéncia da moder-
nidade, que instauraram a ideia de atomismo social. Tudo que o para-si se torna, ele deve
exclusivamente a si mesmo, sendo o outro um mero apéndice reflexivo a esse processo. Isso é
o que podemos chamar de ilusao de primazia do para-si. Estariamos presos na armadilha de um
solipsismo do qual ndo poderiamos sair e que, sabemos, Sartre criticou em outros filésofos.

Além disso, a ilusdo de primazia do para-si nos levaria a afirmar que a motivacdo do para-
-outro estaria exclusivamente na segunda ek-stase. Nesse sentido, tanto a ma-fé irrefletida quanto
a reflexao de ma-fé seriam motivadas por um esforco de recuperacdo de si sem a participagéo do
outro. Somente por forca de uma transformacdo da reflexao dar-se-ia a tentativa de identificacao
do para-si com a negacao externa produzida pelo outro, nivel em que observariamos a instau-
racao da ma-fé no curso das relagdes concretas com o outro (Cf. SARTRE, 1943, p. 453-471).

Em suma, de acordo com essa interpretacao, o ser-para-outro, como terceira ek-stase, é
dado exclusivamente de modo reflexivo. A ek-stase do para-outro seria condicionada pela ek-
-stase reflexiva. O para-outro seria uma estrutura unicamente reflexiva do para-si cuja moti-
vacao decorreria do fracasso da reflexdo impura.

Desfazendo a ilusao: a consciéncia (do) outro e o para-outro reflexivo

Nosso objetivo, doravante, consiste em mostrar os notaveis equivocos da interpretacao
formulada no ponto anterior, a fim de apresentar uma hipétese que nos parece mais plausivel,
considerando a coeréncia interna de O ser e 0 nada. Trata-se da hip6tese segundo a qual o para-
-outro se da, originalmente, em nivel pré-reflexivo, pela consciéncia (do) outro.

Se ha algo que soaria insuportavel a Sartre é a ideia de uma indiferenca do para-si, com a
qual este tentaria neutralizar, por todos os lados, o olhar do outro. Ocorre que a indiferenca ao
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outro, que pode ser estendida por longo periodo, como um “estado de cegueira’, se torna pos-
sivel gracas a ma-fé! (SARTRE, 1943, p. 421). Essa cegueira ou ilusdo ndo se produz apenas em
nivel reflexivo: é preciso que o encontro concreto com o outro seja a cada vez abafado pela in-
diferenca relativamente a sua liberdade.

E verdade que o para-si ndo radica éntico-ontologicamente no para-outro, porém, a
grande confusao que pode ser impulsionada pela crenca de que o para-outro é uma estrutura
estritamente reflexiva estd em considerar que a cisdo ontoldgica entre o para-si e o para-outro
resultaria em um para-si que se basta a si mesmo, ensimesmado. Ora, isso nao é verdade, por
dois motivos elementares. Primeiramente, a consciéncia do para-si nao esta pronta desde
sempre: ela passa por um longo processo de constituicao na relacdo com o outro (especial-
mente com o cuidador primario). Além disso, é preciso interrogar: por onde, por qual caminho,
por qual estratégia, o para-si tentaria recuperar a si mesmo como objeto, sem o olhar do outro?
A tentativa de isolamento da reflexdo em relacdo ao outro ja pressupde uma histéria de consti-
tuicoes e relacdes com a alteridade. Certamente, é isso que Sartre parece enfatizar, na Terceira
parte de O ser e 0 nada, ao reconhecer que “ha relacdo do para-si com o em-si em presen¢a do
outro” (SARTRE, 1943, p. 401).

Passemos, entdo, a uma hipdtese mais coerente, a nosso juizo, com a ontologia fenome-
noldgica de Sartre, que é a de que o para-outro nao se da exclusivamente em nivel reflexivo.

Um primeiro argumento em favor dessa hipStese é que as reacdes originais de vergonha,
temor e orgulho sao produzidas em nivel imediato, como consciéncia (do) outro. Na reflexao,
essas vivéncias tornam-se conscientes de si. E a presenca e o olhar concreto do outro que per-
turba a acdo realizada, serve-lhe de “adverténcia” (SARTRE, 1943, p. 316), e motiva a reflexdo do
para-si, com a qual ele toma a sua prépria conduta por objeto. Como afirma Jacques Pressault
(1970, p. 131), “essa tomada de consciéncia é a passagem do outro-objeto ao outro-sujeito, a
traducdo da tese sartriana da presenca do outro no cogito pré-reflexivo”

Restaria, entdo, a pergunta sobre se podemos falar de uma estrutura imediata do para-
-outro. Embora Sartre nao tenha empregado exatamente esta expressao ao tratar do problema
do corpo, na Terceira parte de O ser e 0 nada, ele oferece uma pista sobre o tema ao tratar da
intuicao da carne do outro, no item sobre o corpo para-outro. “Essa intuicao [da carne do outro]
nao é apenas conhecimento, ela é apreensao afetiva de uma contingéncia absoluta, e essa
apreensao é um tipo particular de ndusea” (SARTRE, 1943, p. 384). E como bem sublinha Roland
Breeur (2008, p. 183):“Essa mesma nausea, é ela também que nos revela a carne de outrem”. Ou
seja, nao é apenas de um conhecimento, em nivel reflexivo, que se trata. A intuicdo da carne do
outro se da, originalmente, em um nivel pré-reflexivo.

Um segundo argumento em favor da nossa hipétese é que o problema da alteridade di-
ficilmente pode serignorado nos capitulos sobre a ma-fé e a reflexao. Isso fica claro no capitulo
sobre a temporalidade psiquica e a reflexdo, da Segunda parte de O ser e 0 nada. Néao se pode
evitar a pergunta sobre a participacdo do outro na constituicao psiquica do para-si pela re-
flexdo impura. Sartre tinha plena consciéncia desse problema. Tanto é que ele antecipa, ainda
no capitulo sobre a temporalidade, quando esta tratando da segunda ek-stase (a reflexao), uma
rapida problematizacao sobre a reflexao de ma-fé e o outro. Ao fazer uma consideracao sobre a
reflexdo de ma-fé, Sartre adiciona esta frase: “Mas, em segundo lugar, essa nadificacao mais ra-
dical ndo é um acontecimento real e metafisico: o acontecimento real, o terceiro processo de
nadificacdo, é o para-outro” (SARTRE, 1943, p. 196). Ou seja, essa frase insinua, ja neste capitulo
sobre a reflexao (como segunda ek-stase), a existéncia de uma terceira ek-stase, antecipando
que esta Ultima tem alguma participacao, como acontecimento real, no processo de tomar-se

uLn

como objeto. No mundo da vida, o quase-objeto que o para-si “¢” em sua temporalidade psi-
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quica estd em relacao dialética com o objeto que ele é na relacdo com o outro (por mais que nao
alcance jamais uma sintese entre ambos). Nem a reflexdo nem o para-outro sdo estruturas abs-
tratas, isoladas e desconectadas das relagdes estabelecidas pela pessoa em sua proto-histéria.

Além disso, a relagcdo com o outro esta presente, ou potencialmente presente, em todos
os exemplos apresentados no capitulo da ma-fé, na Primeira parte de O ser e o nada (SARTRE,
1943, p. 81-106), assim como em outros trechos do livro. Como pensar o garcom de café identi-
ficado inteiramente com os gestos préprios a sua profissao, 0 homossexual que ndo reconhece
seu desejo, a moca que deixa pairar sua mao inerte em um encontro, o campedo de sinceri-
dade, o determinista que nega sua prépria liberdade, o espirito de seriedade e tantos outros
exemplos na obra sartriana (CASTRO, 2016), sendo como formas de autoengano que, expressa
ou implicitamente, se fazem em um mundo onde ha o outro, presente ou ausente, em seu ho-
rizonte de sentido?

Voltando a Terceira parte de O ser e 0 nada, no capitulo sobre o corpo, é igualmente ine-
vitavel perceber que o tema do corpo para-si e a sua relacdo com a facticidade ja poderia ter
sido tratado no item “A facticidade do para-si” (SARTRE, 1943, p. 115-121), ou seja, entre as es-
truturas imediatas do para-si. Isso nos leva a pensar que Sartre preferiu reunir em um sé capi-
tulo as trés dimensdes ontoldgicas do corpo por uma razao estratégica de exposicao. Ocorre
que Sartre distinguiu trés dimensdes do corpo: o corpo para-si, 0 corpo para-outro e o corpo
conhecido pelo outro (o corpo alienado). Enquanto as duas primeiras dimensdes ja se ddo em
um nivel irrefletido, o corpo alienado se da a reflexao. O corpo alienado se da quando nos tor-
namos conscientes do objeto que somos para o outro, objeto este que, no entanto, jamais se-
remos capazes de conhecer por completo. Nao é por que refletimos sobre o que somos para o
outro ou sobre o que o outro é para nés (como corpo alienado) que podemos deduzir a sua
existéncia. Ao contrario: primeiro existimos, somos em simultaneidade, depois tentamos recu-
perar reflexivamente essa dimensao.

Chegamos, agora, ao terceiro argumento. O ser-para-outro nao é, estritamente, uma
ek-stase “posterior”a uma iniciativa prévia do para-si, solitaria e por reflexao, de recuperar-se a
si mesmo. Da solidao éntico-ontoldgica, condicao existencial humana, nao se deriva a vida
solitaria. Esta ultima ja € uma escolha, e esta escolha se dd em uma situacao que tem como
pano de fundo historial as relagdes da pessoa com os outros. A capacidade de estar sé, supde,
na historicidade prépria da pessoa, uma dialética de constituicdo em sua base, que a torna
possivel, enquanto um modo especifico de relacdo humana. Precisamente, a proto-histéria
pessoal onde nao se configurou a atencao a necessidade de ser amado pelo bebé (por falta de
amparo ou, ao contrario, em razao de cuidados excessivos e mecanicos), deixard suas marcas,
como foi o caso de Flaubert - questao central no Idiota da Familia (1988a e 1988b). Se conside-
rarmos a crianca, o modo como dialeticamente ela se constitui e se torna consciente de si,
percebemos que a relagdo com o outro motiva, nela, primordialmente, a tentativa de recupe-
racao reflexiva de si.

Esse ponto é esbocado em O ser e 0 nada. No item sobre o corpo alienado, Sartre afirma
que“a percepcao de meu corpo se coloca, cronologicamente, depois da percepc¢ao do corpo de
outrem” (1943, p. 399). Para sustentar essa afirmacao, Sartre fala sobre as observacdes de bebés.
Até dois meses, o bebé aprende a empurrar, puxar etc., mas ele ainda nao vé a “sua” prépria
mao. E por uma série de operacdes psicoldgicas e de sinteses de identificacido que ele serd
capaz de estabelecer uma tabua de referéncias entre o corpo-existido e o corpo-visto. Sartre
tomou o cuidado, em O ser e 0 nada, de mostrar que a dimensao do corpo-objeto, alienado,
conhecido pelo outro, é uma terceira dimenséo, diferente do corpo para-outro e do corpo-para-
-si (1943, p. 392-399). O corpo alienado é o corpo tal como o préprio para-si o objetifica por in-
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termédio da relacdo com o outro e da linguagem. Ora, se o corpo alienado é cronologicamente
posterior a percepcdo do corpo do outro, isso significa que deve haver uma forma de reconhe-
cimento imediato da alteridade, a qual emerge da prépria relacao concreta de proximidade e
ndo através da reflexao. Dessa forma, existe uma dimensdo do para-outro que é constitutiva-
mente anterior ao corpo alienado, a qual é acessada em nivel pré-reflexivo.

Isso é confirmado no Idiota da Familia, onde Sartre descreve, precisamente, a capacidade
de o bebé reconhecer as intencdes da mae, seu sorriso e seu sentido, como consciéncia (de)
expressdo, muito antes do aprendizado da lingua. “E que o Outro esta 14, difuso, desde o pri-
meiro dia, através dessa descoberta que faco de mim através da minha experiéncia passiva da
alteridade” (SARTRE, 1988a, p. 135). E, em seguida: “Se a mae fala com [o lactante], ele capta a
intengdo antes da linguagem; se ela lhe sorri, ele reconhece a expressdo antes mesmo do rosto”
(SARTRE, 1988a, p. 135). Antes da sintese com a qual o bebé se unifica como corpo-objeto que
ele é para a mée, ele ja é capaz de captar as intencdes e expressdes maternas, em uma zona da
consciéncia que podemos chamar de “aurora da reflexao” (SARTRE, 1988b p. 1551).

Na concretude da situacao, a simultaneidade temporal sobre a qual Sartre trata na feno-
menologia do olhar, ou seja, a copresenca, ndo é um fato aleatério ou isolado, mas condicional
a possibilidade mesma de que o para-si se torne consciente de si mesmo sob a forma reflexiva.
Talvez seja esse o motivo dialético-constitutivo do para-si para que a formacao do seu psi-
quismo, através da reflexdo impura, venha cronologicamente primeiro, ainda que a reflexao
pura seja a sua estrutura mais original.

Consideracgoées finais

A interpretacdo de que o ser-para-outro é dado exclusivamente de modo reflexivo nos
leva a ilusao da primazia do para-si, que pode ser traduzida da seguinte forma: o para-outro
seria uma estrutura reflexiva inerente ao para-si. Se assim o fosse, o para-outro seria dado de
forma totalmente controlada e arbitraria pelo para-si e geraria, em maior escala, algo como um
atomismo social. No entanto, esse para-si que, pretensamente, se basta a si mesmo, ensimes-
mado, indiferente ao outro, constitui, na verdade, um exemplo iconico de ma-fé. Além disso,
uma interpretacao desse tipo inviabilizaria o entendimento dialético sobre a constituicao do
para-si através da proto-histéria da crianca.

De acordo com a hipétese que propomos sobre a ontologia fenomenoldgica de Sartre, a
presenca do outro se da, originalmente, em nivel pré-reflexivo e é captada no para-outro de modo
imediato — ndo apenas através da reflexdo. Um primeiro argumento em favor dessa hipotese é
que as reacgdes originais de vergonha, temor e orgulho irrompem em um nivel imediato, assim
como a intuicao da carne do outro se da, originalmente, em um nivel pré-reflexivo. Um segundo
argumento é que o tema da alteridade aparece em O ser e 0 nada mesmo antes de ser tratado de
maneira sistematica, na Terceira parte. Referéncias inevitaveis ao outro sao feitas nas descri¢des
de Sartre sobre a ma-fé e a temporalidade psiquica. Por fim, um terceiro argumento é que a per-
cepcao do corpo do outro é anterior, cronologicamente, a percepc¢ao do corpo alienado.
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O périplo filosofico para O Ser e o Nada:
com quantas “fenomenologias”
se faz uma ontologia-fenomenoldgica?

The philosophical journey to Being and Nothingness:
how many “phenomenologies” does it take
to make a phenomenological ontology?
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RESUMO

O presente artigo pretende revisitar as bases “fenomenoldgicas” da trajetéria de Jean-Paul
Sartre desde sua recepcao das filosofias de Edmund Husserl e Martin Heidegger até o momento
de composicao da principal sintese filoséfica de seu existencialismo, intitulada O Ser e o Nada
(1943). Neste sentido, o artigo situa o estatuto das fenomenologias de Husserl e Heidegger para
0 pensamento sartriano, bem como a originalidade de O Ser e 0 Nada, para a qual concorre,
ainda, uma leitura bastante particular da negatividade hegeliana.

Palavras-chave: Jean-Paul Sartre. Fenomenologia. Ontologia. Existencialismo francés.

ABSTRACT

This paper intends to recover the “phenomenological” basis of Sartre’s trajectory since his very
first reception of Edmund Husserl’s and Martin Heidegger’s philosophies until the moment in
which the main synthesis of his existentialism is published, entitled Being and Nothingness
(1943).In this sense, the paper situates the status of Husserl’s and Heidegger’s phenomenologies
for Sartrean thought, as well as the originality of Being and Nothingness, which is also influenced
by a very particular interpretation of Hegelian negation.

Keywords: Jean-Paul Sartre. Phenomenology. Ontology. French Existentialism.
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Haveria uma “terceira via” entre idealismo e realismo? A questdo, que aos dias correntes
ainda é objeto de polémicas, se colocara no centro das preocupacdes de uma geragao de inte-
lectuais franceses do Entreguerras, formada no seio do neokantismo universitario, da qual
Jean-Paul Sartre despontaria como um dos grandes representantes. E féra ainda mais candente
guanto mais se considere seu acento crescentemente pratico: as circunstancias da guerra, de
um mundo que desmoronara, tornavam imperativo um duplo movimento de recusa ao “idea-
lismo oficial” da Terceira Republica francesa — uma filosofia para a qual o “mal e o erro nao pas-
savam de falsas aparéncias” (SARTRE, 2004, p. 160) - sem, contudo, ceder as tentacdes fetichistas
do realismo tout court.

Aos anos 1930 do século passado, a promessa de uma resposta a essa inquietacao pas-
sava pela lufada de ar fresco trazida pela fenomenologia alema de Edmund Husserl, - ja onto-
logizada, em boa parte, por aquele que entdo figurava como seu mais célebre “discipulo”:
Martin Heidegger. Como se sabe, no centro desta recepcao francesa da fenomenologia alema
estara a definicdo husserliana da consciéncia como ato intencional ou intencionalidade - “essa
particularidade fundamental e geral da consciéncia de ser consciéncia de algo” (HUSSERL,
1980, p. 28) —, mas também a nocado heideggeriana de ser-no-mundo aplicada ao Dasein, quer
dizer, ao ser que nds-proprios somos: “pertence essencialmente ao Dasein o ser-no-mundo”
(HEIDEGGER, 2012, p. 181).

A cena é demasiadamente conhecida, quase mitica, mas sabemos que Raymond Aron, de
regresso a Paris em 1933 apds uma temporada de estudos na Maison Académique Frangaise de
Berlim, convencera o jovem Sartre a respeito das potencialidades da fenomenologia husser-
liana: “Estas vendo, meu camaradinha, se tu és fenomenologista, podes falar deste coquetel, e é
filosofia” (BEAUVOIR, 1984, p. 138). O encontro com Aron levara Sartre a leitura séfrega do livro
pioneiro de Emmanuel Lévinas, intitulado A Teoria da Intuicdo na Fenomenologia de Husserl
(1930), mas também a uma temporada de estudos na mesma instituicao que abrigara seu
amigo, para a qual ele parte ja no mesmo ano, ocasidao em que se entrega a Berlim para dedicar-
-se ao estudo da fenomenologia de Husserl ao mesmo tempo em que trabalha sobre o tema do
“factum da contingéncia” (COHEN-SOLAL, 1999, p. 181-182).

A licao levinasiana indicara que a intuicdo, tal como Husserl a concebera, era capaz de
nos colocar em presenca da coisa mesma, do dado “em pessoa’, e isso justamente em razdao de a
fenomenologia jamais descurar do fato de que toda presenca é sempre presen¢a a uma cons-
ciéncia que a intenciona como tal: tratava-se, portanto, de tentar “localizar a existéncia das
coisas exteriores ndo em sua oposicao ao que elas sao para a consciéncia, mas sim no aspecto
sob o qual elas estdo presentes na vida consciente concreta” (LEVINAS, 1995, p. 24). Nesta me-
dida, em Husserl a prépria “vida consciente deve ser descrita como a vida em presenca dos
seres transcendentes” (LEVINAS, 1995, p. 25). Ademais, também aqui o problema da “contin-
géncia” parecera ganhar uma “nova” dimensao, o que nao poderia deixar de atrair a atencdo do
jovem Sartre: sendo a“coisa exterior” duplamente relativa a fenomenalidade - tanto no sentido
de ser relativa a uma consciéncia que a apreenda como tal quanto no sentido da inesgotabili-
dade de seus modos ou perfis de “aparicao” -, resta que sua prépria “existéncia” jamais é neces-
sariamente requerida pelo seu modo de ser-dado, mas é sempre, de certa maneira, uma “exis-
téncia contingente’, infinitamente variavel, que “contém em si um nada, uma possibilidade de
nao-ser” (LEVINAS, 1995, p. 22-23). Nao se quer dizer com isso que as “coisas ndo existam” (ao
contrario, seu ser mesmo nos é dado pelo seu modo de oferecer-se a consciéncia), mas apenas
que seus “modos de existéncia contém [..] a possivel negacdo de si” (LEVINAS, 1995, p. 23).
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Tampouco se trata de uma tese cética (“Ela ndo nega o valor da percepcao externa, afirmando
seu carater ilusério e sua inadequacao para o ser genuino”), mas sim, dird Lévinas, de uma po-
sicdo que efetivamente acolhe a “dualidade de como as coisas externas se revelam e existem”:
“Esta dualidade consiste no fato de que um ser é indicado, mas é indicado em uma infinita se-
quéncia de fendmenos subjetivos” (LEVINAS, 1995, p. 23). Ou seja: “O carater puramente feno-
menal da existéncia das coisas externas, que Kant determina por oposicao as ‘coisas em-si; apa-
rece aqui como uma determinacéo interna de sua existéncia” (LEVINAS, 1995, p. 23).

Eis entdo a novidade da posicdo husserliana, ndo apenas para Sartre, mas também para
uma parcela significativa de sua geracdo: em lugar do primado da consciéncia sobre as coisas
ou, inversamente, das coisas sobre a consciéncia, a partir da fenomenologia parecera efetiva-
mente possivel uma filosofia concreta, quer dizer, uma filosofia na qual coisa e consciéncia
fossem tomadas em uma relacao de co-implicacao passivel de descricdo direta por uma expe-
riéncia imediata e nédo intelectualista do mundo (daqui a centralidade da Anschauung husser-
liana, capaz de nos fazer retroceder de nossa concepcao conceitual do mundo em direcao as
suas fontes originarias na experiéncia imediata’). Era necessario “voltar as coisas mesmas” -
como o proprio Husserl propugnara em suas Investigacées Ldgicas (1901) (HUSSERL, 1999, p.
218) -, e sabemos que aos olhos de Sartre, em seu célebre opusculo intitulado Uma Ideia
Fundamental da Fenomenologia de Husserl: a Intencionalidade (redigido ainda em 1934), aqui
estavam dadas as condi¢des para a desmontagem definitiva da“ilusdo comum ao realismo e ao
idealismo”: as coisas ndo sao um arranjo de conteudos representacionais da consciéncia (“ndo
se pode dissolver as coisas na consciéncia”), mas tampouco se deve toma-las como um “abso-
luto que depois entraria em comunicagdao conosco” (1992, p. 30). Neste sentido, em uma pers-
pectiva genuinamente fenomenoldgica deve-se considerar que a “consciéncia e o mundo sdo
dados ao mesmo tempo: exterior por esséncia a consciéncia, o mundo é, por esséncia, relativo
a ela” (HUSSERL, 1992, p. 30). Dai que se possa afirmar, com uma dose de exagero caracteristica
do entusiasmo por um territério recém-descoberto, que “Husserl reinstalou o horror e o en-
canto nas coisas”: “Ele nos restituiu 0 mundo dos artistas e dos profetas: assustador, hostil, peri-
goso, como enseadas de graca e de amor” (HUSSERL, 1992, p. 32).

Assim, Husserl se debatera contra o “todo o ‘psicologismo”, contra toda a “filosofia ali-
mentar” do neokantismo, mas de modo algum cedera as facilidades do realismo ingénuo
(HUSSERL, 1992, p. 29-30). Ao seu lado figurara ja Heidegger, lido ainda na chave complementar
de uma filosofia para a qual a consciéncia, em sendo intencional, é sempre ser-no-mundo, mun-
daneidade, diregao ao mundo, uma “filosofia da transcendéncia” (e ndo do “transcendental”):
“Ser é explodir no mundo, é partir de um nada de mundo e de consciéncia para subitamente
explodir-consciéncia-no-mundo” (HUSSERL, 1992, p. 31). Portanto, para o ambiente intelectual
francés das primeiras décadas do século passado, dominado pelo apelo a elaboracdo de uma
filosofia que pudesse colocar fim aos ardis da interioridade representacional da consciéncia
sem recair em um fetichismo realista, a fenomenologia parecera demonstrar a insuficiéncia pa-
tente do corte entre a interioridade e a exterioridade, lancando-nos irremediavelmente em
nosso entrelacamento fundamental com o mundo: “O que é interessante a respeito da con-
cepcao husserliana é o fato de ela ter colocado o contato com o mundo no préprio coracdo do
ser da consciéncia” (LEVINAS, 1995, p. 43).

Sendo um dos primeiros introdutores de uma interpretacdo sistematica de Husserl na
Franca, Lévinas colaborara, entre outros, para a efetivacdao de um sotaque francés de leitura da

' Por este motivo, Husserl atribuira a fenomenologia o carater de “ciéncia eidética” ou “ciéncia de esséncias’, o que significa que seu
objetivo serd o da descricao eidética das estruturas que permitem o mundo de nossa experiéncia (Cf. HUSSERL, 1973, p. 341).
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fenomenologia alema, assim como Henry Corbin, cuja traducao francesa da conferéncia de
Heidegger intitulada “Was ist Metaphysik?” (1929), realizada ja em 1931, acabaria por fixar a ex-
pressdo “réalité-humaine” como nocao corrente para referir-se a dimensédo heideggeriana do
Dasein, - e isso a despeito mesmo da orientacao anti-humanista do pensamento heidegge-
riano (BLIGH, 2011, p. 28). Sartre ndo permanecera imune a nenhuma dessas influéncias.

Contudo, sabemos que a ambicao de Husserl ndo comportava nenhum traco desta “filo-
sofia concreta” ou “existencialista’, - ao contrdrio, tratava-se de fundar a filosofa como ciéncia
rigorosa dotando-a de principios apodicticos absolutos, e é por esse motivo que a fenomeno-
logia serd crescentemente conduzida a colocar entre parénteses o “mundo” e as ciéncias que a
ele se referem.2 E mesmo a divisa husserliana de uma“volta as coisas mesmas” deve ser lida a luz
de seu contexto adequado nas paginas das Investigacées Légicas, no qual estava em jogo o
problema da idealidade da l6gica e o modo dessa idealidade dar-se a uma intui¢ao originaria
(HUSSERL, 1999, p. 218). Neste sentido, portanto, a fenomenologia husserliana evoca antes um
projeto de fundacdo da racionalidade em geral, que se iniciara com o diagnéstico de que a l6-
gica, ao tempo de Husserl, parecia incapaz de fornecer bases seguras para o esclarecimento da
unidade tedrica, formal e dedutiva das matematicas (HUSSERL, 1999, p. 22-23), para s6 entdo
desdobrar-se em questdes concernentes a relacdo entre a subjetividade do conhecer e a obje-
tividade do contetido do conhecimento.

Assim sendo, é apenas com Heidegger, e segundo um corte hermenéutico, que os temas
do sentido do ser e da existéncia virdao a lume a partir do enquadramento fenomenolégico-exis-
tenciario preliminar de Ser e Tempo (1927): se a propria ontologia s6 é possivel como fenome-
nologia, como afirmara o §7 da obra, dedicado ao método fenomenoldgico, isso se deve ao fato
de que o“conceito fenomenoldgico de fendmeno designa, como o que se mostra, o ser do ente,
seu sentido, suas modificacdes e derivados” (HEIDEGGER, 2012, p. 123). Da perspectiva das filia-
¢oes filosdficas, portanto, se com Husserl estavam dadas as coordenadas metddicas para uma
andlise dos vividos intencionais da consciéncia e dos objetos que eles suscitam (o perceber e o
percebido, o imaginar e o imaginado, o desejar e o desejado, etc.), em Heidegger tratava-se de
conjurar até mesmo o idealismo ainda implicito no projeto husserliano, retrocedendo ao do-
minio mais originario de nossa pertenca ontoldgica ao Lebenswelt ou mundo da vida. Afinal,
como bem assinalara Paul Ricoeur, “Antes da objectividade, ha o horizonte do mundo; antes do
sujeito da teoria do conhecimento ha a vida operante” (RICOEUR, 1988, p. 11). Uma espécie de
ontologia do“horizonte do mundo” ou da“vida operante” sera justamente o produto da radica-
lizacdo da fenomenologia operada por Heidegger, passo decisivo em direcdo a desmontagem
do primado da Erkenntnistheorie kantiana e, em consequéncia, ao esgotamento do programa
transcendental das filosofias pés-kantianas (HEIDEGGER, 2012, p. 98-93).

De sua parte, como vimos, Sartre se iniciara igualmente em Husserl justamente em reacao
ao neokantismo universitario francés, ou idealismo subjetivista, de seu tempo, - tratara-se, como
ja fizemos notar, de cerrar fileiras contra esta “filosofia alimentar” que pretendera fazer comer o
“objeto” pelo “sujeito’, diluindo o real em sua prépria substancia fantasmatica (SARTRE, 1992, p.

2 Cioso lembrar que a famosa “reducdo fenomenoldgica” ou époché, procedimento elaborado pela fenomenologia husserliana
ao longo das primeiras décadas do século passado, é justamente o método para nos entregar um acesso exclusivo ao dominio
dos “fendmenos puros’, ou seja, aos vividos intencionais ja purificados ou despidos de qualquer realidade empirica (LAVIGNE,
2005, p. 147).
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29). Ora, precisamente a fenomenologia husserliana, uma vez que definira a consciéncia como
intencionalidade, agdo de dirigir-se aos objetos, oferecera a Sartre o meio adequado para ques-
tionar radicalmente o mito da interioridade: a consciéncia é sempre relacao a uma exterioridade
no-mundo, direcao a um ser que esta I3, repousa em si mesmo, “a beira da estrada, em meio a
poeira” (SARTRE, 1992, p. 30). Mas ocorre que era também necessario acertar contas com o pré-
prio Husserl, - cuja fenomenologia se desenvolvera, ja na década inicial do século passado, no
sentido de uma “virada transcendental” ou de um “idealismo transcendental”.

Daqui se pode compreender o motivo do primeiro ensaio propriamente sistematico de
Sartre sobre a fenomenologia husserliana, intitulado A Transcendéncia do Ego: Esbogo de uma
descri¢do Fenomenoldgica, redigido ainda em seu estagio de estudos em Berlim, em 1934, mas
publicado apenas em 1936 na revista Recherches Philosophiques (COHEN-SOLAL, 1999, p. 184).
Nele, o jovem fenomendlogo empenha-se em uma polémica contra a possivel admissao da in-
terioridade da consciéncia na fenomenologia em consequéncia da posicdo adotada por Husserl
a partir de suas Ideias para uma Fenomenologia Pura e uma Filosofia Fenomenoldgica (1913) e
plenamente desenvolvida em suas Medita¢bes Cartesianas (1931), conjunto de conferéncias
que coroa o reconhecimento da fenomenologia como um “tipo novo de filosofia transcen-
dental” que “ndo é nada mais do que uma explicitacao de meu ego enquanto sujeito de conhe-
cimentos possiveis” (HUSSERL, 1980, p. 72). Husserl teria cedido a “tese classica de um Eu trans-
cendental que estaria como que por detrds de cada consciéncia” (SARTRE, 1994, p. 46-47),
recaindo entdo em uma concep¢do imanentista, quica neokantiana, incompativel com a desco-
berta da intencionalidade.

Tracando uma distincdo fundamental entre a consciéncia (a subjetividade como pura re-
lacao intencional as coisas, vazia de todo contetido imanente) e o ego (a subjetividade objeti-
vada, cujo estatuto é o de um objeto transcendente como outro qualquer do mundo?3), Sartre
reivindicara a posicao do Husserl das Investigacoes Légicas, para o qual o “Eu [Moi] era uma
producdo sintética e transcendente da consciéncia’, contra a “orientacdo do novo pensamento
de Husserl” (SARTRE, 1994, p. 46-47). Ora, da perspectiva de A Transcendéncia do Ego, a admissao
de uma estrutura egoldgica imanente constituiria a introdugao de um “centro de opacidade”no
coracao mesmo da subjetividade, incompativel com o “ponto de vista original e profundo que
faz da consciéncia um absoluto ndo-substancial” (SARTRE, 1994, p. 48-49), e sua consequéncia
seria a de nos devolver ao plano de uma interioridade subjetiva que, precisamente, nos apar-
taria do mundo (dando razdo aqueles que acusam a “fenomenologia de ser uma ‘doutrina re-
fugio, de atirar ainda uma parcela do homem para fora do mundo e de afastar com isso a
atencao dos verdadeiros problemas” (SARTRE, 1994, p. 83). Em suma, “Todos os resultados da
fenomenologia ameacam entrar em ruina se o Eu nao é, do mesmo modo que o mundo, um
existente relativo, quer dizer, um objecto para a consciéncia” (SARTRE, 1994, p. 49), posto que a
liquidacdo efetiva do subjetivismo, proporcionada justamente pelo conceito husserliano de in-
tencionalidade, tornar-se-a nula se o ego for admitido como “habitante” da consciéncia (seja
em sua versao transcendental de principio de unificacdo das visadas da consciéncia, seja como
instancia psiquica subjacente aos nossos atos e desejos). Por este motivo, dird Sartre, o “Eu
transcendental é a morte da consciéncia” (SARTRE, 1994, p. 48).

A partir desta polémica com e contra Husserl, na qual Sartre avancara na tese da radical
espontaneidade da consciéncia em sua impessoalidade — ou seja, na afirmacao de que ela é
“monstruosamente livre” na medida mesmo em que é desprovida de qualquer estrutura egol6-

3 “Nés queremos mostrar aqui que o Ego ndo esta na consciéncia nem formal nem materialmente: ele esta la fora, no mundo, é um
ser do mundo, como o Ego do outrem” (SARTRE, 1994, p. 43).
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gica ou suporte psiquico imanente que a determine de antemao em sua existéncia (SARTRE,
1994, p. 79) —, pode-se apreender o desenho de conjunto dos esforcos sartrianos para a consti-
tuicdo de uma psicologia fenomenoldgica em seus ensaios sobre a imagem, o imagindrio e as
emocoes, publicados na segunda metade da década de trinta do século passado.* Tratara-se,
para Sartre, de promover a critica ao fundamento de uma psicologia empirica ou “introspec-
tiva’, cientificista e naturalista, e sua substituicdo por uma abordagem psicolégica na qual o
estudo fenomenoldégico da consciéncia deve ter prioridade metodoldgica sobre o estudo em-
pirico e psicofisico da psique, devendo, por esse motivo, funda-lo e sistematiza-lo: “Se queremos
fundar uma psicologia, é preciso remontar além do psiquico” (SARTRE, 2006, p. 47). Neste sen-
tido, Sartre procurara uma abordagem da psicologia que deveria ser presidida pela cuidadosa
distincao entre a“experiéncia” em sentido propriamente experimental, positiva, e a“experiéncia
fenomenoldégica” stricto sensu, aquela que nos entrega a intuicao das esséncias eidéticas
(CABESTAN, 2004, p. 35), ou seja, neste caso, a de uma consciéncia cuja relacdo ao objeto estd
neutralizada em sua naturalidade psicofisica, vale dizer, depurada de todo elemento que propi-
ciasse sua apreensdo como coisa determinada ou sucessao de fatos psiquicos. Dai que se deva
ainda falar em “experiéncia” (“pois toda visdo intuitiva de esséncia continua sendo experiéncia”),
mas trata-se agora da “experiéncia que precede toda experimentacao” (SARTRE, 2008, p. 122).

Contudo, crescentemente informado pela leitura da fenomenologia por Heidegger (in-
fluéncia que certamente ja se fazia sentir em suas obras de psicologia-fenomenoldgica®), Sartre
preservara o que lhe parecera ser a intuicao genial da fenomenologia husserliana - a cons-
ciéncia definida por sua intencionalidade, quer dizer, por sua acdo de absoluta extroversdo em
direcdo as coisas — sem, no entanto, deixar de Ihe fazer a critica continua de um certo idealismo,
valendo-se especialmente da tematica existenciaria do Dasein heideggeriano (este ser-o-ai da
abertura na qual o sentido de ser pode, enfim, ser recolhido). Resta que a eufdrica recepcao ini-
cial das promessas da fenomenologia husserliana ndo resistird a um exame mais detido (reali-
zado justamente a luz dos desenvolvimentos posteriores do pensamento do préprio Husserl) e
terd que ser contrastada com as intuicdes heideggerianas de Ser e Tempo e O que é Metafisica?.
E ja em fevereiro de 1940, em seus didrios de guerra, Sartre anotara o seguinte: “um fosso cada
vez mais largo me separava de Husserl: sua filosofia, no fundo, evoluia para o idealismo, coisa
que eu nao podia admitir. [...] foi para me evadir desse impasse husserliano que me voltei para
Heidegger” (SARTRE, 2005, p. 418-419). Compreende-se: se ser é efetivamente ser-no-mundo,
como pretende a férmula heideggeriana, isso implica em considerar que o “mundo é inas-
similavel a consciéncia, resultado de um regime ontoldgico irredutivelmente diferente”
(COOREBYTER, 2003, p. 41), - dai porque Heidegger parecera uma“ilha de realismo”em meio ao
“mar de idealismo” no qual Husserl acabara por se afogar.

No entanto, mais do que Husserl ou Heidegger eles préprios, incialmente Sartre estivera
premido por uma espécie de husserlo-heideggerianismo de tipo bastante particular e, no li-
mite, inconcilidvel:“entrei, por acaso, na Taverne du Cerfe, ai, fiza tentativa de conciliar Heidegger
com Husserl. Nao deu certo, apesar de minha obstinacao” (SARTRE, 2005, p. 638). Precisamente
aqui, neste impasse husserlo-heideggeriano, comecara a ser gerado o ensaio de ontologia-fe-

4 Evidentemente, temos aqui em vista as obras A Imaginagéo (1936) e O Imagindrio (1940), produtos de um Gnico estudo divido em
duas partes, uma “critica” e outra “propositiva’, mas que serdo publicados separadamente por Sartre, bem como Esbogo para uma
Teoria das Emogdes (1939).

5 A parte final de uma obra como O Imagindrio, por exemplo, chegara a seguinte conclusao: para “imaginar, a consciéncia deve ser
livre em relacdo a toda realidade particular, e essa liberdade deve poder definir-se por um‘ser-no-mundo’ que é ao mesmo tempo
constituicdo e nadificacdo do mundo; a situagdo concreta da consciéncia no mundo deve a cada instante servir de motivacdo
singular a constituicdo do irreal” (SARTRE, 1996, p. 242).
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nomenoldégica de Sartre, publicado a exatos oitenta anos, em 1943, em uma Franca convulsio-
nada sob a ocupacdo do regime da Alemanha nazista: O Ser e o Nada.

Jean-Toussaint Desanti nos oferece um curioso testemunho da expectativa que cercara a
publicacao de O Ser e o Nada (1943) no interior do circulo restrito de intelectuais préximos a
Sartre. A época um jovem filésofo militante, tendo participado, em 1941, da formacéo do grupo
de resisténcia antifascista denominado Socialismo e Liberdade, Desanti sabia que Sartre estava
envolvido em uma “grande empreitada filosofica”: “Mas eu nédo sabia que ele iria chama-la de O
Ser e 0 Nada. Merleau-Ponty me dissera um pouco antes da publicacado, e eu pensei comigo
mesmo: ‘Veja sé, ele quer fazer um Ser e Tempo de outra forma!” (DESANTI, 1993).

A imagem e a analogia sdo reveladoras, mas se se tratara de “fazer um Ser e Tempo de
outra forma’, ou seja, uma fenomenologia que sé se realizaria como ontologia, resta que isso
acabaria por significar, precisamente, escrever outra coisa, — justamente essa outra coisa que
fora O Sere o Nada, um ensaio de ontologia-fenomenoldgica de tipo bastante especifico, irredu-
tivel as particularidades da fenomenologia alema, mesmo que a consideremos em sua versao
heideggeriana. Afinal, Sartre féra atraido pela problematica ligada a colocacao integralmente
mundana e relacional do sujeito no-mundo e pelas implicagdes psicoldgicas e morais dai decor-
rentes, mas, por isso mesmo, apoiara-se na fenomenologia existencial heideggeriana sem
poder acompanhar a totalidade de sua démarche, - uma vez que o pensamento de Heidegger,
orientado pela Seinsfrage, exigiria a progressiva elisdo da tematica da subjetividade. Portanto, e
como bem sublinhara Coorebyter, a “linha de ruptura” entre Sartre e Heidegger era irreme-
diavel: “Sartre integra o ‘ser-no-mundo’ em uma filosofia do cogito, da negatividade e da liber-
dade que Heidegger julgara metafisicamente regressiva” (2000, p. 80).6

Assim, em O Ser e o Nada o “inconcilidvel” em Husserl e Heidegger tomard sua forma em
um ensaio de ontologia-fenomenoldgica de originalidade inegdvel, no qual se retém a noc¢édo
husserliana de consciéncia intencional aplicando-a a dimensao existenciaria da propria subjeti-
vidade, tomada como ser-no-mundo, para melhor radicaliza-los em favor da intuicao central da
filosofia sartriana a respeito das relacdes entre o ser e a consciéncia, registrada ja em seus dia-
rios de guerra, no qual ser e nada estdo em relacdo ontologicamente negativa e fenomenologi-
camente fundante do préprio sentido do mundo: “O em-si [0 ser determinado] investe a cons-
ciéncia [para-si] para ser ultrapassado, por ela, no Nada. Mas nao, como pensa Heidegger, no
Nada que retém o mundo em si e sim no Nada que a consciéncia é ela mesma” (SARTRE, 2005,
p.418). Ou ainda, segundo uma afirmacao retirada do préprio O Ser e o Nada:“O em si concreto
e real estd totalmente presente no cerne da consciéncia como aquilo que ela prépria se deter-
mina a néo ser. O cogito deve nos levar necessariamente a descobrir essa presenca total e ina-
tingivel da coisa em si” (2001, p. 122, grifo nosso). Portanto, ja a presenca de um cogito — ainda
que de tipo pré-reflexivo, ou seja, entendido como revelacdo originaria da consciéncia em seu
ser-no-mundo (o que nos revela um cartesianismo sui generis’) — e sua remissao ao modo de ser
da consciéncia como negacgdo ontolégica do ser ele préoprio — quer dizer, como dinamica proces-

o

“Sartre expressa da seguinte maneira o principio do existencialismo: a existéncia precede a esséncia. Esta adotando os termos
existentia e essentia no sentido da metafisica que, desde Platdo, formula o seguinte: a essentia precede a existentia. Sartre in-
verte essa frase. O que acontece é que a inversao de uma frase metafisica continua sendo uma frase metafisica” (HEIDEGGER,
2006, p. 34-35).

“[...] é a consciéncia nao reflexiva que torna a reflexdo possivel: existe um cogito pré-reflexivo que é a condicdo do cogito carte-
siano” (SARTRE, 2001, p. 19).

~
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sual de nadificacao incessante das determinacdes do ser® - sao indices suficientemente signifi-
cativos das distancias entre O Ser e o Nada e a Seinsfrage heideggeriana.

Ora, aqui nos encontramos diante da versao propriamente sartriana da subjetividade:
como bem assinalara Gérd Borheim, a radicalizacdo ontoldgica da intencionalidade operada
por Sartre, retomada dos desenvolvimentos heideggerianos a propésito da transcendéncia do
Dasein e da nocao da nadificacéo (Nichtung), encontra sua originalidade irredutivel na com-
preensao do fundamento nadificador da intencionalidade segundo a estrutura dialética da ne-
gatividade hegeliana, “transposta para o interior da consciéncia e explicitada ontologicamente”
(MULLER, 2006, p. 18). Neste sentido, uma outra fenomenologia concorre decisivamente para a
definicdo ontoldgica da consciéncia como negatividade ou ndo-ser em O Ser e o Nada: a
Fenomenologia do Espirito de Hegel. Sua influéncia é tao mais importante quanto mais se consi-
dere o papel-chave da tematica da negac¢do, com suas formulacdes sobre o nada e a nadifi-
cacao, na arquitetonica do ensaio de 1943, a ponto de se poder defini-lo, por sua ontologia,
como uma “fenomenologia da negatividade” (MOUILLIE, 2001, p. 11).

Tratava-se, como se sabe, de um hegelianismo de tipo bastante particular, de feicdo pro-
priamente “francesa’, em boa medida associado as licdes ministradas por Alexandre Kojeve
entre os anos de 1933 e 1939 na Ecole des Hautes Etudes, nas quais o manejo desenvolto da su-
cessao das figuras da consciéncia hegeliana fazia avancar o movimento do Espirito na histéria
segundo um expediente que consistira em acentuar (a despeito de suas sinteses pacificadoras)
0s momentos excessivamente paradoxais e violentos da experiéncia da consciéncia em sua nar-
rativa iniciatica junto ao enfrentamento das coisas e de um mundo antagonizado pelo desejo,
pela luta e pelo trabalho (KOJEVE, 2000, p. 91). Como resultado, o esquema formal da fenome-
nologia hegeliana acabaria por ser transposto ao plano concreto, ja antropologizado, do drama
existencidrio da acdo no-mundo, com destaque para os temas da consciéncia infeliz e do reco-
nhecimento (Anerkennung) na dialética do Senhor e do Escravo, propiciando um reenquadra-
mento da tematica da subjetividade segundo as operagdes negativas do sujeito (o “homem di-
fere do animal porque ele é um ser negador” (KOJEVE, 2000, p. 64)).

Nestes termos, e tendo-se em vista justamente este hegelianismo “francés’, sempre mo-
bilizado segundo uma dupla operacdo de elogio e critica subsequente, pode-se compreender
certo uso recorrente da negatividade hegeliana para a critica do Dasein heideggeriano - pri-
vado da dimensao da subjetividade desde sua concepcao (SARTRE, 2001, p. 109) -, mas também
para a delimitagao do préprio ser da consciéncia em O Ser e o Nada. Assim, é notavel que a nogao
heideggeriana de ser-no-mundo venha a tornar-se uma peca central no Iéxico de O Ser e o Nada,
de sorte a ser mobilizada em vista da adocao de uma “perspectiva concreta” para a abordagem
das relacdes entre consciéncia e fenémeno (SARTRE, 2001, p. 37-38), a0 mesmo tempo em que
sao explicitadas, na exploracdo do nada a partir da consideracao da negac¢édo como realidade
intra-mundana efetiva (e ndo meramente como uma propriedade do juizo ou uma operacao de
julgamento), as insuficiéncias do Dasein heideggeriano no contexto de sua comparagdo com o
problema da negatividade e do nada em Hegel. Ora, da perspectiva do Sartre de O Sere o Nada,
Heidegger afirmara que o nada fundamenta a negacdo e chegara a fazer da negatividade a es-
trutura mesma de nossa “transcendéncia’, mas acabara por desenvolver uma teoria que nao
dotava o Dasein da dimensao de um ser-negativo (SARTRE, 2001, p. 52-53). Por outro lado, se
Hegel também serd merecedor das criticas de Sartre e se, em muito sentidos, Heidegger cons-
tituira um avanco com relacdo a tematica do nada na légica hegeliana - afinal, ja ndo se tratara
mais de considerar o ser puro e o nada puro como equivalentes em sua pura indeterminacao, tal

8 “Q para-si [a consciéncia] nao tem outra realidade senao a de ser nadificagao do ser” (SARTRE, 2001, p. 666).
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como sucedera na Ciéncia da Légica hegeliana, mas sim de circunscrever as préprias possibili-
dades de uma apreensdo concreta do nada, mormente por meio da angustia (SARTRE, 2001, p.
51-52) -, o fato é que, com relagdo as pretensdes sartrianas em determinar o modo-de-ser da
consciéncia, pode-se dizer que “é Hegel quem tem razao contra Heidegger, quando declara que
o Espirito € o negativo” (SARTRE, 2001, p. 53, grifo nosso).

De mesmo modo, em outra passagem chave de O Ser e o Nada, dedicada ao tema da in-
tersubjetividade ou do ser-para-outro, Hegel aparecerd como aquele que realizou um impor-
tante progresso no sentido ndo apenas de permitir a superacdo do solipsismo subjetivista a que
fora conduzida a fenomenologia de Husserl (posicdo que Sartre acreditara haver superado ja
em A Transcendéncia do Ego®), mas, ainda mais fundamentalmente, no sentido de ter posto a
questdo em seu terreno o mais adequado: a “intuicdo genial de Hegel é, aqui, a de me fazer
depender do outro em meu ser. [...] Assim, o solipsismo parece definitivamente fora de combate”
(SARTRE, 2001, p. 276). Ao fim e ao cabo, no entanto, e tal como ocorrera com o problema do
nada, a perspectiva hegeliana serd rejeitada pelo fato de Hegel haver formulado o problema
ontolégico do ser-para-outro“em termos de conhecimento’, quer dizer, unicamente no registro,
ainda demasiado intelectualista, de uma relacdo cognitiva com outrem: “E ainda o conheci-
mento que é aqui a medida do ser [...]” (SARTRE, 2001, p. 277).

Portanto, Sartre adota uma perspectiva refrataria a compreensao da consciéncia em
termos de conhecimento, mas deixa-se influenciar, com efeito, pelo movimento geral da nega-
tividade hegeliana naquilo que concerne a indeterminacao fundamental que caracteriza a
consciéncia como atividade da “poténcia negadora” da existéncia humana. Afinal, para o Sartre
de O Ser e 0 Nada, a consciéncia, ou para-si, caracteriza-se pela ndo-identidade consigo mesma
e, em consequéncia, pela negatividade que a (in)determina a ser constante movimento de rup-
tura com as determinacdes do ser (0 que nos remete a uma luta permanente para nao se deixar
absorver pelas “coisas”): “hd um ser [a consciéncia] cuja liberdade tem-de-ser sob a forma do
ndo ser (ou seja, da nadificacao)” (SARTRE, 2001, p. 599). Assim, Sartre mobilizara um hegelia-
nismo ja aclimatado as teméticas da negatividade heideggeriana e do ser-para-morte (KOJEVE,
2000, p. 575), um Hegel ja afeito aos temas da negatividade ontoldgica constitutiva da subjetivi-
dade e de sua transcendéncia face ao ser determinado em-si. Ora, a relacao opositiva entre o
para-si e o em-si, a implicacdo da consciéncia junto ao ser determinado ao modo do ndo-ser
constitutivo da realidade humana (ou seja, a propria consciéncia como uma modalidade de ser
que rompe continuamente com as determinagdes do ser justamente porque encerra, em seu
ser mesmo, o nada de seu ser) e o conflito como operador incontornavel das relagdes intersub-
jetivas sdo, fundamentalmente, tracos deste hegelianismo suj generis, despido de toda possibi-
lidade de sintese apaziguadora e, portanto, impossibilitado de aceder a unidade do Espirito.™
Dai o carater paradoxal da subjetividade em O Ser e o Nada: no ensaio de 1943, Sartre conserva
a negatividade como estrutura da subjetividade e retira todas as consequéncias existenciais da
tendéncia ineludivel (e sempre fracassada) da realidade humana em sua busca para aceder e
fundir-se no Absoluto — quer dizer, tornar-se o “Ens causa sui que as religides chamam de Deus”
(SARTRE, 2001, p. 662) —, mas ao mesmo tempo, e em consequéncia, recusa nao apenas a sin-

° O equivoco de Sartre em A Transcendéncia do Ego, como ele préprio o admite em O Ser e o Nada, féra o de acreditar que a mera
expulsao do ego para fora campo transcendental (que deveria interditar o acesso a introspe¢ao como campo de acesso a certeza
apoditica do proprio eu) seria suficiente para “provar que minha consciéncia transcendental, em seu ser mesmo, é afetada pela
existéncia extra-mundana de outras consciéncias de mesmo tipo” (SARTRE, 2001, p. 274).

0 “Encontramos novamente esta ‘cisdo do igual a si mesmo’ que Hegel faz ser a caracteristica da consciéncia. Mas esta cisdo, em
lugar de conduzir, como na Fenomenologia do Espirito, a uma integracdo mais elevada, nao faz sendo escavar ainda mais profun-
damente e irremediavelmente o nada que separa a consciéncia de si mesma. A consciéncia é hegeliana, mas essa é a sua maior
ilusdo” (SARTRE, 2001, p. 190).
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tese apaziguadora pretendida pela dialética hegeliana e por seu monismo ontolégico, mas
igualmente todo o saber que dai decorre, cuja exposicao sistematica se encontra precisamente
na Ciéncia da Légica (KEMP, 1970, p. 295).

Resta, como sabemos, que a negagdo constitui justamente a clivagem ontolégica funda-
mental entre em-si e para-si em O Ser e o Nada, da qual decorre a passagem do plano do ser de-
terminado para o plano do ser da realidade humana (ou consciéncia) como negagdo ontoldégica
(verdadeiro tema do ensaio de ontologia fenomenolégica de Sartre), e isso segundo uma pers-
pectiva na qual a existéncia humana é ja uma existéncia implicada na facticidade, mas sempre
em uma relagdo de transcendéncia diante do factum bruto (dada sua indeterminagéo). Por este
motivo, a consciéncia é o modo de instalacao no-ser capaz de conferir-lhe sentido. Daqui re-
sulta, como se sabe, o tema da prépria liberdade (“A cada ato negador, pelo qual a liberdade do
para-si constitui espontaneamente seu ser, corresponde uma revelacao total do ser ‘por um
perfil” (KEMP, 1970, p. 224)), mas igualmente o de seu necessario desdobramento na dimenséo
da temporalidade (“totalidade jamais acabada” (idem, p. 185)), instancia prépria da a¢do consi-
derada no horizonte fdctico da propria contingéncia de meus possiveis (Unica instancia em que
se pode toma-la seriamente do ponto de vista de sua implicacio no real): “E porque a liberdade
é condenada a ser livre, quer dizer, nao pode escolher-se como liberdade, que ha coisas, ou seja,
uma plenitude de contingéncia dentro da qual ela prépria é contingéncia” (KEMP, 1970, p. 554).

Por esse mesmo motivo, talvez se possa dizer que ha uma espécie de neo-realismo em
O Ser e 0 Nada, "um ‘realismo’ que fundamenta a descricdo dos modos de ser envolvidos na fe-
nomenalidade” (MOUILLIE, 2001, p. 10), e que decorre da tessitura propria da obra, composta de
dois planos que se requerem e que se sucedem alternadamente, o ontoldgico e o fenomenolo-
gico. Neste sentido, ja o subtitulo de O Ser e 0 Nada, que anuncia a obra como um “ensaio de
ontologia-fenomenoldgica’, é revelador do método propriamente sartriano em sua exploracao
das relagdes entre “consciéncia” e “coisa”: se a totalidade sintética ao qual damos o nome de
“mundo” é a expressao Ontico-ontolégica de uma co-implicagcao concreta entre ser e cons-
ciéncia, entdo é necessario reconhecer, na simultaneidade indissoluvel, tensionada e efetiva de
seu verdadeiro estatuto, o fato de que a “consciéncia é revelacdo-revelada dos existentes” (e
nisto reside seu primado fenomenoldgico sobre as coisas), mas apenas na medida em que os
“existentes comparecem a ela fundamentados pelo ser que Ihes é préprio” (e aqui reside, por
outro lado, o primado ontoldgico das coisas sobre a consciéncia) (SARTRE, 2001, p. 29). Em suma,
“Dizer que a consciéncia é consciéncia de alguma coisa é dizer que ela deve se produzir como
revelacdao-revelada de um ser que ela ndo é e que se dd como jd existindo quando ela o revela”
(SARTRE, 2001, p. 28, grifo nosso). Nestes termos, O Ser e o Nada é uma obra que se aplica a exi-
géncia fenomenoldgica da auséncia de pressupostos prévios para, finalmente, ser capaz de
descrever as condutas concretas de uma consciéncia efetivamente engajada em empreendi-
mentos praticos no seio do mundo real.
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Os bastidores do olhar: o outro para
além do instante da metamorfose

Behind the scenes of the look: the other beyond
the instant of metamorphosis
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RESUMO

Quando se pensa na proposta sartriana para uma teoria da alteridade em O Ser e 0o Nada, nossa
atencao frequentemente se volta para sua famosa e original analise sobre “o olhar do outro”. O
momento em que Sartre apresenta essa analise em sua obra se caracteriza por um esfor¢o do
autor para escapar do problema do solipsismo, sendo o desenvolvimento de uma “fenomeno-
logia do olhar” apresentado como uma resposta decisiva para o problema. No entanto, os cri-
ticos de Sartre mostraram o que essa resposta tem de problematica, na medida em que privi-
legia o “ser-olhado” - dimenséo adquirida através de uma metamorfose que o olhar do outro é
capaz de provocar no sujeito -, como aquilo que garantiria uma efetiva relacdo de alteridade.
Nesse trabalho, procuro retomar tais criticas a fim de evidenciar seus limites, para, em seguida,
mudar o foco, trazendo a cena os “bastidores” do olhar que nos direcionam para uma saida
contra o solipsismo.

Palavras-chave: Olhar. Ser-olhado. Outro. Solipsismo.

ABSTRACT

When we think of Sartre’s proposal for a theory of alterity in Being and Nothingness, our atten-
tion often turns to his famous and original analysis of “the look of the other”. The moment when
Sartre presents this analysis in his work is characterized by the author’s effort to escape from the
problem of solipsism, and the development of a“phenomenology of the look”is presented as a
decisive response to the problem. However, Sartre’s critics have shown how problematic this
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response is, insofar as it favors the “being-seeing” - a dimension acquired through a metamor-
phosis that the look of the other is capable of provoking in the subject - as what would gua-
rantee an effective relationship of otherness. In this work, | try to return to these criticisms in
order to highlight their limits, and then change the focus, bringing to the fore the “backstage”
of the look that directs us towards a way out of solipsism.

Keywords: The look. Being-seeing. Other. Solipsism.

Primeiro ato: o protagonismo da teoria do olhar

De um modo geral, quando se aborda a teoria sartriana do outro, o foco se concentra
sobre sua famosa fenomenologia do olhar apresentada na “Terceira Parte” de O Ser e o Nada,
assim como em suas ricas descricdes sobre como o olhar do outro provoca uma transformacao
radical em nosso ser e nos lanca num conflito infernal. Esta experiéncia, de fato impressionante
e muito acessivel em nossas vivéncias cotidianas, ndo esgota, no entanto, tudo o que a onto-
logia sartriana aporta para a elaboracdo de uma efetiva teoria da alteridade. Pelo contrario, ela
nao seria sequer possivel de ser elaborada sem a presenca de outros elementos que indicam a
relacdo com o outro, mas que encontram-se nos “bastidores” da teoria sartriana do olhar, ou
seja, nao sao colocados como protagonistas pelo autor ao apresentar sua teoria do outro, nem
iluminados como componentes essenciais da cena. Acredito, além disso, que um tal foco, apesar
de revelar um ponto muito original e importante para se pensar nossa relacdo aos outros e a
nés mesmos, isto &, a partir do momento em que somos objetivados pelo olhar do outro, pode
vir a comprometer a possibilidade de uma apreensao mais rica da questao da alteridade na
obra e até a limitar o alcance filoséfico da contribuicao sartriana sobre o tema. Por esta razao,
longe de querer de algum modo esgotar todos os elementos que indicam a relacdo com o
outro na ontologia sartriana, me limito aqui ao gesto de evidenciar um problema, que consiste
justamente em restringir a relacdo de alteridade ao momento do olhar, desconsiderando ou-
tros elementos fundamentais para que tenhamos uma visdao mais ampla sobre a questao do
outro em O Ser e 0 Nada.

“O olhar”é o titulo da secao IV do capitulo “A existéncia do outro”, que inaugura a“Terceira
Parte” de O Ser e o Nada (SARTRE, 2012), intitulada O ser-para-outro. O objetivo do capitulo é o
de desviar dos obstaculos do solipsismo, tarefa que Sartre acredita nao ter sido realizada por
seus predecessores, incluindo os 3 Hs - Hegel, Husserl e Heidegger -, mesmo que estes tenham
fornecido recursos importantes para sua prépria tentativa. Ao se ver, por sua vez, empenhado
na superacao do problema do solipsismo, Sartre aposta todas as fichas numa teoria inovadora
gue poderiamos nomear de “fenomenologia do olhar”, por acreditar que o olhar do outro é o
que fornece ao sujeito um ser-olhado que ira se revelar como uma prova segura da existéncia
do outro de modo a impedir um naufragio no solipsismo'.

Vejamos, brevemente, alguns pontos importantes do capitulo em questao®. Ao longo de
seu caminho em busca da prova da existéncia do outro, o filésofo revela aos poucos os princi-

! Faco referéncia ao termo utilizado por Sartre “écueil’, que indica algum tipo de obstaculo para a navegagdo, como rochedos, co-
rais, etc.
2 Realizei uma analise mais detalhada do capitulo “A existéncia do outro” em: (ALT in FALABRETTI; DE BRITES; SAAS, no prelo).
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pios filosoficos que o salvariam das armadilhas solipsistas. Para que alcancemos uma alteridade
efetiva e legitima, a primeira exigéncia é a de que a relagdo com o outro nao seja uma relacdo
de conhecimento, como de costume na tradicdo filoséfica, mas sim uma relagao de ser, isto é,
ontolégica. O outro ndo pode ser simplesmente um objeto provavel presente em meu campo
perceptivo, muito menos um conceito, ou meramente um elemento que constituiria um mundo
em comum. E preciso, segundo Sartre, em sua versdo bem cartesiana, encontrar um terreno
seguro da prova da existéncia do outro, que sé podera ser a esfera indubitavel do cogito, mesmo
gue cogito aqui seja entendido de modo bem diferente do de Descartes, a saber: como pré-re-
flexivo, cotidiano e, nas palavras de Sartre, alargado (SARTRE, 2012; 2003). De todo modo, a
condicao de alteridade é a de que eu possa encontrar em meu ser a prova da existéncia do outro
que me revele ao mesmo tempo uma diferenca pela negacao: ndao sou o outro. Tal prova é o
ser-olhado que, como veremos, é uma dimensao que surge pela mediacdo do olhar do outro.
No entanto, muitas sdo as questdes levantadas a partir dessa aposta. A meu ver, se tomada
isoladamente, ela se revela insuficiente, tanto com relacdo ao objetivo de escapar ao solipsismo
quanto por sua restricao ao momento do surgimento do ser-olhado que, a partir de descri¢cdes
do proprio Sartre, inspirado em Kafka, poderiamos chamar de metamorfose. Dito de outro modo,
se 0 autor nos fornece ricas descricdes sobre o instante em que, ao se sentir flagrado por um
olhar, um sujeito se vé completamente transformado em seu ser (o0 que Sartre compara dramati-
camente a uma“hemorragia interna”), por vezes mesmo a ponto de reorientar todo o sentido do
seu modo de ser no mundo, seu “projeto fundamental’, seria dificil imaginar que vivenciariamos
tal experiéncia a todo o momento em que estamos nos relacionando com os outros. Sartre cer-
tamente nao esta dizendo isso. Se nem toda relacao com o outro é “traumatica’, para usar um
termo da psicanalise, devemos entender que o instante da metamorfose nao pode ser a medida
da relacdo com o outro e indicaria, possivelmente, situacdes excepcionais. Sendo assim, se po-
demos compreender as razdes pelas quais Sartre privilegiou a metamorfose estrategicamente
contra o solipsismo, podemos igualmente, em seguida, notar que ela apresenta apenas um grau
maximo de objetivagdo, ao passo que, em nossa vida cotidiana, outros niveis de objetivacao
estdo em jogo. Além disso, surge a pergunta se, de fato, em O Ser e o Nada, toda relacdo com o
outro se daria por objetivacao. Levar em conta tais indagacodes significa vislumbrar possiveis ar-
madilhas em que o préprio Sartre parece se enredar ao tentar escapar do solipsismo pela teoria
do olhar. Como discernir os graus de objetivacao exigiria uma tarefa mais extensa®, pretendo
apenas indicar alguns elementos que possam alargar nossa compreensao da relacdo com o
outro a fim de mostrar o limite de se apostar unicamente na teoria do olhar contra o solipsismo.

Em cena: a metamorfose

Sabemos que Sartre era um filésofo do teatro e que sua filosofia era encenada no palco
assim como as cenas teatrais compdem suas descrigoes filoséficas*. A teoria do olhar nos é fre-
quentemente apresentada por cenas teatrais e literarias em que o filésofo nos mostra como se
da o surgimento da dimenséo do ser-olhado e seus efeitos. Vejamos duas cenas marcantes em
sua obra sobre o tema: a primeira é aquela que introduz as descri¢des sobre a fenomenologia

3 Aesse respeito, ver o capitulo “Len-soi pour autrui: la présence invisible et 'esquisse fantdme” de Lhantologie de Sartre (ALT, 2021).

4 Tenho em vista aqui o que Franklin Leopoldo e Silva (2004) chama de “vizinhanga comunicante” entre as diferentes formas de
produgao sartriana, o que significa que cada meio de expressao resguarda sua particularidade, mas acessa o outro por uma es-
pécie de “via interna’; sem mediacdo exterior. Logo, ndo cabe a literatura ou ao teatro, por exemplo, concretizar a filosofia, que
seria abstrata. Ambas as expressdes se ddo devido a interligacdo abstrato-concreto/universal-particular presente na obra sar-
triana como um todo.
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do olhar em O Ser e o Nada (SARTRE, 2012): a de alguém que olha pelo buraco da fechadura e,
por “escutar passos no corredor’, experiencia a vergonha de ser visto. A outra cena: o escritor
Jean Genet, quando crianca, recém adotado por uma familia burguesa do interior da Franca, é
rotulado de ladrao por ter sido flagrado ao colocar a mdo dentro de uma bolsa (SARTRE, 2011).
Em ambas as cenas, além de outras deste tipo, ocorre um processo de “metamorfose ontolo-
gica” que da origem ao modo de ser do ser-para-outro, que é uma dimensao do préprio ser do
sujeito que encontra seu fundamento no outro.

Assim como na obra de Kafka ndo ha nada que anteceda ou explique a metamorfose de
Gregor Samsa em uma criatura monstruosa, a transformacao de Genet em ladréo se da por um fato
contingente e inesperado, num instante fatal’, que tudo muda e que o arranca da“inocéncia”:

Nesse instante, ocorre a metamorfose: ele ndo é nada mais do que aquilo que era, no
entanto, aqui esta ele, irreconhecivel. Expulso do paraiso perdido, exilado da infancia e
do imediato, condenado a ver a si mesmo, subitamente dotado de um “eu” monstruoso
e culpado, isolado, separado - em suma, transformado em verme® (SARTRE, 2011, p. 27).

Notemos que Sartre identifica, a partir do encontro com o olhar outro, a aparicao do “eu”
com a quebra da imediaticidade. Até entao Genet vivia na “doce confusdo” do imediato; a
crianca é expulsa do “paraiso perdido’, da inocéncia, e torna-se Jean Genet “o ladrao’, é o mo-
mento da queda. Este acontecimento, que é marcado pelo que aconteceu e ndo necessaria-
mente pelo como aconteceu, foi o suficiente para orientar todo um modo de ser no mundo, um
“projeto fundamental”; no caso de Genet: o de ser o ladrdo que o sentenciaram a ser. Em O Ser
e o Nada, a cena de alguém que olha pelo buraco da fechadura é igualmente reveladora do
sentido do olhar do outro e da dimensao para-outro que surge por este mediada. Trata-se de
uma descricdo em primeira pessoa, baseada em uma situacao imaginaria: o ato de olhar pelo
buraco de uma fechadura motivado por “ciimes, interesse ou vicio” (SARTRE, 2012, p. 298). Este
primeiro momento da cena se assemelha a descricao da inocéncia de Genet:

Estou sozinho e no plano da consciéncia nao tética (de) mim mesmo’. Isso significa, antes
de tudo, que ndo ha eu para habitar minha consciéncia. [...] Sou pura consciéncia das coisas,
e as coisas, presas no circuito de minha ipseidade, oferecem-me suas potencialidades
como réplicas de minha consciéncia nao tética (de) minhas préprias possibilidades
(SARTRE, 2012, 298).

Neste plano, seus atos ndo possuem “um lado de fora” (aucun dehors), sdo inteiramente
vividos e nao conhecidos, uma maneira de se perder no mundo, de ser absorvido pelas coisas
que aparecem organizadas em complexos de utensilios de acordo com o fim projetado pelo
para-si. O elemento que perturba o sistema é o olhar e o consequente desvelamento do ser-
-olhado. Mas o olhar é aqui apresentado de uma forma muito peculiar, pois este ndo se refere
a olhos de carne e osso que podemos nos confrontar em nosso campo perceptivo. O olhar é
o indicio da possivel presenca de um outro que me vé, como uma luz que acende, um ba-

«

“Ora quem diz ‘instante, diz instante fatal: o instante é o envolvimento reciproco e contraditério do antes pelo depois; ainda
somos o que deixaremos de ser e ja Somos 0 que nos tornaremos; vivemos nossa morte, morremos nossa vida; nos sentimos nds
mesmos e um outro, o eterno esta presente em um atomo de duragao; em meio a vida mais plena, sentimos que apenas sobrevi-
veremos, temos medo do futuro” (SARTRE, 2011, p. 9).

6 Todas as tradugdes sdo minhas.

A “consciéncia nao tética (de) si” € um modo de consciéncia pré-reflexiva descrita em o O Ser e o Nada como uma relagao cons-
ciente do sujeito a si mesmo sem que essa envolva um ato posicional, isto &, sem tomar a si mesmo por objeto de consciéncia. O
“de” entre parénteses é um recurso utilizado por Sartre (2012) para indicar que se trata desse modo de consciéncia.

~
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rulho, etc. Trata-se de um olhar espectral que assombra, no sentido de estar em toda parte e
em parte alguma, a cada vez que me sinto vista; nao é, portanto, localizavel, mas sobretudo
uma “presenca imensa e invisivel” (SARTRE, 2012, p. 308) do outro, para além do mundo, trans-
mundana, que Sartre (2012) chama de “outro-sujeito”. O outro-sujeito é assim um mundo as-
sombrado e a Unica possibilidade de apreender tal presenca é a experiéncia transformadora
de ser-olhado; a presenca espectral do outro como tal ndo pode ser conhecida: é algo que
esta 13, mas que ndo se revela a uma apreensao intuitiva, tal como o que Derrida (1993)
chamou de efeito de viseira (effet de visiére), que é o fato de ser visto sem reciprocidade, isto é,
sem poder ver quem olha. Em Sartre, esta heteronomia espectral é a condicao de todo tipo
de objetividade do para-si, na medida em que “[o outro sujeito] esta sempre 13, fora de al-
cance e sem distancia desde que eu tento me apreender como objeto” (SARTRE, 2012, p. 304).
Isso significa que, mesmo que de fato haja alguém na cena, o olhar ndo é dado pelos olhos,
mas pela iminéncia de minha objetivacao. Por essa razdo, um “falso alerta”, como uma porta
gue bate com o vento, pode ser o suficiente para disparar a transformacao da metamorfose:
“eis que escuto passados no corredor: alguém me olha” (SARTRE, 2012, p. 299). E importante
notar ainda que, mesmo o “flagra” sofrido por Genet quando crianca, que indica de forma mais
explicita alguém que o olha, é um acontecimento que poderia ter se passado outra forma, isto
é, é um acontecimento contingente. O que importa é a metamorfose provocada no modo de
ser do para-si que faz com que este se apreenda por meio de uma perspectiva exterior, o que
o era vedado em sua relacdo imediata a si:

E o que aconteceu? Em suma, quase nada: uma acdo empreendida irrefletidamente,
concebida e executada na intimidade secreta e silenciosa na qual ele frequentemente
se refugiava, acabava de passar a objetividade. Genet aprende o que ele é objetivamente
(SARTRE, 2011, p. 27).

Em ambas as cenas, testemunhamos a quebra de uma experiéncia de imersao imediata
no mundo para a subita aparicao de um “eu” pela experiéncia da vergonha, que é eleita pelo
autor ao modo paradigmatico da condicao ontolégica fundamental de queda na existéncia
objetiva. Isso significa que o que Sartre apresenta como “vergonha” ndo diz respeito a um sen-
timento especifico sobre uma caracteristica ou outra de meu ser, mas sim ao reconhecimento
de ser o objeto que apareco para o outro, a prépria condicao ontoldgica de ser objeto:

A vergonha pura ndo é o sentimento de ser este ou aquele objeto repreensivel, mas, em
geral, de serum objeto, ou seja, de me reconhecer neste ser degradado, dependente e
fixado que sou para o outro. A vergonha é sentimento de queda original, ndo porque
eu tenha cometido este ou aquele erro, mas simplesmente porque “cai” no mundo,
no meio das coisas, e preciso da mediacdo dos outros para ser o que sou (SARTRE,
2012, p. 328).

Sartre explicitara em seguida o sentido do medo e do orgulho, por exemplo, como ma-
neiras diferentes de experimentar afetivamente a vergonha original de ser objeto. O fato é que
mesmo a vergonha empirica, datada, provocada por uma cena qualquer, encontra seu sentido
nesta vergonha mais originaria. Podemos dizer entdo que a vergonha origindaria é mais primor-
dial do que as cenas vergonhosas apresentadas pela teoria do olhar. Se ela diz respeito a nossa
objetificacao, ja estamos imersos no mundo de forma objetificadas, sem que sejamos o tempo
todo “flagrados” em alguma cena vergonhosa. Se o ser visto é a “verdade” da relagdo com o ou-
tro, a vergonha originaria parece ser sua condicao.
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Os limites da teoria do olhar

Se quisermos compreender as razdes pelas quais a teoria do olhar sartriana pode ser
questionada sobre seus limites, é interessante retomar algumas de suas criticas que parecem
igualmente se fixar no instante da metamorfose. Esse tipo de foco parece nos dizer que é no
olhar que encontramos tudo o que o autor teria a oferecer sobre a relacdo com o outro em O Ser
e o Nada, libertando-se dessa limitacao posteriormente em obras como os Cadernos por uma
Moral e a Critica da Razéo Dialética. Além disso, ha ainda interpretacdes que concluem que o
Outro s6 “surge” na metade do livro, estando o sujeito “para-si” até entdo sozinho nas primeiras
duas partes, em que reina o “triunfo da ipseidade” (BENOIST, 2014).

Uma forte critica ao ser-olhado como resposta sartriana ao solipsismo é desenvolvida por
Barbaras (2000) no artigo “Le corps et la chair dans la troisiéme partie de Létre et le néant”. A partir
de uma radicalizacao das objecées de Merleau-Ponty a Sartre, o autor demonstra que a teoria
do olhar sartriana ndo somente nao atinge o objetivo intencionado em O Ser e o Nada, mas
conduz sobretudo a uma filosofia solipsista ainda mais sofisticada. Para chegar a essa conclusao,
ele parte de alguns argumentos ja apresentados por Merleau-Ponty de que, em Sartre, ha um
dualismo entre a esfera subjetiva do sujeito, dimensao para-si, e a esfera objetivada, para-outro.
Com efeito, desde a Fenomenologia da percep¢éo (2014), Merleau-Ponty mostra que, para haja
uma efetiva relacdao ao outro, a dimensdo para-outro, para usar o vocabulario sartriano, ndao
pode ser concebida de forma apartada da dimensao para-si; pelo contrario, ela deve lhe ser
inerente de maneira a ndo haver experiéncia “pura” de si mesmo. Isso significa que, mesmo que
Sartre reconheca que o para-outro atesta a necessidade da mediacdo do olhar, logo, que o
outro faz parte da relacao a si, as duas dimensoées resultantes desse circuito permanecem, en-
tretanto, isoladas entre si, sem “passar” uma na outra, como dizia Hegel, fazendo com que nao
saiamos de um quadro dualista®.

Para Merleau-Ponty (2014a), se o outro ndo é de alguma forma dado na experiéncia, ndo
seria nem mesmo possivel conceber algo como a soliddo e sequer poderiamos declarar que o
outro é inacessivel. Além disso, ao perder a experiéncia do outro gragas a uma teoria que res-
tringe a alteridade a relagdes de objetivacao realizadas pelo olhar, perdemos igualmente a esfera
maior do terreno da intersubjetividade. Na restricdo da rivalidade do téte-a-téte entre duas cons-
ciéncias que acabam por disputar entre elas o poder de objetivar a outra, estariamos imersos
num ambiente semelhante ao de Maquiavel em que “ndo ha terreno onde a rivalidade cessa”
(MERLEAU-PONTY, 2014b, p. 344). Por esta razao, Merleau-Ponty (2000, p. 284) segue dizendo,
em As aventuras da dialética, que “ha em Sartre uma pluralidade de sujeitos, nao ha intersubjeti-
vidade”. Uma consequéncia direta de se pensar tal isolamento plural entre os sujeitos é exata-
mente a concepcdo solipsista do mundo, na medida em que nao ha propriamente um “inter-
mundo’, ja que“cadaum sé habita o seu [mundo], sé o vé de seu ponto de vista”(MERLEAU-PONTY,
2013, p. 88). Este terreno comum que escaparia a luta originaria - um intermundo - é assim invia-
bilizado pela teoria do olhar como paradigma da relagcao com o outro e, portanto, do social.

Se cada para-si, em sua relacdo ao outro, sofre ou opera uma objetificacdo pelo olhar,
temos, para Merleau-Ponty, ao menos quatro termos em jogo: “meu ser para mim, meu ser para
outro, o ser para si do outro e seu ser para mim” (MERLEAU-PONTY, 2013, p. 110).
Consequentemente, este tipo de “camadas” de para-outro, ao invés de caracterizar uma expe-

8 Dualismo aqui deve ser entendido com relagao as proprias dimensdes para-si e para-outro do “sujeito para-si’; o que denominei
de dualismo entre subjetividade e objetividade em L'hantologie de Sartre (ALT, 2021). Nesta mesma obra, diferenciei o termo “su-
jeito para-si” para me referir ao sujeito sartriano de simplesmente “para-si” que diz respeito a uma regiao ontoldgica que compde
inclusive estruturas do préprio “sujeito para-si”.
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riéncia de alteridade, parece, ao contrario, barra-la, na medida em que cada para-si nao se rela-
ciona propriamente com o outro mas somente com o seu ser para-outro, como resume Barbaras
(2001, p. 155): “Assim, a relacdo com o outro se confunde com a experiéncia do para-outro: a
consciéncia nunca lida com o outro propriamente, mas apenas consigo mesma” e ainda “se o
acesso ao outro se confunde com a prova de meu ser-olhado, ele deixa de ser uma experiéncia,
deixando de revelar algo do qual ele é a experiéncia: ele se volta para a descoberta de meu ser-
-para-outro, ou seja, de uma estrutura de minha consciéncia” (BARBARAS, 2001, p. 159), de
modo que, como ja concluiu Merleau-Ponty (2013, p. 99), “ndo me relaciono com os outros, no
maximo me relaciono com um ndo-eu neutro, uma negacdo difusa do meu nada”. Vislumbramos
aqui a origem desse estranho solipsismo, que ndo é mais o de um sujeito isolado do mundo
duvidando da existéncia deste, mas é aquele de um sujeito que se vé transformado por um
olhar que nao o leva, no entanto, a se transformar por completo, a ponto de sair de si ou de se
relacionar efetivamente com o outro. Por isso, Merleau-Ponty (2013, p. 85) dizia que, em Sartre,
o outro “permanece um habitante de meu mundo”.,

Se o olhar é o que faz o sujeito passar a objetividade, como vimos acima, para seus cri-
ticos este adquire somente uma funcao: a de o inscrever no mundo exterior, ao dar-lhe uma
visibilidade objetiva corporal. No entanto, o pertencimento garantido pelo corpo em sua di-
mensao objetiva nada modificaria o isolamento da esfera para-si, dado que toda objetificacao
sofrida realiza sua “inscricao” enquanto para-outro mas ndo enquanto para-si. Como resume
bem Barbaras (2000, p. 281): “o para si se encarna, mas nao é enquanto para si que ele se en-
carna; se ele é capaz de passar a exterioridade, essa passagem, no entanto, ndo pertence a es-
séncia da presenca a si’, isto &, “enquanto nadificacdo ou translucidez, o para-si s6 pode ser es-
trangeiro a toda exterioridade” Finalmente, o para-outro radicalizaria o solipsismo que prometia
ultrapassar em razao dos problemas inerentes a aposta absoluta na teoria do olhar. Segundo
Barbaras (2000, p. 280), se é por meio do corpo-para-outro que pertencemos ao mundo da ex-
terioridade, mesmo que Sartre pense em uma dimensao corporal “para si” antes da objetivacao
provocada pelo olhar, essa dimensao é “silenciada’, de modo que ele chega a concluir, ousada-
mente, diga-se de passagem, que o para si“nao tem corpo e [que seu pertencimento a exterio-
ridade] repousa inteiramente nos outros” Como resultado, essa metamorfose, por mais radical
que seja, nao afeta a esferaimanente da consciéncia, que permanece desvinculada de qualquer
inscricdo no mundo, logo, que resta como uma subjetividade solipsista, barrada sua relacdo
com o outro, e de sobrevoo, sem efetivo engajamento em uma situagao de maneira geral.

Dessas questdes tdo instigantes, gostaria de me ater aqui ao seguinte ponto: de fato me
parece dificil escapar ao risco de solipsismo se nos ativermos apenas a experiéncia da meta-
morfose, isto &, do ser-olhado como produto de um “instante fatal” contingente. Mesmo discor-
dando de que é o para-outro que da corporeidade e inscricao do para-si no mundo, o que ja era
garantido pela estrutura imediata da facticidade®, me parece que Sartre de fato aposta fichas
demais na teoria do olhar, de modo que ele acaba por reforcar, ao menos a possibilidade, de
permanecer naquilo que buscava ultrapassar em sua obra e pelo qual sofreu tais criticas: o so-
lipsismo. Ao ressaltar a imediaticidade como esse momento “sem o outro”, que vira a ser pertur-
bado pelo olhar, o mundo é apresentado como um reflexo de um projeto isolado, sem compar-
tilhamento possivel. O outro &, ao contrdrio, apenas aquele que “rouba meu mundo” (SARTRE,
2012, p. 295), me aliena. Mesmo que a teoria do olhar traga ricas contribuicdes para pensarmos
sobretudo as situacdes tais como as retratadas pelas cenas acima, é preciso ir além da solidao
da imediaticidade, e encontrar o outro antes mesmo do acontecimento da metamorfose.

° Ver a secao lI,“A facticidade do para-si’, do primeiro capitulo da Segunda Parte de O Ser e o Nada (SARTRE, 2012).
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Os bastidores

Voltemos as cenas para descortinarmos seus bastidores. Antes do momento da metamor-
fose que provocou a aparicdo de um eu-olhado e da alienacédo de todas as estruturas do para-si
e de seu mundo, seria dificil dizer que o para-si estava “sozinho no mundo”. Na cena do buraco da
fechadura, mesmo que se trate de uma consciéncia imersa e “sem eu’, tal como descrita por Sar-
tre, temos o caso de alguém que espia por “ciimes, interesse ou vicio” (2012, p. 298). Ora, o que
seria o ciimes se ndo uma manifestacdo em relacdo a alguém ou mesmo a algo de alguém do
qual se tem ciuimes? O mesmo poderiamos perguntar com relagao ao “interesse ou vicio” Assim,
a propria motivacao do sujeito que espia pelo buraco da fechadura, antes mesmo do aconteci-
mento que indica o olhar, ja se faz na relacdo com o outro. Do mesmo modo, Sartre entende que
a pessoa que espia na fechadura é surpreendida pelo pensamento “alguém me vé” (SARTRE,
2012, p. 299), o que nao seria possivel sem a linguagem. No caso de Genet, vemos a importancia
do fato de que ele, quando crianca, é impactado por uma “palavra vertiginosa” e que “sua aven-
tura, foi a de ter sido nomeado” (SARTRE, 2011, p. 57), isto é, a partir do momento em que uma
voz declara publicamente: “Vocé é um ladrao’, Genet se vé “assombrado por uma palavra” que
enquadra sua alma e sobre a qual ele passara a vida a meditar (SARTRE, 2011, p. 54). Motivacao
afetiva e linguagem compdéem um mundo em que a cena da metamorfose ird ocorrer.

Agora passemos ao cendrio: a pessoa que olha pelo buraco da fechadura encontra-se
imersa num espaco orientado e num mundo de utensilios: a porta, a fechadura, o corredor,
todos os demais objetos que aparecem no interior da cena. Longe de nos restringirmos ao fato
de que tais objetos reflitam apenas as caracteristicas correlativas ao circuito de ipseidade, o que
de fato orienta essa aparicdo, podemos voltar ao capitulo “A transcendéncia” (anterior ao “surgi-
mento do outro” na obra) e iluminar as demais estruturas de desvelamento do mundo e seus
componentes intersubjetivos. Com efeito, numa concepcdo inspirada em Ser e Tempo de
Heiddegger, para Sartre, a aparicdo do mundo é rodeada por uma rede de coisas-utensilios - os
“isto” [ceci] correspondentes ao modo pratico do sujeito, a partir de uma orientacao especifica
relativa ao corpo como centro de referéncia. No entanto, cada utensilio é composto por “pro-
priedade laterais” e “secundarias” que reenviam aos outros sujeitos, enquanto outros centros de
referéncia, e, a0 mesmo tempo, ao seu “para quem” (Worumwillen), que “aparece constante-
mente atras dos instrumentos” (SARTRE, 2012, p. 237). Um instrumento x serve para algo, a ser
feito por alguém, e esta funcéo - a indicacdo a alguém - compde a prépria aparicdo orientada
das coisas-utensilios.

Além das propriedades laterais e secundarias e do “para quem’, Sartre mostra, mesmo
que muito brevemente nessa obra, que a acdo no mundo do para-si se da por meio de técnicas
coletivas que indicam a situacdo de co-presenca a um mundo comum. E através das técnicas
que o para-si se encontra inserido em coletividades, as quais caracterizam sua insercado social.
Sartre esclarece o papel das técnicas no desvelamento do mundo da seguinte maneira:

Ora, é 6bvio - embora o fato de eu pertencer a tal ou qual classe ou nacdo nédo derive
da minha facticidade como estrutura ontolégica do meu para-si - que minha existéncia
de fato, ou seja, meu nascimento e meu lugar, implica minha apreensdo do mundo e de
mim mesmo por meio de certas técnicas. Ora, essas técnicas, que eu nédo escolhi, conferem
significados ao mundo. Parece que ndo sou mais eu quem decide, com base em meus fins,
se 0o mundo aparece para mim com as oposicoes simples e nitidas do mundo “proletério”
ou com as inimeras nuances desonestas do mundo “burgués”. Ndo estou apenas jogado
diante do existente bruto, estou jogado em um mundo da classe trabalhadora, francesa,
da Lorena ou meridional que me oferece seus significados sem que eu tenha feito nada
para repara-los (SARTRE, 2012, p. 558-559, grifo meu).
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A fim de evidenciar o que entende por técnicas, Sartre (2012) mostra que estas consistem
em desde um saber elementar e geral, como saber falar, andar, etc. - que denota o pertenci-
mento a algo como uma “espécie humana’, a coletividade nacional, ao grupo familiar, entre
outros, até um saber tipico de uma cultura local: falar um dialeto, por exemplo. Na verdade, é
somente pelo fazer particular - maneira singular de uma pessoa falar, andar, etc., que podemos
pensar neste pertencimento a generalidade. Isto significa que ndao devemos pressupor uma
existéncia prévia de técnicas gerais que seriam em seguida aplicadas ao particular, mas é o
fazer singular que desvela o mundo através de técnicas coletivas: “é o movimento com o ma-
chado que revela o machado, é o martelar que revela o martelo” (SARTRE, 2012, p. 563). Sendo
as técnicas sempre situadas, elas localizam socialmente e historicamente a aparicdo do mundo
para o para-si, indicando seu pertencimento a uma época onde tais técnicas e ndo outras sao
possiveis de serem aplicadas. As técnicas sao, portanto, produtos intersubjetivos na medida em
que se trata de uma objetivacao da conduta de um para-si por outro para-si com relacdo a um
co-pertencimento a uma época historica; elas sao ainda o meio pelo qual o mundo se revela
com significagdes praticas e objetivas que nao sao simples projecdes do para-si, dado que elas
se formam a partir de uma conduta objetificada de outrem - que se revela como técnica a um
para-si - de modo que este pode interioriza-las pela sua prépria prdxis.

Para que o momento da metamorfose ocorra e faca algum sentido, as estruturas inter-
subjetivas ja entraram em cena configurando a situacdo. O mundo como campo fenomenal do
hd (il y a) ndo é apenas uma aparicao espelhada do projeto para-si, ele possui significacdes
“nao escolhidas”, intersubjetivas'®. A relacao afetiva aos outros nos movem no mundo e ja es-
tamos imersos na linguagem. lluminados esses elementos, compreendemos que a metamosr-
fose, em ultima andlise, fornece uma nova dimensao para o para si que ja se encontra no
mundo com os outros.

A carne

Por fim, vale atentar brevemente para um ultimo elemento de bastidor que perturba a
prépria primazia das relagcdes de objetivagcao como Unico modo de relacao com o outro em O
Ser e o Nada. Trata-se da nocao de carne [chair], um modo de apreensdo da facticidade do outro
gue justamente nao passa pela objetivacdo. Ao tratar do corpo para-si, Sartre descreve uma
dimensdo afetiva que ele chama, justamente, de “afetividade original”. A consciéncia, diz Sartre
(2012), existe seu corpo, no sentido de que corpo e consciéncia ndao podem ser interpretados
como duas instancias autdbnomas. A afetividade original diz respeito a uma espécie de autoafe-
tacdo prépria ao ser consciente da facticidade corporal, um tipo de “consciéncia lateral” de si
comparado a “gosto de si’, denominado significativamente de ndusea (SARTRE, 2012, p. 370).
Neste contexto, a ndusea (afetividade original) é a prépria experiéncia da facticidade, uma es-
pécie de “textura da consciéncia” (SARTRE, 2012, p. 371). Sartre pensa haver um modo de relacdo
com o outro que seria uma apreensao direta e nao objetivante do“gosto” do outro que se revela
ao sujeito como “carne” do outro. A carne viria, portanto, desfazer o dualismo entre subjetivi-
dade e objetividade, assim como encerrar os problemas referentes a relacao com o outro como
uma rivalidade objetivante.

19 Em O Ser e o Nada encontramos ainda uma analise sobre a significagao propria a materialidade das coisas que é o “coeficiente de
adversidade” (SARTRE, 2012). Segundo a leitura sartriana inspirada em Bachelard, este conceito é util para se pensar um tipo de
resisténcia das préprias coisas-utensilios em meio ao mundo de instrumentos, como aquela que faz com que um utensilio seja
mais ou menos resistente no objetivo de cumprir sua fungdo no campo pratico.
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Esse aspecto original foi notado por Barbaras (2000), que se viu, alids, perplexo com essa
proposta conceitual sartriana, apds toda as elaboracdes dualistas: ele aponta que, pela nocao
de carne, vemos um sujeito que apreende o outro nao mais como corpo-objetivado, mas como
“psiquismo encarnado, distinto do modo para-si, mas que também nao pode ser relegado a
pura exterioridade dos objetos espaciais” (BARBARAS, 2000, p. 294). Consequentemente, com a
entrada da carne na cena teodrica, o recurso sartriano ao ser-olhado para garantir a relacdo de
alteridade se tornaria inutil. No entanto, Barbaras pensa que mesmo na nocdo sartriana de
carne subsiste a de “presenca a si, a qual ir3, finalmente, manter a esfera imanente “purificada”
e ndo pertencente a exterioridade. Sendo assim, o dualismo se sobrepde e impossibilita o “psi-
quismo encarnado” que a carne atestaria. Ora, se nao praticarmos o “golpe da dicotomia”
(BEAUVOIR, 1995)!!, que consiste em se fixar no dualismo de modo a ndo conseguir enxergar
como outros conceitos o superam, podemos dar um novo destino a importancia desta nocao.
A carne aponta para um caminho de investigacao frutifero porque mantera seu papel de apre-
sentar uma relacdo fatica, ndo mediata, portanto, direta, ao outro, que escapa aos problemas da
objetivacdo, logo, aos limites do quadro da metamorfose.

Ato final

Ao considerar o palco em que a teoria do olhar restava como a Unica iluminada, seja por
seus criticos, seja pelo proprio autor em sua apressada tarefa de arranjar uma solucao para o
solipsismo, pudemos expandir o foco de luz sobre os detalhes até entdo apagados nas sombras,
descortinando os bastidores da cena do olhar. Com isso, a teoria do olhar nao é“dispensada” ou
desvalorizada, pelo contrario, ela reaparece contextualizada e por isso mesmo talvez mais per-
tinente. Pensar que estar no mundo com os outros é ser flagrado a todo tempo, viver em estado
de “hemorragia interna” constante, é converter o drama em uma comédia tdo irreal que soaria
ridicula. Viver no mundo com os outros é estar numa relacdo constante com camadas objetivas
e nao objetivas, num mundo compartilhado, numa histéria, numa situacao. Ao adotar estrate-
gicamente a teoria do olhar como arma fundamental contra o solipsismo, Sartre apaga proviso-
riamente tudo o mais que estd em jogo na cena: a situacao, ele nos diz, é o que estd atras da
porta em que espio pela fechadura, de modo que nesse momento, eis uma frase surpreen-
dente, “ndo posso me definir verdadeiramente como estando em situacdo” (SARTRE, 2012,
p. 299). Mas esse breve sobrevoo, que da ao olhar o poder de realizar minha queda, levou seus
criticos a sentencia-lo ao solipsismo. Se a situacao “reflete ao mesmo tempo minha facticidade
e minha liberdade” (SARTRE, 2012, p. 299), no momento do olhar ndao deixo de estar em si-
tuacao, dado que sou facticidade, apenas ndao a conheco “pelo lado de fora”. Além disso, é por
estar em situacao que algo como uma teoria do olhar pode vir a se sustentar e a fazer sentido.
Se descortinarmos os bastidores, podemos “reolhar” o olhar e a fim de apreender a metamor-
fose como a descricdo de um acontecimento e de seus efeitos, uma proposta muito original
sobre nossa relagao com os outros e com nossa dimensao objetivada, desde que nosso préprio
olhar nao seja de sobrevoo e possa situa-la para além de um instante.

" Em L’hantolgie de Sartre mostro como as relagbes de assombramento (hantise) perturbam os dualismos sartrianos e nos fazem
recolocar os problemas levantados por seus criticos (ALT, 2021).
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RESUMO

A filosofia de Sartre é filosofia da liberdade. Isso se confirma por sua obra, seja em textos litera-
rios ou teatrais, em intervencdes politicas e até mesmo em relatos de viagens; mas é nas obras
técnicas que essa preocupacao é ainda mais evidente: para ele a filosofia deve cumprir trés ta-
refas, das quais a primeira — e mais importante - é a libertacdo metafisica de homens e mulheres.
O Ser e 0o Nada cumpre justamente essa tarefa, pois é contra Kant e distanciando-se de Husserl
e Heidegger que, primeiro, a liberdade se revela como verdade fenomenoldgica: eu a sou; se-
gundo, contra todo determinismo, seja de exterioridade, como a situacdo ou Histdria (condicao,
classe etc.), ou de interioridade, como Ego (Eu transcendental, carater etc.), Sartre mostra que a
liberdade, além de fundamento da Histéria, também esta no principio de toda aventura indivi-
dual (histéria de vida, Psiqué), sendo — ambas — expressdes de mesma génese: a singularidade
da liberdade em seu processo autossustentavel de ser-no-mundo, fonte Unica daquilo que é o
homem e mulher, e, por consequéncia, de tudo que pode vir ao Ser. A ontologia fenomenolé-
gica é obra basilar da filosofia da liberdade.

Palavras-chave: O Ser e 0 Nada. Libertacdao. Metafisica. Sartre.

ABSTRACT

The philosophy developed by Sartre is the philosophy of freedom. This is confirmed by his
work, whether in literary or theatrical texts, in political interventions and even in travel reports;
but it is in technical works that this concern is even more evident: Sartre sustains that his
philosophy must fulfill three tasks, of which the first — and most important - is the metaphysical
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liberation of men and women. Being and Nothingness fulfills precisely this task; it is against Kant
and distancing itself from Husserl and Heidegger that, first, freedom reveals itself as
phenomenological truth: / am freedom; second, against all determinism, whether of externality,
such as History (situation, class, etc.), or of interiority, such as Ego (transcendental Self, character,
etc.), Sartre shows that freedom is also the foundation of History and the beginning of every
individual adventure (life story, Psyche), both expressions of the same genesis: the singularity of
freedom, self-sustaining process of being-in-the-world, is the only source of what man is and,
consequently, of everything that can come to Being. Phenomenological ontology is the
foundational work of the philosophy of freedom.

Keywords: Being and Nothingness. Liberation. Metaphysics. Sartre.

Homenagem a EN

Vés deverieis aprender primeiro a arte do consolo deste lado de cd |[...]
mandeis um dia ao diabo toda a “consoladoria” metafisica — e a metafisica
em primeiro lugar!

(NIETZSCHE, 1992, p. 23)

A filosofia de Sartre é filosofia da liberdade. Essa chave de leitura permite englobar toda
a obra do filésofo que, além de textos técnicos de filosofia, € adornada com literatura e teatro
respeitaveis, dignos do Nobel de Literatura em 1964, além de confirmada em exercicios de psi-
candlise existencial (biografias) e levada a prova num sem-numero de intervencdes politicas
nas questdes de sua época; e, vale lembrar, Sartre também foi libertdrio em sua vida pessoal.
Entdo, ndo cabe buscar nessa filosofia alguma nocao de sistema filoséfico ou, ainda menos, a
indicacao de qualquer Totalidade a ser realizada: ndo. Tudo deve nascer da liberdade, e é em
vista de realizd-la na Historia que a filosofia de Sartre pode ser mais bem compreendida. Ou
melhor, porque se trata de uma filosofia que utiliza de métodos inovadores para revisitar temas
cldssicos, é verdade que Sartre ndo despreza o cogito (certeza de que sou), razao pela qual sua
filosofia parte da consciéncia (intencionalidade) mas, cumpre lembrar, sob condicao expressa
de ai ndo permanecer:

Sartre ndo é racionalista, e, apesar de revisitar um tema moderno, coloca-se longe de
Descartes e suas certezas racionais, pois “Nao é em nao sei qual retiro que nés nos descobri-
remos: é na estrada, nas cidades, no meio da multidao, coisa entre as coisas, homem entre os
homens” (SARTRE, 2005, p. 107); a consciéncia é intencional e, portanto, mundana, devotada ao
Ser e ao Outro, movimento negativo que é perpétuo enquanto existe, e que coincide com seu
nada de ser, embora sendo. A consciéncia intencional é o nucleo ontolégico de Ser-Para-si; e,
além de partir da heranga husserliana (intencionalidade), Sartre pretende alocar essa cons-
ciéncia naquilo que encontrou em Heidegger: a Situa¢do, nao de algum Ser-ai, mas dessa cons-
ciéncia-situada, homem-e-mulher-no-mundo. E assim que se pode entender a manutencao,
pela filosofia da liberdade, da prerrogativa heideggeriana de que a ontologia somente é possivel
como fenomenologia: é com vistas a ontologia (questao fundamental) que Sartre analisa con-
dutas humanas.

Lembrando o prefacio da Fenomenologia da Percep¢éo, de Merleau-Ponty, Sartre afirma
que “Basta abrir os olhos e interrogar com toda ingenuidade a totalidade homem-no-mundo”
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(SARTRE, 2011, p. 44) para saber o que é 0o homem, o que é o mundo e a relacdo que os une: esse
é o apriorida correlagéo, e a andlise de condutas humanas, quaisquer que sejam, serd expressao
desses modos de Ser que fundamentam nosso mundo. Entdo, assim como deve-se partir do
Cogito com a condicdo de deixa-lo, deve-se visar a ontologia, desde que ela esteja restrita a
descrever estruturas de Ser reveladas fenomenalmente, o mundo da vida, a concretude de ser-
-no-mundo, na Histéria. Em resumo, o arco da producao de Sartre inicia-se com O Ser e o Nada
em 1943, no qual Sartre revela as bases onto-fenomenolégicas da doutrina da liberdade-si-
tuada; em seguida, outra obra decisiva em 1960, a Critica da Razéo Dialética na qual, em debate
com o Marxismo, Sartre mostra que a liberdade é (e somente poderia ser) o primeiro e dltimo
motor da Histéria.

A histéria revela, enfim, seu sentido: fenomenologicamente, ela se mostra uma luta in-
cessante pela libertacdo, seja do homem em relacdo a Natureza, seja em relacao a outros ho-
mens ou grupos de homens; Para-Si e Para-Outro, esse conflito original que marca a intersubje-
tividade, e se confirma em cada um dos embates histéricos. E, para fechar esse arco tem-se, ja
em 1971, Flaubert - o Idiota da familia, que, de certo modo, sintetiza com maestria esses dois
momentos da filosofia da liberdade. Ao psicanalisar Flaubert, ja de posse de sua Psicandlise
Existencial, Sartre mostra na histéria um exemplo daquilo que, segundo a tese da liberdade, sao
todo homem e toda mulher, particular-universal de sua época, livre expressao situada de seu
tempo vivido, e testemunha do recorte histérico que ele mesmo projeta e realiza conjuntamente
a seus contemporaneos: “ser-Para-si [...] € apenas a individualidade Unica, da qual é indivisivel o
processo de historializacao (historialisation)” (SARTRE, 2011, p. 218).

Assim, a filosofia da liberdade nao é sistémica, mas descreve uma trajetdria desde o Ser
(ontologia) até a Histéria, passando pela literatura, teatro, intervencdes politicas etc.; o elo,
claro, sdo os préprios homens e mulheres, que fazem a histéria, ainda que nao se reconhecam
nela, e Flaubert (assim como Mallarmé, Baudelaire e Genet) é uma prova de que, escolhendo-se,
ele escolheu o mundo, seu mundo naquilo que, porque vivido na particularidade, pode ser uni-
versal. Ou, dito de outro modo, sem Deus (ser impossivel Em-Si-Para-Si) cabe ao homem seus
atributos sem sua poténcia: se o Deus imaginado cria do nada, homens e mulheres criam livre-
mente pela negagdo do ser, devendo, também livremente, assumir como sua a contingéncia
que é Dele. Essa é a tese.

Homem ou mulher é liberdade em situacgéo, o que permite reunir sob uma mesma rubrica
tanto individuos com a sua histdria, como permite aceder o plano da Histdria geral; e é dessa
imbricacdo entre o ambito éntico e o ontoldgico, liberdade-situada, que se pode falar em ética
da liberdade, e seu fugidio objeto: o porvir. A existéncia perfaz-se de um projeto presente que
visa a liberdade futura; processo de libertacdo da liberdade, enfim. Sartre e sua filosofia mos-
tram que ser-homem-e-mulher-no-mundo é ser liberdade-para-se-libertar; e isso pode ser ge-
neralizado, na medida em que o que se chama Histéria humana é a memdria que se faz livre-
mente do passado (Em-Si); ou seja, a liberdade esteve presente em todos os lances que
constituiram a histéria dos homens até aqui, e, também, sera por ela que esses meandros do
passado poderao ser visitados ou esquecidos.

Assim, hoje (presente), é ainda a liberdade que vige em cada mulher e homem e, é em
vista do seu projeto de ser-futuro, que cada qual contribui na constituicdo daquilo que homens e
mulheres do futuro vao chamar de Histéria (passado). Ainda, como a liberdade é pressuposto
para que a histéria seja, ela ndo tem fim, nem finalidade ou teleologia ou etc.: seu fim, necessa-
riamente, vai coincidir com o final do ultimo homem ou mulher; a histéria humana é para a li-
berdade, e fora dela, nada. Somente a liberdade pode indicar os rumos, visto ela mesma incor-
porar o alfa e o 6mega, principio e fim do mundo-humano; liberdade absoluta, e situada: esse é
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o reino humano (plano fenomenoldgico), sendo a Totalidade uma ilusdo, do mesmo modo que
o impossivel Ser-Em-Si-Para-Si. Ou Deus.

A filosofia da liberdade vai do homem a historia, e dessa ao individuo: o método pro-
gressivo-regressivo mostra que a singularidade esta na génese do fenédmeno historico; e se a
histéria é, conforme pretende a filosofia da liberdade, o processo de libertagao de homens e
mulheres, sendo a existéncia particular também expressao da mesma liberdade, parece ade-
quado concluir que coube a cada momento histdrico escolher aquilo que, hoje, é passado para-
-nods; na mesma férmula, serdo nossas escolhas atuais aquelas que, do futuro, serdo o passado
da humanidade. Um campo sempre movente, do qual nada se pode prever, e tudo deve-se
esperar; é nesse ambiente, todavia, que Sartre aventa um programa a ser cumprido por sua
filosofia da liberdade:

Nosso objetivo concreto, um objetivo muito atual, contemporaneo, é a libertacdo do
homem em trés aspectos. De inicio, a libertagdo metafisica do homem. Dar-lhe consciéncia
de sua liberdade total, e que ele deve combater tudo aquilo que tende a limitar a liberdade.
Segunda, sua libertacdo artistica: facilitar ao homem livre a comunicacdo com os outros
homens gracas as obras de arte e, por esse meio, mergulhd-los em uma atmosfera de
liberdade. Terceira: libertacao politica e social, libertacao dos oprimidos e de outros homens
(SARTRE in CONTAT; RYBALKA, 1970, p. 189-190).

A segunda tarefa, cumprida a risca pelo filésofo, estd materializada em sua enorme e
respeitavel obra artistica; a terceira delas ainda esta por fazer. Mas a primeira, e mais funda-
mental (libertacdo metafisica), encontra-se inteira em O Ser e o Nada, livio que completa 80
anos, e que cabe celebrar. E ha mais a ser dito: comemora-se, com essa obra, a instauracdo da
liberdade como Unico e necessario ato para a libertacdo metafisica de homes e mulheres. Ou
seja, a ontologia fenomenolégica revela seu propésito: levar a consciéncia de que somos liber-
dade, mesmo que essa resposta precise ser retomada ante o Marxismo em 1960, ou ante o
Estruturalismo em 1971. A biografia comentada (psicanalise) de Flaubert mostra que a expe-
riéncia ndo é um mero fato, mas é por sua acdo (escolha) que o valor pode se revelar no mundo.
E isso liga-se a Critica da Razdo Dialética, que exige considerar a variavel liberdade naquela
equacao dialética da Histdéria, ou em qualquer outra.

Deve-se ainda comemorar 80 anos nos quais, pela argucia de Sartre, tem-se o mais forte
argumento contra todo determinismo: eles exigem algum fundamento metafisico; assim, basta
voltar a ontologia e mostrar, pela andlise do fenémeno de Ser (que é transfenomenal) as razdes
desse engano. Obra basilar, que ostenta na orelha de sua traducao brasileira uma verdade bem-
-vinda, e que resume essa introducdo: Sartre nunca renega as teses de sua ontologia. O Ser e o
Nada é um compéndio da liberdade em situacao e, pode-se dizer com algum risco, toda a obra
de Sartre posterior a ele visa reafirmar essa tese; claro, isso implica que as obras que o ante-
cedem sejam, também, a preparacao da tese da liberdade. Ainda, seria preciso que toda a lite-
ratura e teatro sartrianos fossem libertarios e visassem a liberdade. E nao é assim?

Sartre viu na fenomenologia o potencial de renovar todo o conhecimento, e suas dife-
rencas com Husserl revelam sua motivacao: afirmar a liberdade concreta, o que exige manter a
intencionalidade da consciéncia e rejeitar enfaticamente a reducdo fenomenolégica. Também
é assim que se explica a aproximacdo de Sartre da filosofia de Heidegger sem, contudo, repetir
a descricao daquele Dasein impessoal, e langar-se de vez ao mundo dos homens. Mas esses mo-
vimentos da filosofia sartriana sdo mais bem explicados caso seja trazida a baila a fundamental
e renitente prisao metafisica a qual estaria submetida a prépria filosofia: sdo as grades erigidas
pela critica de Kant, que em sua arquitetdnica da Razdo Pura, relega a questao do Ser ao plano
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dojuizo além de, com isso, resumir a liberdade aquilo que, em sua filosofia, cabe a Razdo Prdtica,
sendo a liberdade equivalente da vontade.

A critica de Kant é um divisor de dguas da filosofia, que marca um momento preciso de
sua histdria: o tempo da maturidade da Razao que, nessa investida, pretende-se pura e aposta
todas suas fichas na experiéncia possivel. Mas isso, mostra Sartre, se visto do ponto de vista da
fenomenologia, demanda a afirmacao de outra metafisica: o carater restritivo da critica de Kant,
gue relega a ontologia ao ambito da especulagdo, funda-se metafisicamente - essa é a aposta
de Sartre. E, como nédo cabe se opor ao kantismo no varejo, é preciso contorna-lo no atacado: o
primeiro ato da libertacdo metafisica, visando reestabelecer a dignidade e a possibilidade da
ontologia, é ter a fenomenologia como método. Noutros termos, depois de Kant seriam orto-
doxas ou dogmaticas todas as filosofias de temas metafisicos; a ontologia inclusa.

Amparado na fenomenologia Sartre pretende romper os limites da vida prdtica, que con-
funde liberdade e vontade, fazendo ver que ser-homem-e-mulher é ser-liberdade; com o mé-
todo fenomenoldgico o ser-livre ndo apenas adentra a vida cotidiana (pratica), como se mostra
o modo mesmo de ser-homem-e-mulher, Ser-Para-Si, consciéncia-intencional-corpdérea que é
suas escolhas, assim como serd (e somente serd) aquilo que ele ou ela escolhe no mundo.
Supera-se, também com esse embate, todas as teses dualistas, na medida em que ser-no-
-mundo passa longe de qualquer possibilidade de efetiva pureza transcendental: homem é li-
berdade em situacao, o que livra a filosofia tanto do estémago idealista que tudo dilui, como das
cadeias criticas, que tudo tenta esterilizar. A razdo pura é tdo miragem do ponto de vista feno-
menolégico-existencial, como o é qualquer sorte de Espirito ou entidade transcendente.

A filosofia da liberdade se faz humanista, pois procura o homem onde ele esta, na estrada,
na poeira...; visando o concreto absoluto, é do concreto total que se deve partir. Esse é, para Sartre,
o caminho fenomenoldgico efetivo (ou verdadeiro, porque calcado no fendbmeno-transfeno-
menal): é pela analise de condutas humanas que o filésofo pretende revelar as estruturas de ser
que sustentam o mundo, quais sejam, Em-Si e Para-si. Ainda, o mundo revela duas outras moda-
lidades de ser, dedutiveis dos primeiros e que fazem de cada homem ou mulher uma singulari-
dade: Ser-Para-Outro (intersubjetividade), e o hipostasiado Ser-Em-Si-Para-Si; o primeiro, além
de mostrar-se um decisivo argumento contra o solipsismo, finca no ambito ontolégico o funda-
mento do conflito mundano (histérico), ao passo que o ser-impossivel (Deus), porque habita o
fundo de todo cogito, revela a razdo pela qual homem ou mulher é falta de Si, que ndo podera
jamais ser preenchida (nem com a morte, ndo somos-para-a-morte, embora finitos).

A libertacdo metafisica visa ndo permanecer nos livros, mas focar na existéncia e, assim,
mostrar — em duas acep¢oes — que a liberdade é a razao unica tanto daquilo que se pode chamar
de aventura individual (uma existéncia) como da aventura humana como um todo (Histdria). E
isso requer, de homens e mulheres, olharem para si-mesmos (fenomenologia de atos conscientes):
encontrardo liberdade, ou serdo de md-fé; nao ha excecdo. Paradoxalmente, a revelacao da liber-
dade passa pelo outro (olhar) e mostra, de saida, seus aparentes limites; cabe entao a Sartre
afirmar que nao ha interioridade, mas ser-no-mundo &, por sua escolhallivre, lan¢ar-se no mundo.
Somos condenados a escolher: para Sartre ndo ha um estranho em mim, que escolhe em meu
lugar (subconsciente, inconsciente ou pré-consciente), mas serei eu mesmo o autor de meu ser.

Isso exige, de um lado, travar o bom combate contra toda ciéncia da alma naquilo que
elas, metafisicamente, sugerem em contrario a liberdade; de outro, requer que o mundo sejaum
lugar também de liberdade: se a andlise de condutas, de dentro, nao revela qualquer determi-
nacao, cumpre mostrar que também de fora (0 mundo) se passa o mesmo. E, de novo, Sartre
mostra que o mundo humano, e apesar da contingéncia do Ser, é construido peca a peca pela
livre escolha de ser-no-mundo. Nao ha Deus, é bom lembrar, donde homens e mulheres sejam os
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criadores ndo apenas de si-mesmos, mas também do mundo no qual habitam. A liberdade esta
no inicio da jornada humana, assim como é o fundamento Unico de ser homem ou mulher no
mundo; a liberdade é o meio, pelo qual o mundo permanece presente e, ainda, sera também
liberdade qualquer fim (ou finalidade) de ser-no-mundo.

As consequéncias parecem, a primeira vista, aterradoras: homem e mulher séo deus-fal-
tado, e a histéria de cada uma das existéncias é a histéria de um fracasso. Pessimista ou realista,
a filosofia da liberdade ainda convida a pensar, a partir do presente, aquilo que sera o futuro; e
o faz de um ponto de vista filos6fico adulto, contrapondo-se a toda a infantilidade de entregar
ao transcendente (Deus, Natureza, Ideia, Substancia etc.) os rumos do mundo, ou a um ilustre
desconhecido em mim-mesmo os rumos daquilo que sou. Sartre convida a emancipacao: ndo ha
Leis Dialéticas como nao ha Mao Invisivel, e tanto é miragem o Deus salvador como também o
sao a alma, algum sujeito transcendental ou Ego em seus determinismos; é infantilidade “en-
carar o Eu como um pequeno Deus que me habitasse e possuisse minha liberdade como uma
virtude metafisica” (SARTRE, 2011, p. 87).

Nao se trata de meramente desconsiderar a critica de Kant, afinal ele demonstra que o ser
nao é um predicado real; todavia, cabe lembrar que Husserl, com a nocdo de intuicao catego-
rial, libertou o Ser do Juizo; ao menos é o que mostra Heidegger. Em resumo Husserl, quando
tratou do preenchimento de proposicoes inteiras em suas Investigac¢bes Légicas, concluiu que ca-
beria fazer um adendo ao sistema kantiano: para que esse tipo de proposicdo possa ser preen-
chido é preciso que o é e todo o categorial seja dado, ou colocado diante de nossos olhos (donde
a necessidade de, ao lado da intuicdo sensivel, haver também alguma sorte de intuicao catego-
rial). Heidegger, visando a descricao desse ser, que se revela ai a partir de cada homem ou mu-
Iher, entrevé a reabertura para a indagacao ontoldgica, desde que limitando-se a descricdo de
fendmenos: Ser e Tempo, uma ontologia fenomenoldgica baseada nas questdes prdprias de de-
terminado modo de Ser, aquele que nés mesmos somos.

E desse ambiente aleméo que Sartre pode afirmar que “a ontologia sera a descricido do
fendmeno de ser tal como se manifesta, quer dizer, sem intermediario” (SARTRE, 2011, p. 19). A
ontologia somente é possivel como fenomenologia, o que justifica a descricdo direta daquilo
que apdarece no mundo; isso supera, de imediato, a postura, descaradamente metafisica, de re-
duzir o fendbmeno (basicamente, tudo aquilo que nos aparece) a mera aparéncia, sem lastro no
Ser e, portanto, lugar de especulagdo; ndo para Sartre. Contra Kant cumpre lembrar: “O feno-
meno nao indica, como se apontasse por tras de seu ombro, um ser verdadeiro que fosse, ele
sim, o absoluto. O que o fendmeno &, é absolutamente, pois se revela como é" (SARTRE, 2011, p.
16). Assim, via analise de condutas humanas, Sartre revela que homem é Para-si, ser negativo
que traz o Em-Si ao mundo, numa infinidade de istos.

O a priori da correlacdo, visado por Husserl, é para Sartre a singularidade de ser liber-
dade-situada, incapaz de coincidir consigo: é liberdade, que existe em seu fazer-se pelo qual
também o mundo é feito. Ser-Para-si é ser nascido, detalhe que parece esquecido pelo veio
transcendental: esse é o ponto de partida para a argumentagao contra a metafisica, pois seja
fenomenal ou fenomenologicamente, é fato que ninguém jamais adentrou o mundo por
outra via. Nascidos e livres, homens e mulheres deverdo projetar-se, e serdo a realizacao desse
projeto, afinal, “somos uma liberdade que escolhe, mas ndo escolhemos ser livres: estamos
condenados a liberdade” (SARTRE, 2011, p. 597). A condicao singular, de ser responsavel por
si mesmo sem ser seu proprio fundamento é um fato, cabendo a metafisica especular sobre
essa verdade fenoménica: sou nascido e sou liberdade; e embora nascido num mundo pronto,
que na pratica me é apresentado, serei também eu participe na constituicao e manutencao
desse mundo, meu lugar.
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A tarefa da fenomenologia, descrever estruturas de Ser-no-mundo, encerra-se com a afir-
macao peremptoéria da régua pela qual a verdade fenomenoldgica pode ser medida: a propria
concretude do mundo, presente a cada consciéncia intencional; e, assim, numa virada espeta-
cular, metafisico passa a ser tudo aquilo que ultrapassa uma experiéncia existencial possivel.
Além da experiéncia mundano-concreta, Unica que efetivamente faz sentido investigar, esta a
especulacao. Em-Si e Para-Si sao fendmenos de ser por si evidentes, como também evidente é
a presenca ao outro (Para-Outro); entdao, compete “a metafisica formar as hipoteses que irdo
permitir conceber esse processo como o acontecimento absoluto que vem coroar a aventura
individual que é a existéncia do ser” (SARTRE, 2011, p. 757), ou, explicar o sentido transcendente
de Ser. Pois, de fato, € inutil perguntar sobre se o Em-si nasceu do Para-si, ou como haveria Em-si
antes do Para-si, ou por que o Para-si nasceu desse Em-si e ndo de outro etc.; essas sim, questoes
especulativas, também cabiveis a metafisica, das quais cabe se libertar.

Nesse sentido a fenomenologia, ao libertar o Ser do Juizo, nao reabilita toda a metafisica;
ao contrario, cria uma excecdo a regra kantiana: serd especulativa toda ontologia ndo fenome-
noldgica, afinal, se “de fato, toda metafisica presume uma teoria do conhecimento, em troca
toda teoria do conhecimento presume uma metafisica” (SARTRE, 2011, p. 21). Esse aspecto da
libertacao metafisica, basico na estrutura geral da ontologia de Sartre, representa a possibili-
dade de retomar o discurso mundano a partir do mundo mesmo, donde “em virtude da contin-
géncia absoluta do existente, estamos convictos de que toda metafisica deve concluir com um
‘é isto; ou seja, uma intuicao direta desta contingéncia” (SARTRE, 2011, p. 379).

A ilusdo metafisica dos trds mundos, denunciada por Sartre em O Ser e o Nada, segue-se
de outra ainda mais perniciosa: o solipsismo. Ainda analisando condutas, Sartre mostra (pela
andlise da vergonha, p. ex.) que, diferentemente daquele Ser-com de Heidegger, a certeza do
outro perpassa meu ser: sou nascido, logo, sou homem porque fui entronizado no mundo por
outrem. E tudo aquilo que posso ser no mundo perpassa, irremediavelmente, o Outro; seja belo
ou feio, bom ou mau, heréi ou covarde, sera sempre a partir de outrem que meu ser vai habitar
o mundo; ou, “minha soliddo ontoldgica é pura hipétese metafisica, perfeitamente injustificada
e gratuita, pois equivale a dizer que, fora de mim, nada existe; transcende, pois, 0 campo estrito
de minha experiéncia” (SARTRE, 2011, p. 298).

Sou perpassado pelo outro, que estd presente a mim sem intermedidrio; ele é transcen-
déncia que, sei e sinto, é para além de mim como, de meu lado, sou para além dele. Ambos
temos nosso ser imiscuido, embrenhado de facticidade vista, realizada em minha presen¢a en-
quanto exige minha atuacdo: o inferno é o outro, mas bem poderia nao ser. E a revelia de toda
experiéncia possivel da liberdade-situada que surge a pergunta metafisica tdo mesquinha - hd
o outro? Ha outrem, e sem ma-fé, ninguém precisa de qualquer prova disso; entao, nao seriam
eles a prova irrefutavel que sou para além de mim e, tal qual todos, governado por forcas que me
ultrapassam? E nao seria isso que mostrou, com maestria, a psicanalise? Nao, ao menos ndo tao
rapido: a consciéncia é intencional e, assim, ela é também translucida.

E para afirmar a liberdade e combater toda teoria determinista (toda metafisica) que Sartre
se opde a Freud:“pela distincao entre o’ld’e o ‘Eu;, Freud cindiu em dois a massa psiquica. Sou eu,
mas nao sou o ld’. Ndo tenho posicao privilegiada com relagcao a meu psiquismo nao consciente”
(SARTRE, 2011, p. 96); ora, soa absurdo (de ma-fé) que, no teatro do mundo, eu seja compelido a
dizer que ndo escolhi aquilo que escolhi. Ndo ha estranho que vive em mim, isso é metafisica;
ainda assim, Sartre ndo se acanha em elogiar a psicanalise, mas exige sua correcao: ela deve ser
existencial. Isso se explica: é “por ter contemplado o psiquico no passado que os psicélogos
acharam que a consciéncia fosse uma qualidade capaz ou nao de afeta-lo, sem modifica-lo em
seu ser. O psiquico passado primeiramente é, e é Para-si depois” (SARTRE, 2011, p. 173).
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Ser-liberdade nao se resume a descobrir, fenomenologicamente, uma modalidade de ser
gue ndo pode coincidir consigo: a andlise de vividos concretos mostra que somos liberdade en-
gajada, e nao liberdade que paira sobre o mundo; nao ha sobrevoo porque nunca houve liber-
dade descomprometida: o homem “é, enquanto aparece em uma condicao nao escolhida por
ele, na medida em que Pedro é burgués francés de 1942, que Schmitt era operario berlinense
de 1870; é, enquanto lancado em um mundo, abandonado em uma situacao” (SARTRE, 2011, p.
128). A ontologia revela, enfim, porque fazemos a histéria sem conhecé-la: a espessura do
mundo nos ultrapassa em nossa vontade de ser-Deus (Ser-Em-Si-Para-Si). Nao é por acaso que
toda metafisica especula sobre o Ser, enquanto a fenomenologia permite descrevé-lo a partir
de seu amago, do ser-mesmo-que-eu-sou; e, como também me cabe a palavra final sobre minha
aventura individual, serei eu mesmo coautor da Histéria, ainda que me sejam cabidas somente
algumas linhas, concomitantemente reescritas em outras infinitas formulacoes.

Assim o outro estd presente a mim, sem intermedidrio, enquanto eu, para chegar a ele, pre-
ciso atravessar toda a espessura muito efetiva (real) do mundo; e o que se encontra é, de novo,
liberdade. As muralhas da metafisica cercam, também e de modo inapelavel, a liberdade quando
se trata da Histdria: ela ndo somente teria seu encaminhamento préprio (seja via Mao Invisivel ou
Lei Dialética, como também seria a realizacao do Reino de Deus ou outra Utopia), como esco-
Iheria ela mesma seu fim, escrito nalgum céu inteligivel que somente alguns filésofos (ou histo-
riadores) poderiam conhecer. Nao para Sartre: a liberdade € para todos e todas, ela se confunde
com ser-homem e mulher; nao ha teleologia de Ser, senao aquelas inventadas pela liberdade.

Nem para a morte, nem para a vida, homens e mulheres se definem a partir do mundo
em que brotam; é verdade que é observavel uma tendéncia a manter aquilo que se aprendeu,
mas ainda mais notério fenomenalmente é que toda e qualquer mudanca exigiu a a¢do de ho-
mens e mulheres. Nao ha mundo Em-Si, nem Histéria neutra: a multiplicidade de culturas, de
vis6es de mundo dentro de um mesmo grupo, a diversidade de modos de ser-homem-e-mulher
no mundo o mostram a contento. Sem carater, nem Eu, nem Ego, nem inconsciente ou sub-
consciente, somos liberdade de dentro; nem por isso encontramo-nos no mundo como livres,
mas “o Para-si aparece como uma diminuta nadificacao que se origina no cerne do Ser; e basta
esta nadificacdo para que ocorra ao Em-si uma desordem total. Essa desordem é o mundo”
(SARTRE, 2011, p. 753).

Nao ha mundo sendo para o homem, repete o borddo fenomenoldgico; é porque nao ha
Deus, ou Natureza (a toda prova naturalizada) ou qualquer instancia além da escolha (milhares
delas, todas situadas), que a Historia é histéria humana. Sem a liberdade, mais adequado pensar
a histéria como a fantasia da redencao das almas por um salvador, ou como a histéria do autor-
reconhecimento do Espirito Absoluto, ou o resultado de autorregulacdes préprias do Mercado,
ou, mesmo, a realizacdo de alguma igualdade futura (Comunismo, Reino dos Céus); mas de
onde vieram esses modelos sendo da inventividade e, portanto, de nossa liberdade situada?
Equivalentes, essas teses visam totalizar a historia indicando seu fim ou finalidade; sdo metafi-
sica pura, no sentido de especulacao, pois negam o que é fenomenologicamente evidente: os
homens e mulheres, por sua histéria, fazem a Historia! Cabe, assim, evitar a todo custo a ma-fé
social, demasiado humana, de negar a responsabilidade por seu mundo, pelas escolhas que o
trouxeram até aqui, e, também, pela escolha dos rumos daquilo que sera o futuro (Etica do
Porvir), seu e de todo mundo.

Somos nascidos, e nascemos situados. A passagem do plano 6ntico ao ontolégico é per-
mitida e esperada, vale dizer; assim, o Ser-Para-si permanece liberdade, afinal jamais vai realizar-
-se, pois ndo serdo jamais Em-Si-Para-Si. Homens e mulheres sdo seu projeto, eleito e mantido li-
vremente, donde pensar a liberdade sem situacao pode gerar aberragdes, como a no¢ao de alma
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e seus similares; a contrapartida, também advinda dessa fé metafisica, da noticias de um mundo
sem homens, algo tdo absurdo que o préprio Kant tratou de mostrar sua contradicédo (a drvore
que desaba inacessivel no meio da floresta, faz barulho?). Livres da crenca na realizagdo necesséria
da Totalidade (impossivel Ser-Em-Si-Para-Si), pode-se chamar de metafisico, sem medo, todas as
iniciativas que ousam tirar da escolha humana o principio de seu mundo ou de seu ser.

A filosofia da liberdade é radical: histéria ndao é determinante, nem poderia sé-lo porque
é, ela mesma, histdria da libertagdo humana; e ndo importa o objeto de seus grilhdes, se as ad-
versidades aparecem no mundo é porque sdo humanas, cabendo sempre a liberdade indicar o
caminho de sua superacao, se houver; caso nao haja, cumpre inventar. Nenhum Deus ou
Demonio podera indicar atalhos, e ndo os indicou: cada pedra que foi movida na face da Terra
teve seu propésito, e ele nasceu de uma livre escolha, de alguma projecao de ser-homem, que
foi futura, fez-se presente e agora é passado; e isso em razao daquilo que somos e escolhemos.
“E o Para-si que flui, que se convoca do fundo do porvir, que carrega o passado que era; é ele
que histéria sua ipseidade, e sabemos que é, no modo primario ou irrefletido, consciéncia do
mundo e nao de si” (SARTRE, 2011, p. 218). A filosofia da liberdade cumpre, assim, sua primeira
tarefa, a libertacdo metafisica de homens e mulheres; trata-se, entéo, de fazer saber que ho-
mens e mulheres, mesmo sob a mais terriveis das opressées, sao liberdade para se libertar.

A filosofia de Sartre é filosofia da liberdade, e O Ser e 0o Nada é sua obra magna, que per-
manece irretocavel em suas teses; pois a libertacdo metafisica ndo exige somente convencer
(esclarecer) ao vulgo que ele é liberdade: o problema todo aparece quando se trata de con-
frontar as teses histérico-cientificas, sociolégicas ou psiquicas, que estdo fundadas em hipé-
teses deterministas. E contra essas hipoteses, fazendo uso do método fenomenolégico (ver-
dade fenomenoldgica), que a filosofia da liberdade visa libertar o homem e a mulher. Pois
Liberdade ndo é substancia, como nao é uma ideia, nem mesmo uma hipétese: para Sartre, ela
coincide com o amago de ser-homem-e-mulher-no-mundo, permeando tudo aquilo que con-
cerne ao interesse mundano concreto e, quica, abstrato.

Nao se faz ciéncia sem liberdade, assim como a metafisica e, mesmo a ontologia, tem
uma Unica e mesma fonte: a liberdade. E dai que todo saber, seja fundado em documentos his-
téricos ou na memoria preservada, serd sempre corroido pela liberdade; e ndo importa para qual
periodo histérico a consciéncia se volte, ali também o que ela vé é liberdade. Mesmo que o
homem se volte para si mesmo, ndao ha qualquer interioridade, e ele serd novamente lancado
ao mundo: é liberdade, e terd a experiéncia indelével de que é porque escolhe seu ser-no-
-mundo; e, caso volte-se para outrem, de novo sera liberdade que vai encontrar (o conflito ori-
ginal, inerente ao Para-Outro, o demonstra). Liberdade é condenacao, pois exige criar e criar-se
indefinidamente; “o homem é livre. [...]. Estou condenado a existir para sempre Para-além de
minha esséncia, Para-além dos mébeis e motivos de meu ato: estou condenado a ser livre”
(SARTRE, 2011, p. 543).

Libertar-se da metafisica exige admitir liberdade, fundamento tanto da necessidade como
da possibilidade da libertacdo metafisica, primeira e instauradora tarefa da filosofia de Sartre,
cumprida em O Ser e o Nada. Por fim, a atualidade da filosofia da liberdade liga-se ainda a tese da
liberdade absoluta situada: nosso mundo é prova de que o filésofo tem razao, e que sem admitir
a liberdade, serd preciso, sempre, uma boa dose de ma-fé metafisica para explicar a histéria, seja
de uma vida, seja a Histéria Geral. O mundo em sua totalidade, cada Deus ou Demonio, em seus
paraisos de sorrisos ou infernos incandescentes, cada movimento da Histdria, memoravel por sua
gldria ou fracasso, cada inovacdo tecnolégica e suas consequéncias — tudo nasceu da liberdade,
e foi visando realizar algum aspecto dessa mesma liberdade que a histéria humana nos trouxe
até aqui. E desde 1943, ha 80 anos, esse saber esta a nosso dispor. Viva L'Etre et le Néant.
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RESUMO

O presente artigo tenciona compreender a experiéncia primordial da existéncia do Outro, apre-
sentada por Jean-Paul Sartre na terceira parte de O ser e 0 nada. Para que o0 nosso intento seja
efetivamente compreendido, organizamos esta leitura em trés momentos devidamente articu-
lados. No primeiro momento é essencial esclarecer como o filésofo francés delimitou o problema
do solipsismo como obstaculo constituido pelas filosofias realistas e idealistas que de uma forma
geral vai negar as condicdes de possibilidade da existéncia do outro, bem como, a descricao
critica que vai questionar a permanéncia das teorias solipsistas na contemporaneidade legada
por Husserl, Hegel e Heidegger. A partir desta critica iremos conduzir nossa leitura ao segundo
momento que consiste em estabelecer a compreensao da existéncia do Outro mostrando como
este aparece e afeta a vida cotidiana do sujeito, sobretudo, porque o Outro requer a presenca de
um corpo e uma consciéncia distinta do sujeito. No ultimo momento, daremos énfase a interes-
sante abordagem do olhar e da vergonha, este sentimento original que despe a consciéncia de
qualquer certeza de que se encontra isolada no mundo. Assim, a experiéncia da vergonha passa
a ser compreendida como desvelamento da consciéncia do sujeito que se percebe “invadida”
pelo olhar do Outro efetivando, assim, a existéncia do outro na relagdo concreta.

Palavras-chave: Outro. Solipsismo. Olhar. Vergonha. Sartre.

ABSTRACT

This article aims to understand the primordial experience of the existence of the Other,
presented by Jean-Paul Sartre in the third part of Being and Nothingness. In order for our
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intention to be effectively understood, we have organized this reading into three duly articulated
moments. In the first moment, it is essential to clarify how the French philosopher delimited the
problem of solipsism as an obstacle constituted by realist and idealist philosophies that
generally deny the conditions of possibility for the existence of the other, as well as the critical
description that questions the permanence of solipsistic theories in contemporary times,
bequeathed by Husserl, Hegel and Heidegger. From this critique, we will lead our reading to the
second moment, which consists of establishing an understanding of the existence of the Other,
showing how it appears and affects the subject’s daily life, above all because the Other requires
the presence of a body and a consciousness that is distinct from the subject’s. In the last
moment, we will emphasize the interesting approach to the gaze and shame, this original
feeling that strips the consciousness of any certainty that it is isolated in the world. Thus, the
experience of shame comes to be understood as the unveiling of the subject’s consciousness,
which perceives itself as “invaded” by the gaze of the Other, thus making the Other’s existence
in the concrete relationship effective.

Keywords: Other. Solipsism. Look. Shame. Sartre.

Introducao

A existéncia do outro ocupa um significativo escopo na producao tedrico-conceitual e
literaria de Jean-Paul Sartre. E fundamental observar que mesmo decorrido 80 anos da publi-
cacao de Létre et le neant, as pesquisas e as producdes edificadas permanecem consagrando a
perspectiva ensaistica da ontofenomenologia e que esmilca os problemas metafisicos mais
urgentes da histéria da filosofia contemporanea, ao mesmo tempo em que culmina também na
renovacao de suas ideias. Desde a Transcendéncia do Ego (1936), Sartre dar um passo a frente ao
postular a necessidade de conceber o ego como um principio norteador da consciéncia pura
que se abra a reflexdao da presenca de uma intersubjetividade, embora ainda ndo justifique a
existéncia do outro', o que de fato ocorrera na obra de 1943. No entanto, a espontaneidade e a
intencionalidade da consciéncia transcendental refletem no individuo a visdo de que no mundo
da vida se encontra uma abertura, um apelo as relacdes humanas para além das meras descri-
¢Oes objetivas dos fendmenos.

Por isso, escolhemos como proposta desse artigo, analisar a relacdo com o outro a partir
do sentido do olhar e do sentimento da vergonha encontrada precisamente no inicio da ter-
ceira parte da obra objeto de nossa homenagem. Para Angele Kremer Marietti, as trés primeiras
partes de SN constituem do ponto de vista semantico uma espécie de “teoria geral do ser’, uma
vez que os temas do en-soi, pour-soi e pour-autrui se encontram “articuladas em uma abordagem
sintética e totalizante” (MARIETTI, 2005, p. 38).

Nela, Sartre inicia questionando por que na reflexao descritiva se descobre que a reali-
dade humana é notoriamente o Para-si, uma estrutura ontoldgica explicitador da existéncia de
uma subjetividade ou, simplesmente, a consciéncia. No entanto, o autor questiona também se
isso é tudo que resta. Ndao haveria, entdo, um contrapeso ou sustentaculo, como ele mesmo

' Conforme Flajoliet (2008, p. 672): “Mais ce chemin, Sartre refuse justement de Vemprunter. La nécessité de penser une intersub-
jectivité d'Zsgo-monades ne lui parait nullement Iégitime, méme s'il reconnait que la conscience transcendantale se donne a la
réflexion évidente comme un individu. Une formule résume bien cette position: la spontanéité transcendantale est individuée et
impersonnelle. Analysons de plus prés ce qu'il entend par l'individualité de la conscience transcendantale”.
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ressalta: “um tipo de estrutura ontolégica radicalmente diverso” (SARTRE, 2015, p. 289). Assim, par-
tindo dessa premissa, ele vai ao segundo e terceiro capitulo de SN desmontar todo o edificio
conceitual do primado solipsista fundamentado pelas filosofias classicas.

E precisamente este itinerario critico ao solipsismo que Sartre persegue com empenho,
uma vez que encontramos um comprometimento persistente em rejeitar as ideias de que em
todos os pontos de vistas sobre o mundo vigora a presenca de uma subjetividade. A referida
rejeicao assegura a preocupacao de que uma ontofenomenologia da intersubjetividade passe
a aparecer como um problema essencial?.

Neste sentido, resolvemos articular nossa investigacao em trés momentos: no primeiro,
faremos algumas consideragdes pertinentes sobre o problema do solipsismo com a finalidade
de compreender tanto a critica conceitual que Sartre faz as filosofias realistas e idealistas, de
Husserl, Hegel e Heidegger quanto também visa destacar que tal objecao radical em torno da
existéncia do outro deve ser superada. No segundo ponto abordaremos o estabelecimento da
questdo do outro a partir da compreensao tracada e consagrada por Sartre acerca das estru-
turas da realidade humana, Para-si e Para-outro. Por ultimo, destacaremos a dimensao senti-
mental da vergonha através da desconcertante relacdao atavica provocada inicialmente pelo
olhar, isto é, da sensacao que o eu tem quando é pego em flagrante situacdo constrangedora
pelo olhar censurador do outro.

Consideracoes sobre o problema do solipsismo

A critica de Sartre ao solipsismo é considerada um problema dos mais relevantes em SN
(O obstdculo do solipsismo), tendo em vista que a delimitacao conceitual ou pratica do conheci-
mento humano sob o ponto de vista de uma subjetividade provoca o esquecimento da questao
do outro. Mas no que de fato consiste o solipsismo? Como o esquecimento do outro foi tratado
pelos filésofos realistas e idealistas, especialmente Husserl, Hegel e Heidegger? De que maneira
0 eu consciente pode compreender a presenca e as condicdes de possibilidade de afirmar a
existéncia do outro? As questdes levantadas sao cruciais para compreendermos como Sartre
vai “ensaiar” a perspectiva ontofenomenoldgica do Para-outro.

Com relacao a primeira indagacdo, podemos dizer que o solipsismo é uma concepcao
radical que coloca o Eu numa condicao absolutista (o solus ipse, no sentido mesmo de soli-
tario), isto é, a radicalizacdo extrema de conceber qualquer forma de conhecimento somente
a partir das experiéncias internas do sujeito, indicando, por um lado, a presenca macica do
individuo como realidade Unica do mundo e, excluindo, por outro lado, visdes distintas de
producao do saber, além de comprometer a percepc¢ao dinamica do mundo da vida e da pré-
pria compreensao da realidade, enraizando, assim, a presenca do subjetivismo como um em-
pecilho a ser ultrapassado.

Sartre aponta dois sentidos para a palavra “subjetivismo”: subjetivismo quer dizer, por
um lado, escolha do sujeito individual por si préprio; e por outro, impossibilidade para o
homem de superar a subjetividade humana. E o segundo sentido que é o sentido profundo
do existencialismo. Quando dissemos que o homem escolhe a si, queremos dizer que cada

2 Sergio Moravia (1985) mostra que desde A Transcendéncia do Ego (1936), o grande objetivo de Sartre é a superagao do solipsismo.
“As conclusdes negativas da relacdo cognitiva entre Eu e Mundo e a permanente solidédo do Eu parecem ter dado razéo ao solip-
sismo, ao qual direta ou indiretamente tinham aderido tantos fildsofos, alguns bastante caros a Sartre. Ora, ao querer analisar as
relagdes entre o Eu e 0 Mundo, o pensamento moderno e contemporaneo nao conseguiu evitar as conclusdes negativas e de tipo
solipsista” (MORAVIA, 1985, p. 52-53).
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um de nods se escolhe a si préprio; mas com isso queremos também dizer que, ao escolher
se a si préprio ele escolhe todos os homens (GILES, 1989, p. 302).

Por outro lado, a segunda questdo que trata das consequéncias do esquecimento do
outro para a filosofia, aponta para uma discussao mais ampla que se inicia no pensamento ra-
cionalista cartesiano fundamentando a existéncia a partir de uma singularidade (o cogito) da
consciéncia humana pensante e duvidante, passando pelo supramencionado “Eu penso” de
Kant, e também encontra forca na consagrada parabola do senhor e do escravo de Hegel que
elabora a compreensao da relacao de dependéncia entre o eu e o outro de encontra seu ponto
de culminancia na fenomenologia de Edmund Husserl, notadamente na quinta Meditacées car-
tesianas® e Heidegger acerca do entendimento do Ser-com encontrado em Ser e tempo. Todos
tém em comum uma perspectiva filosofica de mundo e de homem efetivamente solipisista.

Para Sartre, o problema comeca quando os realistas nao levaram a sério a existéncia do
outro, mais que isso, falharam também ao nao admitir a presenca de uma exterioridade distinta
da sua e, tampouco, buscaram compreender uma intuicdo evidente do outro*. Admite o fil6-
sofo francés que se nao temos uma intuicao imediata da alma do outro, certamente também
nao teremos dimensao da presenca de seu corpo, enquanto estrutura da realidade humana. Ele
sustenta que se o realista entrega o corpo como um pedaco de cera (em referéncia direta a
Descartes), nao tera como compreender o corpo do outro como condicao singular de uma exis-
téncia, isto &, os realistas tratam a presenca do outro como simples intuicao.

Todavia, na medida em que o realismo quis prestar contas do conhecimento por uma agdo
do mundo sobre a substancia pensante nao cuidou de estabelecer uma acao imediata
e reciproca das substancias pensantes entre si: é por intermédio do mundo que elas se
comunicam entre a consciéncia do outro e a minha, meu corpo como coisa do mundo e
o corpo do outro sao intermediarios necessarios (SARTRE, 2015, p. 291).

Doravante, com relacao a ultima questdo é possivel notar que ha uma nitida falha de
comunicacao entre a consciéncia do outro e a do eu de modo a reconhecer que o corpo do
outro no mundo é um existente que nao pode ser mensurado como algo indiferente a cons-
ciéncia subjetiva. Além disso, o outro tem em si, um aspecto subjetivo particular que afirma
sua interioridade pensante. Para Marietti (2005), Sartre denuncia Kant por ter se dedicado in-
tensamente ao estudo das leis universais da subjetividade de modo que deixou de lado o
problema dos outros seres. O préprio conceito de sujeito kantiano é depositario fiel de uma
esséncia subjetiva universal.

O “sujeito” da subjetividade estudado por Kant ndo é outro sendo a esséncia comum das
pessoas. Assim, a fim de eliminar esse aspecto do problema, Sartre se recusa a equiparar
o problema do outro com o que ele acha que percebe em Kant como o problema das
realidades noumenais. A aparéncia (ndo, estritamente falando, o “conhecimento”) dos

3 0 autor compreende o solipsismo de trés modos: o cético, o natural e o aparente. O primeiro advém da “via cartesiana” da critica
do conhecimento que conduz a esfera transcendental e se resume no ndo reconhecimento da existéncia do outro. O segundo se
compreende a partir de duas formas: ou o eu simplesmente se encontra sé no mundo em fungao de um evento extraordinario
(desastres ou pandemias que aniquilaram os outros) ou simplesmente existe apenas o eu, sendo o outro fendmenos ilusérios da
consciéncia. Por ultimo, o solipsismo aparente configura uma busca tanto o reconhecimento do outro como experiéncia “coisifi-
cada” pelo ego quanto uma critica que visa questionar a absoluticidade desse mesmo ego numa tentativa de encontrar nos ou-
tros egos, a problematizacdo de uma alteridade, ou seja, o outro.

4 “Eis o erro dos fenomenistas: tendo reduzido, com razdo, o objeto a série conexas de suas apari¢oes, acreditaram ter reduzido seu
ser a sucessdo de suas maneiras de ser, e por isso, o explicaram por conceitos que s6 podem ser explicados a maneiras de ser, pois
designam relagées em uma pluralidade de seres ja existentes” (SARTRE, 2015, p. 32).
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outros é um fendmeno que se refere a outros fenédmenos, cada um distinto dos outros
(MARIETTI, 2005, p. 41).

Assim, para Sartre ndo hd o menor sentido afirmar uma filosofia fundada na pura in-
tuicdo, uma vez que nos revela o outro pela sua alma. Entao, o problema do realismo no que
diz respeito ao obscurecimento da existéncia do outro reside no modo como ele enxerga o
corpo do outro como uma cisao, isto &, algo ndo envolvido na totalidade humana, mas sim-
plesmente como parte do mundo, tal qual vemos um objeto: uma pedra, uma arvore, um livro,
uma cadeira, etc.

Admitimos que tais procedimentos podem somente nos dar um conhecimento possivel
do outro: continua sendo provavel que o outro nao passe de um corpo. Se os animais sdo
maquinas, por que nado o seria 0 homem que vejo passando na rua? Por que nao seria
vélida as hipoéteses radicais dos behavioristas? O que apreendo nesse rosto nada mais
seria que efeito de certas contragdes musculares, e estas, por sua vez, efeito de um influxo
nervoso cujo trajeto me é conhecido (SARTRE, 2015, p. 192-193).

Assim, mais uma vez, ao encarar a existéncia do outro como algo dado no mundo vivido,
os realistas caem na aporia de um conhecimento meramente fantasioso, trazendo a tona a ne-
cessidade de uma critica reflexiva cujo dever é o de colocar o problema no seu verdadeiro ter-
ritdrio: que o outro passe a aparecer como estrutura singular de uma experiéncia anterior ao
habito da consciéncia subjetiva negadora, consciéncia esta que por ter dado um tratamento
insuficiente a existéncia do outro, sem sequer se incomodar com a expressividade macica de
sua presenca, fez com que ele instituisse o habito da negacdo dessa mesma existéncia.

Sartre vai bater frontalmente contra os realistas e idealistas ao se colocar contrério ao
entendimento de subjetividade pregada num ensimesmamento lancinante. Portanto, como se
dar a aparicdo do outro na experiéncia do eu? E precisamente essa interrogacdo que vai nortear
o estabelecimento da existéncia do outro.

O estabelecimento da questao do outro

Alain Renaut (1993), afirma que Sartre vai explorar desde sua primeira obra filoséfica, A
transcendéncia do ego, certo apelo a separacao entre subjetividade e ego a fim de superar o
problema do solipsismo e revelar a existéncia do outro, isto &, superar essa dimenséo solitdria,
alienada e aniquiladora do sujeito que define o sentido do mundo a partir do préprio ego e
partir para uma virada do avesso, projetada na dimensao ontolégica do outro. Por sua vez, en-
contramos em Francis Jeanson (1965), uma definicao introdutoéria precisamente significativa
acerca da existéncia do outro:

O outro é para mim o escandalo - precisamente na medida em que souber por definicdo
nem trazé-lo a mim nem constitui-lo puro objeto, e onde me atinge (na vergonha,
por exemplo, mas igualmente no orgulho) num ser que sou, sem, no entanto, poder
determinar este ser para ele, salvo que se constitui na esfera de atribui¢ées possiveis
(JEANSON, 1965, p. 214).

Neste sentido, a terceira parte de O ser e 0 nada é dedicada ao estudo do para-outro
sendo um dos temas mais instigantes e imprevisiveis que encontramos. Nesse capitulo, Sartre
abandona a posicdo realista levantada no tdpico anterior por esta resultar numa querela idea-
lista que por sua vez caird num dogmatismo injustificado, isto &, esta perspectiva filoséfica
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reduz o corpo do eu e do outro a sistemas objetivos de representacao’. “Mas quando encaro o
outro em minha experiéncia cotidiana, de modo algum encaro uma realidade numénica, assim
como nao capto ou encaro minha realidade inteligivel quando tomo conhecimento de minhas
emocoes ou pensamentos empiricos” (SARTRE, 2015, p. 294).

Como herdeiros da tradicao solipsista, Husserl, Hegel e Heidegger também ndo escapam
da critica ferina de Sartre. Conforme dizemos que para os realistas, uma vez que o outro estava
dado (o eu que ndo sou eu), o conhecimento permanecia preso nos limites da subjetividade,
isto &, o outro se manifestava de uma forma negativa, como se estivesse preso as condi¢des
puramente objetivas. Sartre abandona essa posicao por entender que o realismo cai numa es-
pécie de idealismo dogmatico injustificado ao reduzir o existente a consciéncia ou, melhor di-
zendo, impde ao corpo do outro, sistemas objetivos de representacao.

Parece que a filosofia dos séculos XIX e XX compreendeu que nao se podia evitar o
solipsismo se comegarmos por encarar o eu e o Outro como duas substancias separadas:
toda unido dessas substancias, com efeito, deve ser considerada impossivel. E por isso
que o exame das teorias modernas nos revela um esforco para captar no préprio amago
das consciéncias um nexo fundamental e transcendente com relagdo ao Outro, nexo esse
que seria constitutivo de cada consciéncia em seu préprio surgimento. Mas se a filosofia
parece abandonar o postulado da negacgao externa, conserva sua consequéncia essencial,
ou seja, a afirmacdo de que minha conexdo fundamental com o outro é realizada pelo
conhecimento (SARTRE, 2015, p. 302-303).

Neste sentido, Sartre constréi sua critica a partir do pensamento de Husserl, precisa-
mente aquele presente nas Meditacées Cartesianas e em Forma Légica Transcendental® que
mostra um autor preocupado em refutar o solipsismo partindo da premissa de que o Outro é
elemento imprescindivel a constituicdo do mundo que se revela a consciéncia de forma inter-
monadaria, isto é, uma relacdao de mutualidade entre as diversas consciéncias presentes). Por
isso, 0 outro ndo aparece no mundo somente como um fenémeno concreto e empirico, mas
como condicao efetiva de constituicao do proprio mundo.

Inicialmente Sartre supds que pudesse escapar do solipsismo recusando o conceito hus-
serliano do Ego transcendental. Apoiado firmemente nessa recusa acreditou que havia provo-
cado um esvaziamento do sujeito e retirado toda seguranca do ego solitario capaz de definir os
sentidos do mundo e compreender as contingéncias das relagdes concretas. No entanto, apesar
de acreditar que tal ego continua sendo um obstaculo ao reconhecimento da existéncia do
outro, essa recusa nao o fez avancar no tema. Pelo contrario,

Mesmo se, a parte do Ego empirico, nada mais houvesse além da consciéncia deste Ego—ou
seja, um campo transcendental sem sujeito -, ndo mudaria o fato de que minha afirmagao
do outro postula e requer a existéncia de um similar campo transcendental Para além do
mundo: e, por conseguinte, a Unica maneira de escapar ao solipsismo seria, ainda aqui,
provar que minha consciéncia transcendental, em seu préprio ser, é afetada pela existéncia
extramundana de outras consciéncias do mesmo tipo (SARTRE, 2015, p. 305-306).

5 Nesse caso, Sartre ataca a base da filosofia kantiana com o consagrado conceito de “Eu penso” encontrado no 16° paragrafo da
Critica da razdo pura. Nele, diz-se que “O eu penso tem que poder acompanhar todas as minhas representagdes; pois do contrario,
seria representado em mim algo que ndo poderia de modo algum ser pensado, o que equivale a dizer que a representacao seria
impossivel ou pelo menos para mim, ndo seria nada” (KANT, 1999, p. 121).

6 Para Gonzalez Porta, essas obras da derradeira fase do pensamento de Husserl marcam o processo de compreensao ultima e su-
peracao definitiva do psicologismo transcendental que acontece a partir de 1927. Nelas, o conceito de reducéo é “tanto o meio
de alcancar a subjetividade transcendental quanto o meio de superar o psicologismo” (GONZALEZ PORTA, 2013, p. 86).
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Sartre assinala que a filosofia de Husserl representa um progresso em relacao as filosofias
classicas, racionalista (Descartes), empirista (Hume e Berkeley) e criticista (Kant e Fichte). Porém,
aponta que Husserl também nao escapou do solipsismo ao reduzir o ser a uma série de signifi-
cagcdes mostrando que a Unica conexdo existente entre o sujeito e o outro é o conhecimento.
Nessa leitura fica claro que o outro ndo passa de uma categoria auxiliar do sujeito atuando na
constituicao do mundo, excluindo a possibilidade de se pensar o outro tanto como um exis-
tente no mundo da vida, quanto o seu sentido extramundano.

Husserl responde ao solipisista que a existéncia do outro é tdo certa como a do mundo,
compreendendo no mundo minha existéncia psicofisica; mas o solipisista diza mesma
coisa: ela pode ser tdo certa quanto, respondera, mas ndo serd mais certa. A existéncia do
mundo, acrescentara, é medida pelo conhecimento que dele tenho; nao seria diferente
para com a existéncia do outro. (SARTRE, 2015, p. 305).

Na continuidade dessa analise, Sartre rompe propositadamente com a sucessao cro-
nolégica da histéria da filosofia e faz uma inversdo temporal’ direcionando sua veia critica
para a filosofia de Hegel, especificamente da solucdo apresentada no primeiro volume da
Fenomenologia do Espirito, a qual assinala como qualitativamente mais progressista de que
a de Husserl por dar um tratamento ao tema do outro nao mais como necessaria a consti-
tuicdo de um mundo e de um Ego empirico, mas como condicao necessaria para a existéncia
da consciéncia de si que por sua vez é pura apreensao de si mesma, isto é, uma identidade
consiga mesma.

Esse fato é descrito a partir da parabola do senhor e do escravo cuja intencao de abordar
a relacao eu-outro é mais apurada, na medida em que tende a explicitar que o “Eu sou eu’,
embora vista por Sartre como uma categoria pobre e abstrata, € o motor fundamental da
consciéncia de si e que cria as condicdes objetivas de reconhecimento de outras consciéncias
idénticas a ela. No entanto, ha um certo polo objetivista no problema, uma vez que o outro
enquanto mediador da consciéncia de si passa por um duplo processo de negacao-exclusao e
aceitacdo. Enquanto o sujeito exclui o outro pelo fato de ser sujeito, o outro exclui o sujeito
pelo fato de ndo ser si. Assim, esta relacdo se estabelece numa disputa de consciéncias que se
imbricam uma na outra.

Isso nos permite, a0 mesmo tempo, definir a maneira como o outro se me aparece: é
aquele que eu ndo sou, e, portanto, revela-se como objeto nao essencial, com um carater
de negatividade. Mas este outro é também uma consciéncia de si. Enquanto tal, aparece-
me como objeto comum, imerso no ser da vida. E é assim, igualmente, que apareco ao
outro: como existéncia concreta, sensivel e imediata (SARTRE, 2015, p. 306-307).

Assim, é na oposicao negadora que tanto o sujeito quanto o outro afirmam suas conscién-
cias e seus direitos como individuos. Por isso, o Cogito ndo poderia nortear uma filosofia da
subjetividade na medida em que a presenca do sujeito enquanto individuo se consagra precisa-
mente quando o outro reconhece a sua existéncia. Entédo, é a existéncia do outro que torna o
Cogito possivel, o que faz do outro, o estagio fundamental para o reconhecimento do sujeito. E
tal movimento é dialético porque exige uma reciproca, no qual “o valor do reconhecimento de
mim pelo Outro depende do valor do reconhecimento do Outro por mim” (SARTRE, 2015, p. 307).

7 Explicando de forma simples, Sartre inverte sua analise iniciando pela filosofia de Husserl (1859-1938) que € historicamente pos-
terior a de Hegel (1770-1831).
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Em outras palavras, o resultado dessas andlises mostra que a relacdo entre o sujeito e o
outro aparece como puro antagonismo, ou melhor, dizendo, no conflito dialético, na medida
em que ambos mantém uma relacao de dependéncia, no qual o outro se escora no amago do
ser do sujeito, resultando na imensa dificuldade tanto de elucidar a objetividade do sujeito
quanto encontrar conceitos nao representativos, mas que constitua a base objetiva do conhe-
cimento do sujeito.

Tal dificuldade se soma ao fato de Hegel também néo ter se dado conta de que o Para-si
é um ser concreto e singular, nao motiva e nem é motivada por uma relagao de identidade com
0 outro, mas se compreende como uma individualidade original. Por isso, Sartre elabora contra
Hegel, uma dupla acusac¢do de otimismo: o epistemolégico e o ontolégico. A primeira se revela
por meio de um acordo de reconhecimento entre as consciéncias que é precisamente marcada
reciprocidade e simultaneidade, fatos pela no qual o sujeito reconhece o outro na mesma me-
dida em que o outro Ihe reconhece.

Obviamente, Sartre vai mostrar que tal relacdo de reciprocidade nao existe, uma vez que
as duas consciéncias se encontram de fato num desnivelamento contingencial onde o senhor
e 0 escravo s6 coincidem como consciéncias abstratamente, isto é, o “Eu sou eu” se dar como
reconhecimento do outro. Ja o segundo otimismo é consequéncia do primeiro e consiste numa
espécie de ultrapassamento no qual a pluralidade de consciéncias é superada pela dialética da
totalidade: “A verdade é verdade do Todo” (SARTRE, 2015, p. 315). Portanto, diz Sartre (2015,
p. 316): “Que nos trouxe essa longa critica? Simplesmente o seguinte: se for possivel refutar o
solipsismo, minha relacdo com o Outro &, antes de tudo e fundamentalmente, uma relacdo de
ser a ser e nao de conhecimento a conhecimento”.

Assim, uma vez que Hegel ndo conseguiu empreender uma refutacao solipsista, o pro-
blema da existéncia do outro passa, na visdo de Sartre, a ser dimensionada na perspectiva de
Heidegger. Com efeito, Sartre credita uma evolugado sélida do problema ao pensador aleméao na
medida em que este propde compreender a relacao com o outro nao mais através do binébmio
vocé-eu, mas a partir da nocao do “Nos” e do “Ser-com’, o Mitsein.

De fato, ele compara esta nocdo com uma equipe de Remo: cada remador tem sua po-
sicao destacada e fixa. Ninguém esta a frente do outro. Todos possuem uma existéncia e um
objetivo em comum: conduzir o barco até a linha de chegada antes dos outros competidores,
mas para isso, é preciso que os remadores compartilhem igualmente deste mundo, o sentido
do seu ser e nao o conhecimento, uma vez que vivem:

[...] a surda existéncia em comum de um integrante da equipe e seus companheiros, esta
existéncia que o ritmo dos remos ou os movimentos regulares do timoneiro irdo fazer
que seja sentida pelos remadores e para eles se tornara manifesta através do fim comum
a alcancar, do barco ou do bote a ser ultrapassado e do mundo inteiro (espectadores,
performance etc.) que perfila no horizonte (SARTRE, 2015, p. 319).

A perspectiva heideggeriana implica, entdo que o problema de uma existéncia com o
outro é admitida por uma condicao ontoldgica do ser, isto é, o objetivo crucial é compreender
o ser do outro como uma estrutura essencial da realidade humana que se permite desvelar o
seu préprio sentido numa convivéncia ou coexisténcia com o mundo. Porém, Sartre aponta que
esta teoria carrega em seu bojo um grande problema: é que ao propor o Mitsein (o Ser-com),
Heidegger deixa de lado, a apreensdo da consciéncia do outro em seu préprio terreno, isto é,
em sua prépria singularidade. Em outras palavras, uma teoria do Ser-com de modo algum ga-
rante a efetiva demonstracdo da existéncia do outro.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 16, n® 31 - jan.-jun. 2024 69



A facticidade do para-outro na perspectiva do olhar e da vergonha - Carlos Henrique Carvalho Silva

Ap0ds essa longa exposicao, Sartre ressalta quatro condicdes para que a existéncia do
outro se torne valida e necessdria. Primeiro, que uma teoria do outro nao se restrinja simples-
mente numa refutacdo do solipsismo, mas que procure tratar o outro como um existente e ndo
uma probabilidade. Segundo, que o erro de Hegel nos alerta que é preciso retornar ao Cogito
como ponto de partida, porquanto se faz revelar a necessidade de compreender a existéncia do
outro. Terceiro, que o Cogito deve revelar o outro ndo objetivo, uma vez que isto resvalaria no
campo da probabilidade. Quarto, que nado se pode afirmar a existéncia do outro como Descartes
buscou provar a existéncia de Deus (via ontoldgica da perfeicdo) pela intuicdo da transcen-
déncia. Assim, fica claro nesta anadlise sartriana a respeito das filosofias classicas é precisamente
que a existéncia do outro deve ser pensada nao em termos de conhecimento, mas de Ser.

O desvelamento integrador do olhar e da vergonha

O sentimento da vergonha ressoa como um exemplo descritivo concreto que procura
mostrar a consciéncia como uma estrutura intencional (“a consciéncia de algo”) que se poe
aberta e disposta permanentemente no campo da experiéncia humana a vivenciar situagoes
contingentes que nao podem ser determinadas por nada e nem ninguém. Uma vez que a cons-
ciéncia é intencional, o ato de sentir vergonha também é. Conforme sustenta Giles (1975, p.
342): em sua estrutura primordial, a vergonha é sempre vergonha de alguém.

O outro ndo s6 me revelou aquilo que eu era. Ele me constituiu um tipo de ser novo
que deve suportar qualificacdes novas. Esse ser ndo estava em poténcia em mim antes
do aparecimento do outro. Mas por outro lado, ele ndo reside no outro, pois sou eu o
responsavel. A vergonha é vergonha de si diante do outro.

Neste sentido, para justificar a existéncia do outro, Sartre introduz logo no inicio da ter-
ceira parte de SN, o problema da vergonha, uma conduta emocional que aparece na perspec-
tiva fascinante do olhar e sempre nos atinge de maneira intensa e surpreendente, uma vez que
a simples presenca do outro é capaz de ocasionar uma modificacao radical na nossa contin-
géncia. Para ele, a vergonha é a dimenséo inicial de que o outro existe para o eu. E o exemplo
concreto de apreensao gestual e quase sempre censuravel de que o olhar do outro o vivencia,
o julga, o censura. O horizonte do olhar vislumbra um alvorecer da relagao com o outro.

Contudo, sentir vergonha é estar comprometido com a crenca de que ndo se esta sozinho,
pois faz parte do préprio conceito a existéncia de outros como uma estrutura de nossa
prépria consciéncia.... a estrutura da vergonha é tal que ndo se poderia supor capaz de
envergonhar-se alguém que ndo tivesse o conceito de outras pessoas: o sentimento s6
pode surgir com referéncia a outras pessoas. (DANTO, 1975, p. 86).

Diante do outro, o sujeito inicia uma relacdo de configuracdo objetiva no qual o olhar
sai de uma condicdo de perspectiva para uma mensuracgdo ativa entre o sujeito e o outro, na
medida em que o olhar atinge o mundo do sujeito de tal forma que metamorfoseia a estru-
tura da consciéncia, forcando-a a sair do estado introspectivo. E, entao, que surge a evidéncia
do reconhecimento tdcito desta relacdo, uma vez que “com a aparicao do olhar do outro, ex-
perimento a revelacdo do meu ser-objeto, ou seja, de minha transcendéncia como transcen-
dida” (SARTRE, 2015, p. 441).

Além disso, observamos também a presenca das “formas organizadas” que evidenciam
ou constatam a presenca do outro no seio da consciéncia do sujeito consiste basicamente em
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atos, condutas, gestos etc. que nada mais sdo do que atitudes subjetivas provocadas por um
sujeito e flagradas pelo outro. Ser pego com o dedo no nariz, com as “calcas arriadas” ou em
qualquer situacdao embaracosa, por exemplo, é sem duvida, uma experiéncia lancinante e que
incomoda a consciéncia.

Acabo de cometer um gesto desastrado ou vulgar: esse gesto gruda em mim, ndo o julgo
nem o censuro, apenas o vivencio, realizo-o ao modo do Para-si. Mas, de repente levanto
a cabeca: alguém estava ali e me viu. Constato subitamente toda a vulgaridade do meu
gesto e sinto vergonha (SARTRE, 2015, p. 289).

Notamos, entao, que o sentimento da vergonha se compreende como uma experiéncia
emocional complexa e muitas vezes perturbadora na medida em que tomamos consciéncia do
olhar observador do outro, numa condicdo em que esta se percebe “refém” de um olhar jul-
gador. Por isso, 0 eu se encontra exposto, numa condicdo negativa de objetificacdo, sendo,
entdo o outro, a condicdo mediadora inescrutavel para justificar a vergonha como um ato.“E se,
de fato, dessa forma, a vergonha desempenha o papel de indicador dos outros, ela indica ainda
mais, e algo ainda mais precioso: muito simplesmente, a unidade das consciéncias, que clara-
mente passou despercebida por Husserl” (MARIETTI, 2005, p. 42).

No entanto, Sartre ndo considera o sentimento de sentir vergonha como algo exata-
mente negativo. Para ele, é possivel que esse sentimento provoque no seio da consciéncia do
sujeito, a evidéncia de que a presenca do outro seja uma espécie de estimulo (catalyseur) para
gue a consciéncia se ponha o tempo todo para fora de si, reconhecendo, entédo, a necessidade
da existéncia do outro.

O outro é o mediador indispensavel entre mim e mim mesmo: sinto vergonha de mim tal
como aparego ao outro. E, pela aparicdo mesmo do outro, estou em condi¢des de formular
sobre mim um juizo igual ao juizo sobre um objeto, pois é como objeto que apareco ao
outro (SARTRE, 2015, p. 290).

Diante da exposicdo acima, compreendemos que nao é possivel sentir vergonha sozinho.
Indo além, devemos afirmar que sé podemos formular juizo sobre qualquer fato, se neste, o outro
estiver de algum modo envolvido. Por outro lado, ha uma dimensao igualmente importante para
explicar o sentimento da vergonha ante a inexoravel presenca do outro: a culpa. Podemos pegar
como exemplo da relacdo entre vergonha e culpa a histéria do pecado original presente no mito
biblico cristdo que explana a reacao que Adao e Eva sentiram apds serem tentados pela serpente,
provarem do fruto da arvore proibida e descobrirem a vulgaridade de sua nudez frente a Deus
(Para-outro) concomitantemente tomando noc¢ao de que tinham feito algo errado.

Nesse exemplo, a culpa do primeiro casal humano se justificaria frente a um sentimento
de responsabilidade por ter violado a Unica norma explicita determinada por Deus (ndo comer
o fruto da arvore proibida), uma vez que a vergonha esta relacionada a ser percebido negativa-
mente por Deus. Este exemplo é apenas ilustrativo e evidentemente o pensamento de Sartre
nao concorda com a ideia de Deus como sendo um Para-Outro existente, o que no dizer de
Danto (1975, p. 86):“O sentimento de vergonha perante Deus, por exemplo, ndo poderia sobre-
viver, salvo como uma aberracao mental e impureza conceitual”

Assim, para Sartre sé seria possivel sentir vergonha frente a presenca de uma consciéncia
equivalente, uma vez que a vergonha é uma experiéncia de ser colocado em uma posicdo de
desvantagem, de se sentir inadequado ou inferior na presenca do outro e numa hipotética pre-
senca de Deus, a desvantagem do homem é permanente e a relagdo homem-Deus se consti-
tuiria sempre de modo desigual.
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E neste sentido que Sartre vai questionar como a situacdo da vergonha numa relacéo
desigual delimita a autenticidade humana, uma vez que, ao sentir vergonha, o sujeito aceita o
olhar condicionante e julgador tornando-se objeto na mente do outro. Isso leva o sujeito a agir
de maneira inauténtica, tentando esconder inutilmente os seus desejos, efetivar livremente as
suas escolhas, ocultando seus projetos ou adotando papéis que agradem ao outro a fim de
evitar o olhar negativo.

Em suma, o sentimento de vergonha esta inteiramente radicado no contato entre a liber-
dade, a autenticidade e a presenca do outro. E a dimensio tacita de que o outro é parte inte-
grante da facticidade do sujeito. Sartre ilustra como a presenca do outro deixa de ser uma mera
hipétese para virar uma preocupacao metafisica capaz de afetar profundamente a maneira
como o sujeito ver e sente 0 mundo ao seu redor ao mesmo tempo em que ele descobre e ex-
plora essa dimensao sensivel da existéncia concreta do outro.

Consideracgoées finais

Compreendemos ao longo destas linhas o quanto a existéncia do outro é questao ines-
crutavel das filosofias dos séculos XVIl e XVIIl perseguindo também parte do arcaboucgo concei-
tual da contemporaneidade, notoriamente Husserl, Hegel e Heidegger. Vislumbramos também
como o pensamento sartriano exercita uma critica vigorosa a estas filosofias e procura demarcar
uma posicao auténtica assumindo a necessidade de revigorar o debate ao introduzir a exis-
téncia do outro.

Importante ressaltar que a refutacdo ao solipsismo ndo é uma posicao ideoldgica, mas
uma compreensao de seu projeto intelectual. Frente a isso, Sartre ndo se propds a criar uma
prova da existéncia do outro, uma vez que isso corromperia a sua proépria filosofia ao encerrar o
campo das probabilidades estabelecendo uma verdade sobre o outro. Para ele, nao fazia sen-
tido aceitar a perspectiva do limite do conhecimento se encontrar na consciéncia subjetiva.
Alias, esta claro para Sartre que a existéncia do outro nao é questdao de uma teoria do conheci-
mento, mas de uma teoria do ser.

Por outro lado, é evidente que Sartre demonstra uma importante inovacao na histéria da
metafisica ao trabalhar a existéncia do outro a partir do tema do olhar e da vergonha numa
perspectiva ontoldgica. Ele procura superar a no¢do de um sujeito arraigado numa existéncia
objetiva e fundar uma perspectiva de um individuo auténtico capaz de interpor os limites de
suas acoes, incluindo a relagdo concreta com o outro.
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RESUMO

O artigo trata da experiéncia psicologica do “Nos” desenvolvida em O Ser e o Nada (SN), e que
reverbera na sociabilidade da Critica da Razdo Dialética (CRD). Problematiza-se sobre qual “Nés”
se fala na condigdo do Ser-com. Em SN, Sartre nos mostra que o fundamento das relagcdes hu-
manas é o conflito, uma vez que o ser-com-o-outro é fundamentado no ser-para-outro.
Reflete-se, portanto, sobre a impossibilidade das experiéncias psicolégicas do Nés-objeto e do
Nos-sujeito fundamentarem a alienacao e o engajamento. Parte-se da conjuntura da coletivi-
dade serial para abordar a experiéncia do No6s-objeto, e a necessidade da escolha individual
pelo engajamento com os outros, que pode ou nao ocorrer quando acontece a experiéncia do
Nos-sujeito. Sendo assim, quando as pessoas se reconhecem como parte de uma estrutura or-
ganizada por um terceiro e visam algo em comum, o sujeito comunitario acontece. Percebe-se
que, Sartre, em SN e seus desdobramentos, nos auxilia a pensar o ser-com-outro, inclusive, em
um mundo virtual do século XXI. Ao longo de sua vida e embora sem éxito, Sartre se empenhou
para concretizar o Ser que idealizava as pessoas: comprometidas mutuamente na construcao
responsavel de um campo sociomaterial “desejavel para uma comunidade’, inclusive nas reso-
lugdes de conflitos.

Palavras-chave: Para-outro. Nés-objeto. Nés-sujeito. Existencialismo. Sartre.
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ABSTRACT

The article addresses the psychological experience of the “We” developed in Being and
Nothingness (BN), and how it resonates within the social dynamics of Critique of Dialectical
Reason (CDR). It is problematized about which “We” is spoken in the condition of Being-with. In
BN, Sartre demonstrates that the foundation of human relationships is conflict, as being-with-
othersis rooted in being-for-others. This, therefore, reflects on the impossibility of psychological
experiences of the Us-object and We-subject to support alienation and engagement. We start
from the conjuncture of serial collectivity to address the experience of the Us-object, and the
necessity of individual choice for engagement with others, which may or not occur when the
experience of Us-object takes place. In this way, when individuals recognize themselves as part
of a structure organized by a third party and aim for a common goal, the community subject
happens. We noticed that Sartre, in Being and Nothingness and its developments, helps us to
think about being-with-another, even in a virtual world of the 21st century. Sartre, throughout
his life and although without success, strove to materialize the Being that he idealized for
people: mutually committed to the responsible construction of a socio-material field “desirable
for a community’, including conflict resolutions.

Keywords: For-others. Us-object. We-subject. Existentialism. Sartre.

Introducao

O presente artigo trata da experiéncia psicolégica do “Nés” desenvolvida em O Ser e o
Nada (SN), e que tem desdobramentos na sociabilidade da Critica da Razdo Dialética (CRD).
Sartre alerta, em SN, sobre a importancia de se saber sobre qual “N&s” se fala. Em suas palavras,
“o Mitsein [Ser-com], por si s6, seria impossivel sem prévio reconhecimento do que é o Outro:
‘sou com..; mas, com quem?” (SARTRE, 2011, p. 529, grifo do autor). Isso porque, para Sartre, o
fundamento das relagées humanas é o conflito, e “o ser-Para-outro precede e fundamenta o
ser-com-o-outro” (SARTRE, 2011, p. 514, grifos do autor).

Assim, ele demonstra que nao basta sermos sujeitos sociais para que o viver comunitario
aconteca. Em CRD, Sartre (2002, p. 374) expbe sobre as coletividades seriais, as quais “[...] cons-
tituem o fundamento de toda sociabilidade” Nessas estruturas, o modo de coexisténcia das
pessoas esta condicionado as exigéncias externas de terceiros que determinam suas acoes.
Contudo, mesmo que essas determinacdes possam modificar os resultados de projetos pes-
soais e grupais, a soberania da pessoa sobre sua praxis nao é aniquilada. Nao obstante, para que
seja possivel promover uma mudanga na situacao em que a liberdade é roubada por outro, é
necessario, antes, conhecer sob qual ser-para-outro as pessoas estao alienadas. Desde entao, a
recusa desse Ser pode ocorrer solitariamente ou junto a outras pessoas.

A fissura do Ser-com heideggeriano, portanto, esta na negacao da importancia de o indi-
viduo se saber parte de uma estrutura composta por outras pessoas. Ou de uma estrutura orga-
nizada, temporariamente, por um terceiro (experiéncia do Nos-objeto — transcendéncias-trans-
cendidas); ou organizada pelas pessoas em seu interior, quando visam algo em comum
(experiéncia do Noés-sujeito — transcendéncias — transcendentes). Somente assim o sujeito co-
munitdrio pode acontecer. Ou seja, sou 0 qué? Sou com quem? Em quais circunstancias? Quem
nos olha? Quem olhamos? Fora isso, sao reciprocidades “surdas” (SARTRE, 2011, p. 319).
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Dessa forma, compreendemos que a vida em comunidade requer a compreensao do
“N6s” em uma dimensdo concreta do acontecimento da experiéncia. Na estrutura da coletivi-
dade serial, por exemplo, embora as pessoas estejam com outras, isso nao significa, de forma
direta, uma vida espontanea em comunidade. Além disso, para complementar a exposicao e
demonstrar a atualidade do pensamento de Sartre em relacdo a experiéncia psicolégica do
“N6s", sao apresentados exemplos de contextos virtuais, sobretudo das relagdes virtuais.

O paradoxo da relacao entre sujeito e materialidade:
consideracgoes iniciais

A Histéria mostra que o ser humano produz bens para atender as necessidades gerais e
aos interesses de determinados grupos. Mesmo com o progresso na transformacao do campo
material, é nele que as pessoas se situam e tém, por ele, seus entornos delimitados. Além disso,
a medida que o campo objetivo se torna mais rico em recursos, também se ampliam os meios
pelos quais as pessoas se conectam.

As finalidades dos produtos, materiais ou imateriais, sdo predeterminadas por seus au-
tores; estes nao os produzem inutilmente, tampouco se inclinam a atender apenas a necessi-
dade de uma pessoa. A relacao entre sujeito e campo objetivo é dialético, e é através das praxis
que os projetos humanos sdo inscritos positivamente nos objetos que produzem. No entanto,
esses “resultados positivos [...] voltam-se contra ela e nela (préxis) a titulo de exigéncias obje-
tivas e negativas” (SARTRE, 2002, p. 270). Exigéncias negativas por negarem a praxis livre, im-
pondo as pessoas acdes de acordo com a sua funcao (exigem a antipraxis). Se um equipamento
industrial tem seus comandos, os trabalhadores devem sequi-los; se os aparelhos e ferramentas
virtuais aumentam a velocidade de troca de informacodes, automatizam e reduzem o tempo e o
espaco, digital e virtual, de compartilhamento entre as pessoas, elas devem operar no mesmo
ritmo. Assim, quanto mais recursos as pessoas produzem, mais suas acdes podem ser determi-
nadas por eles.

A relacdo entre o ser humano e o mundo das coisas é paradoxal. A acao livre nega o
campo da materialidade e a instrumentaliza, enquanto a materialidade nega a acao livre ao Ihe
exigir passividade; o que, por sua vez, anula o seu autor. Sartre (2002, p. 122) denominou a de-
terminacdo do campo material como contrafinalidade da matéria —“A indissoluvel unidade dos
‘aparelhos’ — essas monstruosas constru¢ées sem autor em que o homem se perde e que, sem
cessar, Ihe escapam -, de seu rigoroso funcionamento, de sua finalidade invertida”. A contrafi-
nalidade é impessoal e exige agdes comuns; por ela, “cada Outro é outro que nao ele préprio e
que ndo os Outros na medida em que suas relagcdes constituem-no e constituem os Outros em
conformidade com uma regra objetiva, pratica e inerte da alteridade” (SARTRE, 2002, p. 271).

A compreensao da relacao entre a subjetividade e a objetividade, no entanto, ndo pode
se restringir a contrafinalidade da matéria, pois os individuos se tornariam “coisas-humanas’,
inertes, e nao haveria mais campo material a ser construido; indo além, ndao haveria mais
Historia. Na perspectiva humana, essa relagao é dialética, sendo realizada pelo movimento de
interiorizacao do exterior e de exteriorizacdao do interior, e nao pelo prisma da matéria. Contudo,
liberdade e facticidade, mesmo sendo dimensoes distintas e absolutas, sdo complementares e
devem ser evocadas de forma conjunta.

No processo de humanizacdo do campo objetivo, o individuo se totaliza-em-curso, ou
seja, se objetifica. A esséncia e a finalidade que definem a sua obra retornam as outras pessoas
como praxis cristalizada (objetificacdo da subjetividade). Sendo que, no campo da materiali-
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dade, onde as pessoas trabalham juntas, os objetos medeiam as relacdes. Assim, por meio
desses objetos, elas podem tanto exercer poder sobre outras pessoas, como também compar-
tilha-los. A relacao dialética entre o ser humano e a coisa, entao, é enredada pelas dimensées
psicologica, material e social. Por isso, em SN, Sartre enfatiza a relevancia de se compreender o
sujeito sempre em situacao, pois as condicdes sociomateriais em que se encontra informam
sobre suas limitacdes e possibilidades; e como as apreende e age sobre elas, é o que indicara se
0 seu projeto é de conserva-las ou modifica-las. Seja qual for a situacdo, o individuo deve esco-
Iher o que fazer com esses imperativos.

Nesse sentido, a Histéria e as historicidades singulares demonstram o quanto é equivo-
cado considerar a realidade humana e a concreta baseadas apenas nas determinagdes indivi-
duais, materiais ou sociais. O sujeito constréi e é construido pelo contexto sociomaterial, o que
leva Sartre (2002, p. 293, grifos do autor) a apontar que “[...] pelas contradi¢cdes que traz em seu
bojo, a matéria trabalhada torna-se para e pelos homens o motor fundamental da Histéria”. Isso
indica que nem os imperativos da materialidade eliminam a liberdade de escolha, nem a supe-
racdo deles leva a sua extincao. A cada totalizacao, as contradi¢cdes sao definidas, novas exigén-
cias sdo criadas e a lida com a exterioridade pode revelar diferentes significados e escolhas.
Portanto, o que permanece é a impessoalidade da exigéncia da materialidade e a particulari-
dade com que cada individuo lidard com ela, inclusive, se agirad sozinho ou com outros.

A reciprocidade ordinaria realizada pela matéria ndo requer, necessariamente, que os in-
dividuos estejam presentes entre si, uma vez que a unidade indireta entre eles esta no objeto.
As acdes exigidas por um mesmo objeto — como por exemplo, uma lei, uma plataforma de
streaming - devem obedecer as mesmas exigéncias. Elas unem as pessoas na separagao, ou
seja, apesar de unificadas pelo mesmo objeto, as pessoas permanecem agindo solitariamente.
Sartre (2002, p. 296) sustenta que “é o objeto que designa seu homem como aquele de quem se
espera uma certa conduta” Assim, a determinacdo do Ser esta “la fora” - definido por meio das
leis e das plataformas - e todos que com elas lidam estdo submetidos as mesmas exigéncias.

O problema é que as pessoas estdo imersas nesses coletivos, visando cumprir suas regras.
Isso dificulta conhecerem quem ou o que as designa um Ser pelo qual estdo unificadas; assim
como de se apreenderem pela vergonha por terem assimilado esse Ser predeterminado.
Ademais, se alguém assimilar a situacao em que coexistem, nem sempre sozinha tera condicées
para se libertar dela. Beauvoir (2009, p. 186) relata uma reflexdo de Sartre sobre esse problema:

Em 1944, Sartre pensava que toda situacdo podia ser transcendida por um movimento
subjetivo; sabia, em 1951, que as circunstancias por vezes nos roubam nossa
transcendéncia; contra elas, ndo ha salvacdo individual possivel, mas apenas luta coletiva.

Se os individuos nao perdem a liberdade de escolha, o que precisa ser feito para se de-
sembaracarem desta situacdo que os priva a liberdade? Sera que eles conseguem resistir a ela
apenas reclamando por sua ipseidade? Vejamos.

O tecimento de coletivos seriais

Os leitores da CRD (2002) reconhecerao as ideias de Sartre no conteddo anterior. Nesta
obra, Sartre nos mostra a relevancia do engajamento concreto entre os individuos que, ao se
organizarem no interior de suas relagdes e agirem juntos, possam se fortalecer e libertar-se das
amarras do “inimigo”. Além disso, o filésofo salienta que nenhum grupo formado é absoluta-
mente harmonico e eterno, eles se constroem, se desconstroem e se reconstroem ao longo do
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tempo, ja que sua permanéncia depende de escolhas individuais em relacao as circunstancias.
No entanto, é no interior da coletividade serializada que insurgem grupos antagonistas a esse
modo de vida.

Como exemplo de coletividade serial podemos citar o campo virtual e as relagdes me-
diadas pelas tecnologias digitais, como smartphones, celulares, tablets, computadores e ferra-
mentas virtuais, como os aplicativos. Nas plataformas virtuais, as pessoas se conectam por
meio dessas tecnologias; compartilham do mesmo ambiente e/ou do mesmo objeto virtual
- ou seja, elas sao Seres-com. Todavia, essa condicdo nao é o bastante para que se criem rela-
¢Oes solidarias.

Segundo Alves (2007), Heidegger considerou que, pelo privilégio de Ser-com, a comuni-
dade, a cooperacao e o reconhecimento muatuo do habitar um mesmo espaco sobrepujariam,
respectivamente, a individualidade, a luta e a solidao. Sartre ndo concorda com Heidegger
porque, a seu ver, a comunidade ndo é uma sintese das subjetividades, de modo que cooperar
nem sempre é lutar contra a opressao e compartilhar o mesmo territério ndo anula o conflito e
o fazer solitario.

Sigamos com o exemplo das plataformas virtuais, ambientes que precisam ser mantidos
pela producao de contelidos, seja por meio de textos, imagens ou outros. Esses conteldos sao
consumidos e compartilhados entre as pessoas, criando uma conexao entre elas. A producao é
solitaria e precisa ser frequente, caso contrdrio, as conexdes do individuo sao reduzidas. Isso se
deve ao modelo de governanca dos algoritmos', a partir do qual, e de acordo com o nimero de
publicacées produzidas pelos usuarios e de pessoas que as “curtem’, determinam que suas co-
nexdes aumentem ou diminuam. Os conteudos, além de alimentarem o ambiente virtual,
também cedem informacgdes sobre as pessoas.

Em razdo do excesso de informacdes postadas diariamente, o sistema algoritmico em-
pregado para organiza-las e orienta-las é o binario (0 e 1)2. Por essa logica, a diversidade de
dados é organizada de acordo com 0 modo como as pessoas acessam 0s conteldos, ou seja, se
sdo a favor ou contra, se gostam ou néo, entre outros. Isso resulta em contextos polarizados,
como as conhecidas “bolhas”. O ajuntamento serial dos usuarios pela afinidade tende a mini-
mizar o conflito no interior das bolhas, mas a aumentar entre elas. Além disso, seus respectivos
membros podem ser identificados, abstrata e conceitualmente, como os algozes e as vitimas;
os conservadores e os liberais?, etc.

Os algoritmos estabelecem o vinculo entre as pessoas no interior das bolhas e fora delas,
definindo seus respectivos “Ser-comum”. Estas exteriorizaram informacdes sobre elas, os algo-
ritmos as organizam e ajuntam as pessoas de acordo com o que é comum; e 0 acesso as infor-
macodes é afunilado conforme as caracteristicas de cada bolha. O impasse é que nem sempre
esse objeto unificador é evidente, o que torna mais dificil identificar o tipo de reciprocidade
comum estabelecida dentro das bolhas. Por exemplo, sdo os desenvolvedores desses algo-
ritmos os responsaveis por reunir as pessoas em bolhas, mas o fazem de forma dissimulada,
pois as unificam por meio dos algoritmos. Nem eles, nem os meios que usam para agrega-las,
sdo conhecidos por todos os usuarios da plataforma.

Para lidar com o terceiro que limita sua liberdade, o individuo que faz parte de uma cole-
tividade precisa apreender seu “Ser-para-este-terceiro”. Assim, quanto mais pessoas experien-
ciarem a contradicao entre a condicao imposta a elas por um mesmo terceiro e a sua liberdade,

1 Cf. (ANEESH, 2009, p. 347-370; DANAHER, 2016, p. 245-268).
2 Cf. (O'NEIL, 2020).
3 Cf. (GONZALEZ-BAILON et. al, 2023, p. 392-398).
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mais podem insurgir grupos no interior desta coletividade; a isso, Sartre (2002, p. 450) deno-
mina, na CRD, de “grupo em fusao”. Nesses grupos revoluciondrios as pessoas se antagonizam
com o terceiro que as aliena, portanto, “a unidade de autodeterminacao [...], vem a um pelo
Outro em alteridade como estrutura outra do ajuntamento a realizar pela autodeterminacgao. [...]
0 antagonismo baseia-se no conflito das necessidades, interesses, etc.” (p. 463, grifos do autor).
E diferente de quando as pessoas se organizam internamente visando um objetivo em comum.
Nem sempre a unidade de autodeterminacdo de um grupo organizado se baseia no conflito.

Ao analisar as bolhas no ambiente virtual, é possivel notar o paradoxo entre o aumento
do conflito nesses coletivos e 0 esmaecimento de agdes revolucionarias que podem emergir do
interior delas. Esse cendrio decorre pela prépria ldgica bindria dos algoritmos. A polarizacao de
coletivos indica que eles podem se antagonizar. Entao, dependendo das caracteristicas de cada
coletivo, os membros podem enxergar o outro coletivo como opositor. Nesse cendrio, é como
se o terceiro que designa as pessoas nas bolhas dissimulasse, através dos algoritmos, dois
grupos combativos.

A estratégia de dissimular o terceiro assimilador &, muitas vezes, proposital. Ela é muito
usada em disputas politicas partidarias, quando, por exemplo, um grupo hegeménico de um
partido constréi um inimigo publico em seu exterior, seja na dimensao abstrata, como outro
partido, seja na dimensao concreta, elegendo uma pessoa. Ao apontarem um desses como o
que limitard a liberdade da populacdo, o propdsito consiste em unificar as pessoas contra
“ele(s)”. Dessa forma, o grupo hegeménico, como o terceiro, agrega as pessoas com um propo-
sito predeterminado: servirem como instrumentos de ataque. Destarte, o terceiro objetificador
é dissimulado quando o grupo hegemonico se coloca ao lado da populacao ao criar e inserir
outro terceiro na relacao, a fim de desviar os olhares para outro alvo.

Como mencionado, as reflexdes de Sartre em SN sobre as experiéncias concretas com o
outro sdo o exdérdio para suas discussdes posteriores na CRD. Por isso, é imprescindivel nos de-
brucarmos sobre a experiéncia psicolégica do “Nés” a fim de compreender seus desdobra-
mentos, em especial para desconstruir o ideal de humanismo harménico e sem conflitos. E o
que faremos a seguir.

A (in)sustentavel harmonia nas relagées humanas:
a experiéncia do “N6s”

Ao final de sua peca Entre Quatro Paredes, Sartre (2006) lanca a maxima “O inferno sdo os
outros”, o que Ihe rendeu, a época, varios insultos (COHEN-SOLAL, 1987). Embora existam inter-
pretacoes divergentes desta frase, esta autora coloca que a explicacdo de Sartre para cessar o
mal-entendido foi a de que, se dependermos de pessoas com as quais temos uma relacao ruim,
0s meios que ela nos dara para nos julgarmos serao, portanto, ruins. Ou seja, se vivermos sob
olhares nocivos, estaremos realmente no inferno.

Em SN, Sartre (2011, p. 454) fundamenta “o conflito (como) o sentido originario do ser-Pa-
ra-outro”, mas também reconhece que em relagdées concretas com o outro ha ocasides em que
o conflito pode ser transcendido, mesmo que temporariamente. Ele também admite que ha
situagoes de reciprocidades positivas, nas quais as pessoas nao sao usadas como instrumentos
por outras, mas estabelecem relagdes fraternas. Inclusive, em entrevista a direcao do Il Manifesto,
realizada em Roma no ano de 1969, Sartre (2019, p. 133) considerou que “Es la fraternidade la
que debe estar en el origem de la accién politica: nos reunimos y discutimos la accién que se debe
tomar como hermanos”.
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O Ser atribuido a alguém ndo se fundamenta na consciéncia de quem é visto, pois quem
visa concebe o Ser do outro e ndo a sua consciéncia. Na relacao intersubjetiva, eu e o outro se-
remos ora transcendéncia-transcendida, ora transcendéncia-transcendente. A posicao do assi-
milador e do assimilado se alterna, tal qual um circulo vicioso. Contudo, quando ambos visam
algo em comum, o conflito entre eles cessa. Essa assertiva indica que o outro, por si, ndo se faz
inferno, apenas quando o assimilado se assenhora desse olhar. Percebemos, entédo, que a con-
dicdo de o para-si ser negacao do Ser indica a liberdade de Ser, ou seja, na dimensao do ser-pa-
ra-outro, assimilador e assimilado tém a liberdade de atribuir um Ser ao outro e de acata-lo ou
nao, além de compartilharem o mesmo foco e experienciarem a comunhao com esse outro. Do
contrario, a realidade humana seria dantesca.

Sobre a experiéncia de estar em comunidade com outros, Sartre (2011, p. 512) adverte
que a do “Nés” vai além da linguagem gramatical, cujo pronome sugere uma pluralidade de
“Eus-sujeitos”. A experiéncia do “Nés” nem sempre indica a acdo livre e ativa em comum, ha
também experiéncias de estar engajado com outros por acdes passivas. De qualquer forma, a
experiéncia do“Nos” requer uma situagdo concreta, na qual a reciprocidade entre as pessoas se
estabeleca tanto na interioridade de suas relagées quanto pela exterioridade. Assim sendo, “o
Nos é uma brusca experiéncia da condicao humana como comprometida entre os outros en-
quanto fato objetivamente constatado” (SARTRE, 2011, p. 519, grifo do autor).

No caso da estrutura serial, em que as pessoas estao unidas por terceiros, o Ser comum
pode ser recusado quando o individuo tem consciéncia do exterocondicionamento de seu
Ser, especialmente ao se apreender por uma consciéncia envergonhada. Tanto a apreensao do
Ser predeterminado que assimilou quanto a vergonha por té-lo assimilado podem ocorrer
com as outras pessoas. A partir disso, elas podem se reconhecer como parte dessa organi-
zacao alheia. Essa experiéncia aqui descrita é a do Nés-objeto, da qual Savignano (2022, p.
195-196) acrescenta:

Mi identidad personal se complejiza hasta limites imposibles de adivinar, porque existo
junto con una infinidad de sujetos que pueden ocupar el papel de tercero, o incluso el
del tercero del tercero, y asi indefinidamente. Padezco una fuga infinita de mi mismo que
el filésofo describe animicamente en términos de una “experiencia de humillaciéon y de
impotencia”.

0O “No6s” da linguagem pode sugerir, a principio, equilibrio e harmonia entre as pessoas.
Ele, talvez, tende a indicar uma experiéncia de Nés-sujeito do que a do Nds-objeto. No entanto,
Sartre (2011, p. 514) demonstra que “é necessario, para que uma consciéncia tome consciéncia
de estar comprometida em um ndés, que as demais consciéncias que entram em comunidade
com ela tenham sido dadas previamente de outra maneira qualquer”. Ou seja, por meio de ex-
periéncias anteriores com as pessoas, sei que o outro ndo sou eu — o que é crucial para compre-
ender que meu Ser comum ao dos outros foi dado por terceiro. Esse reconhecimento é impor-
tante, ja que as subjetividades ndo se fundem em um todo; 0 “Nés” ndo é uma sintese de “Eus”.

E importante assinalar essa auséncia de uma sintese. Isso porque, na experiéncia do Nos-
sujeito, cada consciéncia se apreende de forma ndo-tética de acordo com o Ser definido pela
situacao, em que visa algo junto com outros (ela opera “lateralmente” na apreensdo dos outros);
0 que pode parecer uma experiéncia em que as subjetividades estejam fundidas. Sartre (2011,
p. 513, grifos do autor) ilustra esta experiéncia com os espectadores de uma apresentacao tea-
tral. Sendo “consciéncia do espetaculo, faz-se ndo teticamente consciéncia (de) ser coespectador
do espetaculo” Outra situagao que a experiéncia do Nos-sujeito mostra, e jd mencionada, é a
supressao de conflitos.
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Se os individuos visam algo em comum, o foco comum deles é um terceiro (“Ele"), isto é,
uma condicdo contréria ao conflito entre esses individuos. Todavia, isso ndo significa que o
conflito ndo reapareca quando seus olhares se voltarem para outros no interior desse coletivo.
As experiéncias do Nos-objeto e do Nés-sujeito nao ocorrem mutuamente. Nas primeiras, a
vergonha que se experimenta é uma condicao semelhante a da objetivacao original que ocorre
na intersubjetividade. O que acrescenta na experiéncia do “Nos-objeto” é que cada um percebe
no outro essa experiéncia da vergonha; logo, é uma experiéncia comungada, solidaria.

De igual forma, é importante esclarecer a diferenca do ser-para-outro e do ser-com-outro
nas estruturas relacionais diddica (relagdes reciprocas) e ternarias. Na primeira, a posicao do
assimilador e do assimilado se altera circularmente, como mencionado. Na triade, essa posicao
nao ocorre ciclicamente somente entre duas pessoas. Embora ambas sejam relacdes enten-
didas como “[...] o fundamento de todas as relacdes entre os homens, seja qual for a forma que
possam tomar ulteriormente” (SARTRE, 2011, p. 224, grifos do autor), quanto mais pessoas esti-
verem conectadas, mais complexa fica a apreensao do ser-para-outro, pois o lugar do assimi-
lador pode ser desarmado.

Como Sartre exemplifica, quando olho duas pessoas se relacionando, as apreendo como
“Elas-objeto” e elas podem me olhar os olhando; se converso com um deles, é o outro que nos
olha. Assim, quanto mais pessoas se relacionam, mais complexo fica o enredamento da recipro-
cidade entre elas; qualquer um pode ser o terceiro assimilador ou o assimilado, de/junto com
outro(s) ou por outro(s). Sartre (2011, p. 516, grifos do autor) também nos ajuda a refletir sobre
a possibilidade de uma pessoa captar a objetivacao do outro realizada por um terceiro: “[...]
capto nas condutas do Outro o fato de que ele se sabe visto. Neste caso, experimento no Outro
e a propdsito do Outro a transcendéncia-transcendente do Terceiro. Eu a experimento como
uma alienacao radical e absoluta do Outro”.

Essa possibilidade pode auxiliar na compreensdo de uma relagdo abusiva, por exemplo.
O abuso psicolégico, quando infringido por uma pessoa a outra, pode ser captado por mim ao
entrar como terceira na relagao e estar diante da pessoa abusada. Enquanto ela me narra o
ocorrido, apreendo, ela e o abusador, como Eles-objeto; mas se me alio a ela, compadecen-
do-me de seu sofrimento, o abusador é apreendido por mim e por ela como Ele-objeto. E ainda,
se 0 abusador souber que estou engajada com a causa da vitima, ele podera apreender a mim
e a ela como Elas-objeto. A minha insercdo na relacdo entre a pessoa abusada e a abusadora
torna a relacdo uma triade, modificando a relacao anteriormente diadica. A vista disto, o olhar
do abusador, que antes era direcionado somente a vitima, agora se estende também a mim.
Descubro-me, entao, como alvo da possivel violéncia dele: ou pela vitima, se ela me disser que
ele me ameaca, ou se eu estiver diante do olhar dele.

Significa que experimento de subito a existéncia, no mundo do terceiro, de uma situacao-
forma objetiva em que o Outro e eu figuramos a titulo de estruturas equivalentes e
soliddrias. [...] Assim, o que experimento é um ser-fora, no qual estou organizado com o
Outro em um todo indissoltvel e objetivo, um todo em que jd nédo distingo originariamente
do Outro, mas que, em solidariedade com o Outro, ajudo a construir (SARTRE, 2011,
p. 517-518, grifos do autor).

Ao compreender que tanto eu quanto a vitima somos unificadas pelo olhar do abusador
como ameacas ou inimigas, podemos mudar a reciprocidade que ele produz entre nés duas; e,
ao mesmo tempo, me engajar com ela por sua causa, convertendo o Elas-objeto que somos,
para ele, em Nés-sujeito, e agindo juntas para combater o nosso inimigo. E importante observar
que, nessa triade, o lugar do terceiro muda conforme a perspectiva. A experiéncia do “N6s”
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ocorre quando se percebe fazendo parte de um “todo” unificado pelo Ser-comum-para-outro
ou por fazer parte de um todo unificado por um Ser-comum-que-visamos. Desta forma, a qua-
lidade da experiéncia de ser-com-outro depende de qual ser-para-outro unifica as relacées.

Sartre (2011, p. 520) apresenta um exemplo cujo desejo de se produzir a experiéncia do
“Nés” é controverso: a “consciéncia de classe”. O autor alerta que ndo sdo as condi¢des externas
- a exemplo do baixo saldrio e da precariedade do trabalho - que organizarao a classe oprimida
e a opressora. As pessoas tém suas necessidades diante dessas condicdes precarias, mas, para
acontecer a experiéncia do Nés-sujeito e/ou a superacao da escassez, é necessario que co-
nhecam o Ser que lhes é atribuido por essas condigdes. Isso torna possivel que elas se orga-
nizem em relacdo a condi¢ao imposta para tentar supera-la. O problema é que os trabalhadores
se envolvem em outros coletivos e grupos, como aponta Sartre (1987, p. 17): “El mismo obrero
que, em su lugar de trabajo, se encuentra em um grupo em fusion, puede estar completamente se-
rializado cuando estd em su casa o em otros momentos de su vida’ Dito de outra forma sentem-se
organizados conforme as circunstancias dos coletivos e grupos que integram diariamente, o
que dificulta sua consciéncia-de-classe. Por essa razao Sartre critica os marxistas que projetam
abstratamente uma consciéncia coletiva de classe como fundamento da luta de classes.

O individuo da necessidade procura supri-la pela acdo pratica, e ¢ dominado pela matéria
gue o indica como agir. Sua escolha é fundamentada no valor que atribui as coisas e ao ser hu-
mano. Portanto, ndo é sem finalidade que Sartre (1970, p. 13) afirma, em O Existencialismo é um
Humanismo, que nossas decisdes engajam toda a humanidade. Por meio de nossas escolhas e
obras, indicamos esse valor e “produzimos” o0 humano que idealizamos e realizamos. Isso de-
monstra a relevancia do engajamento entre as pessoas para reverter a situagao alienante, nao
bastando a passividade diante da experiéncia do “Nos"

Sartre aponta outra questdo: no seio de uma coletividade serial pode insurgir alguém
que, ao se experienciar envergonhado por assimilar o Ser que o terceiro os determina, intente
impor as demais pessoas o seu projeto de reverter a situagcao, passando a ser o terceiro assimi-
lador. Essa situagcao permanece perigosa, uma vez que ele assimila os outros como instrumentos
para atingir seu préprio objetivo.

[...] captar-se como transcendéncia indiferenciada, ou seja, no fundo como pura
exemplificacdo da “espécie humana’, ainda nao é apreender-se como estrutura parcial
de um Nés-sujeito. Para isso é necessario, com efeito, descobrir-se como um qualquer
no cerne de uma corrente humana qualquer. E preciso, pois, estar rodeado pelos outros.
[...] é preciso que haja antes algum saber do que é o Outro para que uma experiéncia de
minhas relagcées com o Outro possa ser realizada sob forma de Mitsein. O Mitsein, por si
s, seria impossivel sem prévio reconhecimento do que é o Outro:“sou com..; de acordo;
mas, com quem? [...] Se o Outro nao fosse dado de outra forma, a experiéncia do N&s,
rompendo-se, iria gerar apenas a apreensao de puros objetos-instrumentos no mundo
circunscrito por minha transcendéncia (SARTRE, 2011, p. 529, grifos do autor).

A empreitada para realizar o N6s-sujeito requer a adesao concreta ao que é comum as

pessoas. Portanto, além da experiéncia singular do “Nés’, é imprescindivel que as pessoas de-
cidam como se engajar com as outras em a¢des concretas, visto que

[...] ndo ha qualquer simetria entre a experiéncia do Nés-objeto e do Nés-sujeito. A
primeira é a revelacdo de uma dimensao de existéncia real e corresponde a um simples
enriquecimento da experiéncia originaria do Para-outro. A segunda é uma experiéncia
psicolégica realizada por um homem histérico, imerso em um universo trabalhado e uma
sociedade de tipo econémico definido; nada revela de particular, é uma Erlebnis puramente
subjetiva (SARTRE, 2011, p. 531).
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Além disso, no Ser-com é dificil identificar a génese dos atos que estdo em conexao com os
nossos. E no para-outro que apreendo o Ser que sou (e somos), e que posso conhecer a génese da
conexao das acdes em uma determinada situacao. De igual forma, mesmo que a experiéncia do
Nos-sujeito dissipe o conflito, ela ndo é uma solucédo para conflitos intersubjetivos. Constituindo-se
no bojo do proprio conflito como uma pausa neste, qualquer alteracdo do ser-para-outro e do
campo material pode macular a relacdo, fazendo com que o conflito reapareca.

Por isso que o projeto de realizar uma consciéncia coletiva geralmente fracassa, como é
o caso da consciéncia de classe. Alguns grupos se formarao unificados pelo Ser-de-classe, en-
quanto outros nao. Alids, muitos desses intentos podem revelar o revés: o olhar objetivante do
terceiro que invoca um Ser-de-classe. Nao sao todos os individuos que estdo sob o mesmo
subjugo que reconhecem a condicao de Ser-com e, mesmo que o reconhecam, nem todos se
engajam em uma luta em comum. Sartre nos da um exemplo:

O“burgués” geralmente [...] atribui a existéncia de um proletariado a acdo de agitadores,
a incidentes lamentdveis, a injusticas aptas a serem reparadas por medidas de detalhe;
afirma a existéncia de uma solidariedade mais vasta, a solidariedade nacional em que o
operaério e o patrdo integram em um Mitsein que suprime o conflito [...]. E somente quando
a classe oprimida, pela rebelido ou o brusco aumento de seus poderes, coloca-se frente
aos membros da classe opressora como “se-olhar” que os opressores se experimentam
como No6s. Mas isso ocorrerd no temor e na vergonha, e como um Nés-objeto (SARTRE,
2011, p. 530-531).

Com base nesta colocacao, podemos nos remeter ao imperativo do neoliberalismo em
relacdo a livre concorréncia de mercado, que coloca as classes privilegiadas e desfavorecidas
como complementares e a classe média como mediadora de ambas. A dissimulacdo do terceiro
objetificador dificulta a apreensao do trabalhador de seu Ser-trabalhador determinado pelos
grupos hegeménicos. E o que costuma ocorrer com aqueles que se enquadram na “classe
média”. Produto das classes hegeménicas, a classe média nem é uma classe economicamente
favorecida, nem tao desfavorecida quanto as mais necessitadas. Enquanto classe “mediana”, os
individuos se percebem como negacao interna das duas outras classes, o que os levam a tender
se assumir como “terceiros imparciais”

Vimos que Sartre aponta a importancia das relacdes fraternas para uma vida em comuni-
dade. No entanto, a subjetividade, no ambito da praxis situada, é constrangida pela “forca das
coisas’, como nos ensina Beauvoir (2009). Muitas vezes, autores e suas obras se confrontam sem
que os primeiros conhegcam o impacto de suas produg¢des nas praxis. Por isso, é importante que
as pessoas se reinventem como liberdades engajadas para se ajudarem e se protegerem contra
as ameacas do seu tempo.

Consideracées finais

Diante do exposto, podemos concluir que o principal ensinamento de Sartre consiste no
fato de que a experiéncia do “Nés” é insuficiente para se realizar mudancgas concretas. O Nés-
objeto nos mostra a vida cotidiana serial e o N6s-sujeito desvela acdes ativas que visam algo
comum. Mas qual é o projeto em comum? Como procedemos? As pessoas nem sempre se
sentem vinculadas a outras pessoas, uma vez que a decisdo de estabelecer uma alianca com
outras depende de cada um.

Podemos perceber que Sartre, em SN e seus desdobramentos, nos auxilia a pensar o ser-
-com-outro, inclusive, em um mundo virtual do século XXI. As pessoas nao sao monadas, elas
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devem ser compreendidas em sua totalidade, situadas em contextos sociomateriais. Todavia, o
que percebemos é que a vida comunitaria esta sendo cada vez mais negada, ja que as pessoas
estdo cada vez mais solitdrias, apreciando o mundo pelas telas. E a organizacao social virtual e
serial dos algoritmos contribui para o esvaziamento do sujeito engajado. A algocracia pode in-
duzir as pessoas a falsas percepcdes sobre o que é Ser-com, dando a entender como Heidegger
pensou. Mas, devemos ter em mente que Sartre (2002, p. 73) concorda com Engels em relacao
ao individuo construir a Histéria nos meios que o condicionam, sem nos esquecer de que ou-
tras pessoas também a constroem. Em algumas situagdes, podemos lograr nossos objetivos
sozinhos, mas, na maioria das vezes, somente com o engajamento mutuo.

Por fim, é factivel afirmar que Sartre se dedicou durante sua vida, embora sem éxito, a
concretizar o Ser que idealizava para as pessoas: comprometidas mutuamente na construcao
responsavel de um campo sociomaterial “desejavel para uma comunidade” (SARTRE, 2019, p.
135), inclusive nas resolucdes dos conflitos.
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Sartre foi pedra e faz oitentas anos que
O Ser e 0 Nada acerta nossa vidraca

Sartre was a rock, and eighty years ago
Being and nothingness hit our window pane
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RESUMO

Este breve ensaio busca, despretensiosamente, ressaltar a atualidade de algumas das questées
centrais da obra O Ser e o Nada de Jean-Paul Sartre, visando, assim, contribuir para amplificar o
alcance das ideias do filésofo francés. Sem temer a controvérsia, apresenta a correlacao entre o
conceito de liberdade e a responsabilidade necessariamente implicada. Tais conceitos lembram
que esta obra é atual, pois exige assumir seus desdobramentos politicos e éticos como exigén-
cias incontorndveis. O debate se constréi, entdo, através dos encontros de Sartre com seus
pares, frisando as interlocucdes e as polémicas divergéncias que marcam seu itinerario.
Finalmente, a atualidade da obra parece residir no fracasso histérico do projeto humanista, isto
é, O Ser e 0 Nada continua atual, pois ainda somos incapazes de promover uma situagao histé-
rica em que o ser humano seja livre.

Palavras-chave: Existencialismo. Jean-Paul Sartre. Liberdade. O Ser e o Nada. Responsabilidade.

ABSTRACT

This brief essay unpretentiously seeks to highlight the relevance of some of the central questions
in Jean-Paul Sartre’s Being and Nothingness, thus aiming to contribute to broadening the scope
of the French philosopher’s ideas. Without fearing controversy, it presents the correlation
between the concept of freedom and the responsibility necessarily implied. Such concepts
remind us that this work is current, for it demands to assume its political and ethical unfoldings
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as unavoidable demands. The debate is built, then, through Sartre’s encounters with his peers,
highlighting the interlocutions and controversial divergences that mark his itinerary. Finally,
the timeliness of the work seems to reside in the historical failure of the humanist project, that
is, Being and Nothingness continues to be current, because we are still incapable of promoting
a historical situation in which the human being is free.

Keywords: Being and Nothingnes. Existentialism. Freedom. Jean-Paul Sartre. Responsibility.

Em pedra grande a gente pisa com o pé descalco
néo sente nada.

Mas quando se atira uma pedra (pedrinha)

é sempre pedrada

Liberdade e reponsabilidade

“Triste a geracao que nao teve um mestre”, comenta Gilles Deleuze ao homenagear o seu.
Ao contrario daquele que professa, 0 mestre incomoda, é o espinho que pica o dedo e que ndo
o deixa escrever o que quer. Jean-Paul Sartre foi espinho, mas muito mais do que isso, o pai do
existencialismo francés foi a pedra incontornavel no sapato do século XX. E a presenca da au-
séncia dessa pedra que, ainda hoje, nos tira o ar.“E o destino desse autor trazer ar puro quando
ele fala, mesmo que seja dificil respirar esse ar puro, o ar das auséncias” (DELEUZE, 2006, p. 95),
testemunha seu discipulo.

Ha oitenta anos O ser e o nada (1943), chef d'ceuvre, importuna seus discipulos e leitores,
isto é, em 1943 Sartre escreve uma obra que continua a exigir respostas. Nao se |1é o célebre
Ensaio de ontologia fenomenoldgica impunemente, goste ou ndo. A pergunta que essa efemé-
ride impoe é: por que esse livro continua a requerer o engajamento dos seus leitores? Por que,
diante de tal obra, é impossivel ficar indiferente? Certa vez o filésofo afirmou, para o horror de
muitos, que a Franca nunca havia sido tao livre quanto durante a ocupacao nazista (SARTRE,
2014, p. 1), pois, numa situacao limite, a escolha se impoe e se evidencia. Ou se é resisténcia ou
se é colaboracionista. Sartre, mesmo quando errou, nunca se absteve de se posicionar. Uma
hipdtese de resposta é a constatacdo de que vivemos uma situacao limite: a indiferenca ainda
é uma escolha mesmo quando o autoexterminio da espécie bate a porta. Em termos sartrianos,
nao escolher é, também, uma escolha.

Sartre nos lembra que é preciso atirar a pedra na vidraca dessa dissimulacao coletiva
que tenta esquecer que a barbarie tem a face humana, e que a miséria é resultado das nossas
escolhas. No entanto, e por isso mesmo, muito mais do que o filésofo da liberdade, Sartre é o
filosofo da responsabilidade. Sua filosofia incomoda, dentre outros motivos, porque contra-
dita as relacdes movidas pela satisfacao imediata dos desejos mediados pelo espaco virtual. O
ser e o nada traduz em termos filosoéficos a exigéncia de assumir nossa responsabilidade como
correlato da liberdade.

Em sua ultima grande obra, O idiota da familia (1971), ainda reverbera imperioso o Ensaio
de ontologia fenomenoldgica e sua psicandlise existencial. Nao é outro o sentido da indagacao
que o filésofo se impde ao tratar da incontornavel peca de Séfocles: “Edipo ndo quis matar o pai
nem fornicar com a mae. Isso devera impedi-lo de furar os olhos e pagar pelo crime?” (SARTRE,
1971, Vol. I, p. 1914). Noutros termos: estamos condenados a liberdade porque responsdveis.
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Aqui, com o perdao pelo jargao existencialista, Sartre lembra que a consciéncia pré-reflexiva
nao pode servir de pretexto para fugir as nossas responsabilidades. Muito mais do que cul-
pados somos os responsaveis pela barbarie, é necessario lembrar sempre. Num breve desvio, é
justo rememorar as palavras de Jeanne Marie Gagnebin que, como Sartre, representa a exce-
Iéncia na arte do ensaio: “os homens ndo sao animais tdo especificos porque possuem uma
memodria: mas somente porque se esforcam em nao esquecer” (GAGNEBIN, 2014, p. 192). Os
ventos sartrianos nos lembram que é sempre preciso um esforco para ndo esquecer dos nossos
mortos, e chamar as coisas pelos nomes, o nazismo foi um holocausto causado por escolhas
humanas, a ditadura deixou milhares de mortos e desaparecidos, o mal é sempre uma possibi-
lidade de escolha. Recusar essa responsabilidade significa esquecer que a histoéria depende das
acdes humanas.

A arte do encontro

No ano em que a obra prima de Sartre, O ser e o nada, completa 80 anos, este breve ensaio
persegue a pergunta pela atualidade do livro e das ideias ali defendidas. Espécie de Immanuel
Kant francés do século XX pela relevancia e pelo alcance do seu pensamento, o filosofo exige
que seus interlocutores se posicionem em relacao as suas ideias e acdes. Sartre foi um dos ul-
timos e talvez aquele que levou mais a sério a figura do intelectual engajado. A necessidade de
se posicionar frente a situacao e as contingéncias histdricas marca seu itinerario. Assim, todo
intelectual depois de Sartre tera de responder a pergunta sobre o compromisso com a historia.
Nao é dificil perceber as implicacdes filosdficas e politicas de tal posicao.

Seja para concordar seja para recusar, como faz Michel Foucault, por exemplo, a figura de
Sartre se impode. Nao por acaso Foucault afirmara que Sartre é um filésofo do século XX pen-
sando com categorias do século XIX: elege-se um inimigo por sua importancia, ndo por des-
preza-lo. Nas palavras do mestre da suspeita, em livre traducao: “A critica da razdo dialética
(1960) é o magnifico e patético esforco de um homem do século XIX para pensar o século XX.
Nesse sentido, Sartre é o ultimo hegeliano, e diria mesmo o ultimo marxista” (FOUCAULT, 1994,
p. 541-542)'. No entanto, Foucault esquece? que as categorias da tradicdo mobilizadas por
Sartre sao ressignificadas; afinal, como quer Deleuze, nao trataria a filosofia justamente de criar
e ressignificar conceitos? Liberdade para Sartre tem um significado muito diferente daquele
expresso pelos iluministas franceses, para ficar num exemplo apenas. Sartre antecipa a dis-
cussao sobre a constituicao da subjetividade ja em sua obra de estreia, A transcendéncia do ego
(1936). Ao divergir de Edmund Husserl, um de seus mestres, o filésofo recusara a ideia de um
Ego transcendental, pois, para Sartre, a identidade se constitui sempre externamente. Esse si-
mulacro que é o Ego é sempre constituido em situacao, no mundo, na histéria e, como defende
0 mestre existencialista em O ser e 0 nada, no encontro concreto com o outro (SARTRE, 1997, p.
451ss). Nesse sentido, Sartre antecipa alguns de seus herdeiros, como o proprio Foucault e
Jacques Lacan, ao contestar a ideia de um“Eu” como principio necessario ao pensamento. Nada
mais distante das categorias do século XIX.

Por falar em Lacan, no hall dos herdeiros de Sartre, o autor serd mais simpatico que
Foucault ao admitir sua divida com o mestre. Diz o psicanalista francés responsavel por afirmar
gue o inconsciente se estrutura como linguagem:

' No original:“La Critique de la Raison Dialectique, c'est le magnifique et pathétique effort d'un homme du XIXe siécle pour penser
le XXe siécle. En ce sens, Sartre est le dernier hégélien, et je dirai méme le dernier marxiste”
2 Qu forga a tinta propositalmente?
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Nao posso deixar de me referir ao autor que descreveu o jogo da intersubjetividade de
uma maneira magistral, Jean-Paul Sartre. [...] Toda a fenomenologia da vergonha, do pudor,
do prestigio, do medo particular engendrado pelo olhar, estad em Sartre admiravelmente
descrita, e eu os aconselho a se reportar a isso em sua obra. E uma leitura essencial para
um analista. [...] Sartre (da) da fenomenologia da relagdo amorosa uma estruturacdo que
me parece irrefutével. [...] E preciso que vocés facam um pouco de esforco, e se reportem
a O sere o nada (LACAN apud PERDIGAQ, 1995, p. 137).

Lacan claramente reconhece a divida que alguns dos detratores de Sartre parecem querer
apagar. Sua filosofia é atual, também, porque lembra que somos seres histéricos e que nos
constituimos sempre no encontro com o outro.

Por falar em encontro, Deleuze, em sua homenagem ao mestre, destaca que dentre os
pares de Sartre, Maurice Merleau-Ponty com uma obra brilhante e profunda, adotava uma
abordagem professoral, distante do vigor e influéncia de Sartre (DELEUZE, 2006, p. 92). Por isso,
longe de ser um rival, Merleau-Ponty configurava-se como um interlocutor privilegiado, forte-
mente influenciado pelo pensamento existencialista de Sartre, embora também fosse influéncia
constante nele. O existencialismo sartriano, porém, ri daqueles que agendam seus encontros
com hora marcada, pois “as pessoas que marcam encontros exatos sao as mesmas que pre-
cisam de papel pautado para escrever ou que apertam de baixo para cima o tubo da pasta de
dentes” (CORTAZAR, 2019, p. 13). Em suma, ndo da para ficar indiferente a figura e a obra do
mestre francés. “Assim se distinguiam um existencialismo duro e penetrante e um existencia-
lismo mais brando, mais reservado” (DELEUZE, 2006, p. 92), sintetiza Deleuze sobre o existencia-
lismo de Sartre e a versdo comedida de Merleau-Ponty.

Quanto ao nazista Martin Heidegger - é preciso chamar as coisas pelos nomes —, Deleuze
é certeiro, quase sartriano na provocacgao: “Agora ja sabemos melhor que as relagées de Sartre
com Heidegger, sua dependéncia de Heidegger, eram falsos problemas que se apoiavam em
mal-entendidos. O que nos tocava em O ser e 0 nada era unicamente sartreano e dava a enver-
gadura da contribuicao de Sartre” (DELEUZE, 2006, p. 94). Deleuze explicita para aqueles que,
por ndao compreenderem Sartre, o reduzem a uma cépia do filésofo aleméao. Longe do distan-
ciamento asséptico do autor de Ser e tempo (1927), Sartre esteve de maos dadas com Foucault
nas ruas em maio de 1968 e sempre que foi preciso. As divergéncias intelectuais nunca impe-
diram esse encontro, pois muito maior que as diferencas tedricas é a luta contra a barbarie. E
preciso lembrar que Heidegger nunca se retratou acerca do seu envolvimento com o partido
nazista3, mesmo que nao houvessem faltado oportunidades.

Nesse breve inventario dos encontros e desencontros de Sartre dois capitulos merecem
um lugar de destaque, sua amizade com Albert Camus e seu amor a Simone de Beauvoir.

Camus, espécie de Humphrey Bogart da filosofia, sempre foi o gald enquanto Sartre era
o “homem feio” (DELEUZE, 2006, p. 94), baixinho e estrabico, mas muito inteligente e que cau-
sava comocao aonde chegava com seu discurso cativante e sua filosofia original. Foi Camus o
responsavel pela primeira resenha do romance de estreia de Sartre, A ndusea (1938). O amigo
enalteceu a obra e ao mesmo tempo levantou a questao sobre a relacdo entre a expressao fic-
cional e a reflexao filoséfica, essa vizinhanca comunicante, para utilizar a expressao do mestre
em existencialismo no contexto brasileiro, Franklin Leopoldo e Silva, que merece um espaco
nessa efeméride. Sartre, por sua vez, também foi muito elogioso quando da publicacdo de

3 Muita tinta foi gasta para tratar dessa questao, desnecessario insistir, mas a pa de cal dessa discussao foi a publicagao das cartas
ao irmao (Schwarze Hefte ou os Cadernos negros), que confirmam o envolvimento de Martin Heidegger com o nazismo e com o
antissemitismo. A recusa deste fato desvela, na maioria dos casos, um desvio de carater.
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O estrangeiro (1942). No entanto, a amizade do autor de O homem revoltado (1951) nao o
poupou da espada de Sartre, quando este divergiu do seu estrabico posicionamento politico.
Pouco importa, nos limites deste breve ensaio, quem tinha razao, o fato é que essa passagem
expressa o estilo e 0 compromisso sartriano. Custe o que custar é preciso escolher, é necessario
tomar partido, pois, no estribilho existencialista, ndo escolher é também uma escolha, mesmo
que essa escolha custe sua amizade.

Embora tenha sido objeto de muita controvérsia e inveja, havia algo de perverso na liber-
tadora relacdo de Sartre e Simone de Beauvoir. De fato, essa performance filoséfica que foi a
relacdo do casal compeliu as geracdes posteriores a refletirem sobre a forma como nos relacio-
namos. Algo libertador e belo numa mesma feita. Por outro lado, temos de lembrar que a liber-
dade nao se exerce no vacuo e que nossas escolhas ocorrem sempre em determinada situacao
histérica. A contingéncia é uma necessidade na clave existencialista. Desse modo, é inegavel
gue a situacao foi sempre muito mais confortavel para Sartre do que para Beauvoir. Um exer-
cicio imaginativo permite compreender melhor a situacdo: como seria o cotidiano de um
homem que vive uma relagao aberta em meados do século XX? E agora, como imaginar a
mesma situacdao na perspectiva de uma mulher? “Nao se nasce mulher, torna-se’, para langar
mao da maxima da filésofa, que podemos interpretar como a confirmacao do carater histérico
e contingente da existéncia. Acrescenta a pensadora em O segundo sexo (1949): a “mulher é,
como o homem, um ser humano. Mas tal afirmacao é abstrata; o fato é que todo ser humano
concreto sempre se situa de um modo singular” (BEAUVOIR, 1970, Vol. |, p. 8). A singularidade
da existéncia atesta que a situacao é condicdao necessaria a constituicdo da identidade. Viver a
liberdade sexual idealizada pela filosofia existencialista ndo equivale para homens e mulheres.
Havia algo de perverso na libertadora relacao entre Sartre e Beauvoir e a pensadora sabia disso.

Sartre dizia, com orgulho, que a relacao entre ele e Beauvoir era necessaria enquanto os
demais encontros seriam contingentes. Nesse espirito, o casal confidenciava, em detalhes, seus
amores ndo-necessarios. O destino quis, entretanto, que Nelson Algren fosse a pedra no sapato
do existencialismo viril, pois 0 amante americano de Beauvoir é a prova de que as coisas nao
ocorreram exatamente como narrava Sartre*. Apenas em suas cartas a Nelson Algren a filésofa
confidenciaria que este teria sido o Unico relacionamento a abalar seu compromisso com Sartre.
Por fim, se houve alguma perversao, ela encontraria uma resposta a altura em A ceriménia do
adeus (1981), livro publicado logo apds a morte de Sartre, e que narra os dez ultimos anos de
vida do filésofo. Debilitado, incapaz de ler e profundamente dependente, essa foi a condicdo de
Jean-Paul Sartre nos ultimos dez anos de sua vida, do filésofo que nao teve medo dos seus ad-
versarios e detratores ao homem fragil e submisso. Assim inicia o belissimo e perturbador relato
de Beauvoir: “Eis aqui meu primeiro livro — 0 Unico certamente — que vocé nao leu antes que o
imprimissem. Embora todo dedicado a vocé, ele ja ndo lhe concerne” (BEAUVOIR, 1990, p. 11).

Esboc¢o para o improvavel epitafio de O ser e o nada

Por oitenta anos, lamentavelmente, somos incapazes de esquecer de O ser e 0 nada.
A obra incomoda, pois lembra que ndo fomos capazes de superar o genocidio do ser humano
pelo préprio ser humano. O alerta sartriano continua atual e nossa situacao histérica parece
demonstrar aimprobabilidade dessa superacao. E é preciso lamentar a presenca dessa auséncia
de Sartre, pois ela é a representacdo concreta do fracasso histérico do projeto humanista,

4 (Cf. BEUVOIR; ALGREN, 2000).
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porque nossa histéria assevera que o ser humano foi um esboco que nao deu certo. Celebrar
essa obra significa, numa mesma feita, reconhecer sua grandiosidade e assumir nossa respon-
sabilidade historica.

Nao por acaso, Deleuze termina sua homenagem ao mestre existencialista se reportando
“ao amigo Pierre-que-nunca-esta-presente” (DELEUZE, 2006, p. 95). Imaginar a auséncia de
Sartre é muito mais perturbador do que perceber sua falta. Essa afirmacao reivindica uma me-
Ihor explicitacdo, mas vale lembrar também que aquilo que é explicito, muitas vezes, nos rouba
a oportunidade de ruminar a seu respeito. A noticia é sempre mais pobre que a narrativa,
porque costuma vir acompanhada de uma bula explicativa. E por isso que a literatura atinge
instancias do real que a filosofia isoladamente seria incapaz sequer de se aproximar.

Para Sartre, o que define aimagem é justamente seu carater irreal, imaginar é negar o real
e liberar a consciéncia das determinacdes da percepcao. Se o ser humano é capaz de trans-
cender a realidade imediata, é porque é livre para fazé-lo (LEOPOLDO E SILVA, 2004, p. 100). A
liberdade e a capacidade de transcendéncia, nessa chave interpretativa, dependem, em alguma
medida, da nossa capacidade de imaginar“mundos no mundo” Imaginar a auséncia de Sartre é
muito mais perturbador do que perceber sua falta, porque nos lembra que aparentemente ndo
somos mais capazes de “arriscar o impossivel”. Qual o sonho, hoje, capaz de engajar nossa exis-
téncia? Ainda conseguimos imaginar um outro mundo no horizonte de possibilidades?

Para encerrar, é justo elencar alguns dos legados que essa obra imensa nos deixou. E o
primeiro deles, ao menos na clave de leitura aqui proposta, é a possibilidade de imaginar o im-
possivel, em outras palavras: a liberdade nos faz acreditar novamente no ser humano e vislum-
brar uma sociedade minimamente livre. Porque, para Sartre, somos livres para nos libertarmos.
Dai o otimismo que o autor reclama em sua conferéncia O existencialismo é um humanismo
(1946), otimismo porque Sartre, naquela ocasido, ainda era capaz de acreditar no ser humano. E
aquilo que é capaz de promover essa libertacdo passa necessariamente pela nossa capacidade
de imaginar. Assim, um dos legados de O ser e 0 nada é justamente as narrativas que perpassam
todo o livro e configuram a insurgéncia da expressdo ficcional no seio mesmo desse tratado de
filosofia, o que faz do livro um grande ensaio filoséfico. O género ensaistico € uma necessidade
(Cf. RODRIGUES, 2023), pois atesta a insuficiéncia da razao abstrata em dar conta da realidade
singular. E nesse sentido que Camus, ao resenhar A ndusea de Sartre, nos alerta que a literatura,
quando acompanhada de uma etiqueta (bula explicativa) é sempre ma literatura (CAMUS, 2018,
p. 119), isto &, instrumentalizar a criacédo ficcional para defender uma filosofia ou um ideal, repre-
senta sempre uma traicdo com a propria literatura. E o Ensaio de ontologia fenomenoldgica é
prova disso, pois ultrapassa os limites da expressao meramente analitica.

Deleuze traduz da seguinte maneira o impacto desse legado de O ser e 0 nada para a ex-
pressao filoséfica:

E cada vez, a esséncia e o exemplo entravam em relagdes complexas que davam
um estilo novo a filosofia. O garcom do café, a moga apaixonada, o homem feio e,
principalmente, meu amigo-Pierre-que-nunca-estava-presente, formavam verdadeiros
romances na obra filosofica e percutiam as esséncias ao ritmo de seus exemplos
existenciais. Por toda parte brilhava uma sintaxe violenta, feita de rachaduras e
de estiramentos, lembrando as duas obsessdes sartreanas: os lagos de nao-ser, as
viscosidades da matéria (DELEUZE, 2006, p. 95).

Esses “verdadeiros romances” denunciam a insuficiéncia da filosofia em abarcar as exis-
téncias concretas e historicamente situadas, mas, como disse Beauvoir, citada anteriormente, a
filosofia “é abstrata; o fato é que todo ser humano concreto sempre se situa de um modo sin-
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gular” (BEAUVOIR, 1970, Vol. |, p. 8). O ser e 0 nada prova que é preciso mobilizar as duas moda-
lidades expressivas a fim de compreender o real.

No entanto, a herancga do livro vai muito além da questao formal. Ainda na senda da ho-
menagem deleuziana, na tensao e no paradoxo do Ser e do nao-ser, da consciéncia e da Historia,
da subjetividade e da objetividade, Sartre nos joga na cara a teoria da ma-fé, e novamente rei-
vindica responsabilidade. Aquele que se autodeclara honesto, muitas vezes faz isso justamente
por ndo o ser. Ou ainda, aquele que se lanca na impossibilidade de se reconhecer como tal, faz
isso porque nao quer se assumir como responsavel.

Noutro momento, antecipando seus detratores, Sartre demonstra que nos constituimos
no mundo, mas sempre no encontro concreto com o outro, mediado pelo olhar do outro, esse
inferno. Converto-me em objeto, mas reduzo o outro a condicao de coisa também. Essa troca
masoquista, permite que me reconheca afirmando minha permanéncia, mas negando minha
liberdade fundamental. O ser humano deseja ser Deus, mas o simples olhar do outro o reduz a
condicdo de coisa esquecida no fundo da gaveta.

Impossivel ndo mencionar aquela que talvez seja sua teoria mais influente, embora por
vezes muito mal interpretada, a teoria da liberdade. Como afirmamos insistentemente, os seres
humanos se constroem através das suas escolhas, mas sempre no limite da situacdo histérica.
Numa frase de reverberacdes marxistas, Sartre sintetiza essa ideia: o ser humano é livre para
fazer a histdria que o faz®. Para Sartre, importa menos “o que foi feito da vida’, e muito mais
aquilo que fazemos dela.

Por fim, algo que apenas serad plenamente desenvolvido em sua ultima grande obra, O
idiota da familia, ja se encontrava embrionariamente exposto em O ser e o0 nada, isto é, sua psi-
canalise existencial. Como compreender que uma figura como Flaubert, destinada a ser um
burgués mediocre, converte-se no maior escritor de lingua francesa? Ou entao, o que fez de
Jean Genet, condenado a ser um marginal, o incomparavel dramaturgo? “A psicandlise existen-
cial [é] onde se podia reencontrar as escolhas de base de um individuo no centro da vida con-
creta’) sintetiza Deleuze. Mas Sartre dd uma formulacdo talvez insuperavel em seu livro Critica
da razdo dialética, pois nesse registro Flaubert e Genet sao a prova da “irredutibilidade da cons-
ciéncia as determinacoes da matéria” (SARTRE, 1978, p. 178)°. Eis aqui uma traducao possivel
para o famigerado conceito de liberdade em Sartre.

Se a hipétese que abre este ensaio se justifica, entdo O ser e 0 nada s6 deixara de atingir
nossas vidracas quando superarmos essa situacdo limite que é a iminéncia do autoexterminio
da espécie. Provavelmente nos mataremos antes que o ar puro de Jean-Paul Sartre se dissipe,
lamentavelmente.

Referéncias

BEAUVOIR, Simone. A ceriménia de adeus, seguido de Entrevistas com Jean-Paul Sartre, Agosto/
Setembro 1974. Traducao de Rita Braga. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1990.

BEAUVOIR, Simone. O Segundo Sexo. Vol. 1: Fatos e Mitos. 4. ed. Traducdo de Sérgio Milliet. Sao
Paulo: Difusdo Europeia do Livro, 1970.

5 Essa ideia esta presente no ensaio Questdo de Método, da seguinte forma:“Os homens fazem, eles proprios, sua historia, mas num
meio dado que os condiciona” (SARTRE, 1978, p. 149).

6 Sartre, em Critique de la Raison Dialectique, (1978, p. 115): “O que chamamos liberdade ¢ a irredutibilidade da ordem cultural a
ordem natural”.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 16, n® 31 - jan.-jun. 2024 92



Sartre foi pedra e faz oitentas anos que 0 Ser e o Nada acerta nossa vidraga - Thiago Rodrigues

BEUVOIR, Simone de.; ALGREN, Nelson. Cartas a Nelson Algren: um amor transatlantico 1947-
1964. Traducao de Marcia N. Teixeira. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2000.

CAMUS, Albert. A ndusea, de Jean-Paul Sartre. In: A inteligéncia e o cadafalso. 4. ed. Traducdo de
Manuel da Costa Pinto e Cristina Murachco. Rio de Janeiro: Editora Record, 2018.

COHEN-SOLAL, Annie. Sartre: 1905-1980. Traducao de Milton Persson. Sdo Paulo: LP&M, 1986.

CORTAZAR, Julio. O jogo da amarelinha. Traducao de Eric Nepomuceno. Sio Paulo: Companhia
das Letras, 2019.

DELEUZE, Gilles. “Ele foi meu mestre”. In: A llha Deserta e outros textos. Traducao de Francisca
Maria Cabrera. Sao Paulo: lluminuras, 2006.

DREYFUS, Hubert L.; WRATHALL, Mark A. (Orgs.). Fenomenologia e Existencialismo. Traducao de
Cecilia Camargo Bartalotti e Luciana Pudenzi. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2012.

FOUCAULT, Michel. Lhomme est-il mort? In: Dits et écrits I. Paris: Gallimard, 1994.
GAGNEBIN, Jeanne Marie. Lembrar escrever esquecer. Sao Paulo: Ed. 34, 2014.

LEOPOLDO E SILVA, Franklin. Etica e literatura em Sartre: ensaios introdutérios. Sdo Paulo:
Editora UNESP, 2004.

PERDIGAOQ, Paulo. Existéncia e liberdade: introducéo a filosofia de Sartre. Porto Alegre: L&P.M., 1995.

RODRIGUES, Thiago. A necessidade do ensaio: o ensaio como experiéncia filosofica. Jundiai:
Editora Fibra; Edicoes Brasil, 2023.

ROWLEY, Hazel. Simone de Beauvoir e Jean-Paul Sartre: Téte-a-Téte. Traducao de Adalgisa
Campos da Silva. Rio de Janeiro: Objetiva, 2006.

SARTRE, Jean-Paul. A ndusea. Traducao de Antdnio Coimbra Martins. Lisboa: Publicacbes
Europa-América, 1963.

SARTRE, Jean-Paul. A transcendéncia do Ego. Seguido de Consciéncia de Si e Conhecimento de
Si. Traducdo e Introducao de Pedro M. S. Alves. Lisboa: Edicdes Colibri, 1994.

SARTRE, Jean-Paul. Critica da razéo dialética: precedido por Questées de método. Traducao de
Guilherme Jodo de Freitas. Rio de Janeiro: DP&A, 2002.

SARTRE, Jean-Paul. Entre quatro paredes. Traducao de Alcione Araudjo e Pedro Hussak. Rio de
Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2005.

SARTRE, Jean-Paul. Itinerdrio de um pensamento. In: SADER, Emir (Org.). Vozes do Século:
Entrevistas da New Left Review. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1997.

SARTRE, Jean-Paul. La Nausée. Paris: Gallimard, 2007.
SARTRE, Jean-Paul. La transcendance de I'Ego. Paris: Vrin, 2003.

SARTRE, Jean-Paul. La République du Silence. Revista Literatura e Sociedade/ Linguagem e
Sociedade, v. 6, n. 1, (Situations lll), 2014.

SARTRE, Jean-Paul. Létre et le néant. Paris: Gallimard, 2013.

SARTRE, Jean-Paul. Lldiot de la Famille.Vols.1, 2 e 3. Paris: Gallimard, 1971-1972.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 16, n® 31 - jan.-jun. 2024 93



Sartre foi pedra e faz oitentas anos que 0 Ser e o Nada acerta nossa vidraga - Thiago Rodrigues

SARTRE, Jean-Paul. L'Imaginaire. Paris: Gallimard, 2005.

SARTRE, Jean-Paul. O existencialismo é um humanismo. Traducao de Bento Prado Jr. Sdo Paulo:
Abril Cultural, 1978. (Col. Os Pensadores).

SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada. Tradugao de Paulo Perdigdo. Petrépolis: Vozes, 1997.

SARTRE, Jean-Paul. Questdo de método. Traducao de Bento Prado Jr. Sel. José Américo Motta
Pessanha. Sao Paulo: Abril Cultural, 1978. (Col. Os Pensadores).

Sobre o autor:

Thiago Rodrigues

Realizou pesquisa de Pés-doutorado (2020-2022) pela Universidade de Sao Paulo (USP) sob a supervisdo do pro-
fessor Franklin Leopoldo e Silva. Doutor e Mestre em Filosofia pela Universidade Federal de Sdo Paulo (UNIFESP), em
2018 e 2012, respectivamente. Especialista em Filosofia Contemporanea e Histéria pela Universidade Metodista de
Sao Paulo (UMESP, 2010). Licenciatura Plena em Filosofia pelo Centro Universitario Assuncao (UNIFAI, 2008). Professor
e coordenador dos cursos de pds-graduacao Lato Sensu em “Filosofia Contemporanea’, “Histéria e Pensamento
Medieval’, “Pensamento Politico Contemporaneo” (UNIFAI). Professor dos cursos de graduacdo em Filosofia,
Pedagogia e Histoéria (UNIFAI). Autor dos livros Fenomenologia critica, filosofia e literatura: uma incurs@o nos primeiros
textos de Sartre (2014) e A necessidade do ensaio: o ensaio como experiéncia filoséfica (2023). Coorganizador da cole¢do
de livros Desconstruindo o lugar-comum (desde 2020). Indicado ao Prémio CAPES de melhor tese em 2019 com o
trabalho Imaginag¢do, Imagindrio e Realidade Humana em Sartre, trabalho no prelo para a publicagdo com prefacio de
Franklin Leopoldo e Silva. Principais temas de pesquisa: ética e literatura; filosofias da existéncia; criacdo, imaginacao
e imagindrio; filosofia e literatura; histdria e subjetividade. Atualmente realiza pesquisa de Pds-Doutorado pela
Universidade Federal de Sao Paulo (UNIFESP).

Recebido: 09/05/2023 Received in: 09/05/2023
Aprovado: 28/07/2023 Approved in: 28/07/2023

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 16, n®31 - jan.-jun. 2024 94



/

DOI: 10.36517/Argumentos.31.9 ARGUMENTOS e-ISSN: 1984-4255

©
=
o
(%)
2
T
9]
©
©
S
2
>
0
o

Espontaneidade, temporalidade e reflexao

Spontaneity, temporality and reflection

Alexandre de Oliveira Torres Carrasco
https://orcid.org/0000-0003-4379-1773 - E-mail: alexandre.torres.carrasco@gmail.com

RESUMO

O presente artigo pretende apresentar e comparar dois momentos em que o problema da re-
flexao e seus antecedentes diretos sdo tratados na obra sartreana. Dessa comparacdo espera-se
tirar consequéncias sobre o problema da reflexao enquanto tal e sobre os problemas de inter-
pretacao do percurso sartreano.

Palavras-Chave: Fenomenologia. Reflexao. Temporalidade. Existencialismo. Sartre.

ABSTRACT

This article intends to present and compare two moments in which the problem of reflection and
its direct antecedents are treated in Sartre’s work. This comparison is expected to draw conse-
guences on the problem of reflection as such and on the problems of interpreting Sartre’s journey.

Keywords: Phenomenology. Reflection. Temporality. Existentialism. Sartre.

Introducao

Pretendemos tomar, em Sartre, dois momentos distintos de um mesmo problema. Esse
problema é a reflexao. A consequéncia dessa comparacdo € o que nos interessa em termos de
interpretacdo do percurso sartreano e por dela podermos tirar consequéncias da diferenca de
tratamento conceitual e argumentativa que o tema recebe ao longo desse percurso que vai de
A transcendéncia do Ego até O ser e o nada.
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Assim, o presente artigo é algo em torno de uma superposicao de momentos distintos, a
partir de um recorte conceitual e argumentativo especifico, sob um fundo comum. Ele remete,
num primeiro momento, ao que ha de comum entre esses dois momentos para torna possivel
a comparacao. Dessa superposicao, as consequéncias e as diferencas. Sao dois momentos ho-
mologos, pelo menos do ponto de vista de seu conteddo, mas cujas solu¢des conceituais, ante-
cipemos os enquadramentos formais, sdo ligeiramente ou levemente discrepantes. Sera dessa
discrepancia, muito menos do que uma ruptura em sentido préprio, o que parece nao haver,
que tiraremos as consequéncias que nos interessam. Antes da superposicao, aos momentos
que a pressupde, cuja remissao parece-nos ser suficiente para indicar descritivamente o que
eles tém em comum.

Esses momentos, tomados discretamente, inscrevem-se em um lugar gnosiolégico que
fica as portas, no patibulo, por assim dizer, do psiquico, regido de sentido com um regime de
significacdo proprio, descrito tanto em A transcendéncia do Ego quanto em O ser e o nada, de
Sartre. Essa primeira observacdo autoriza, por assim dizer, a aproximacao e a conta da diferenca
que aqui pretendemos. Importante notar que esses momentos e o lugar em que se inscrevem
cumprem uma funcdo assemelhada, mas de modo nao idéntico, tanto no texto de 1936 quanto
no livro de 1943. Lembremos: o psiquico, cuja nocao tem funcao chave no primeiro texto, que
nos remetemos A transcendéncia do Ego, é um desdobramento reflexivo especifico, o que se
mantém no segundo texto; porém, reaparece, em O ser e nada, amplificado e de modo mais
complexo, um dos pontos que nos interessa. Ainda assim, traz consigo, por assim dizer, os instru-
mentos reflexivos préprios para analise de sua irrupcao, descritos ja em A transcendéncia do Ego,
em termos de “reflexao pura” e “reflexao impura”. Reforcamos: essa nomenclatura e os usos ana-
liticos da “reflexdo pura” e da “reflexao impura” permanecem em O ser e o nada, modalizados
pelas diferencas conceituais e de fatura entre os dois textos para esse mesmo problema, por
assim dizer. Dai, a natureza do psiquico tem interesse conceitual amplo: o seu modo de deducao
implica a natureza da reflexdo que o engendra, em sentido amplo, em boa parte, seu pressu-
posto. Podemos afirmar que o psiquico, ao mobilizar os modos de reflexao possiveis — pura e
impura — e se inscrever como uma espécie de excedente da atividade reflexiva indica esse lugar
dificil, de passagem, que pretendemos sendo descrever, pelo menos, indicar em dois momentos
distintos do percurso sartreano, para fins de comparacao: a antessalaimpermanente que anuncia
o psiquico, de onde se chega ao psiquico por meio da reflexdo impura, onde se fica, por outro
lado, se se reconhece os limites legitimos da reflexdo, nesse caso, reflexdo pura.

Esse lugar diz respeito a reflexdo enquanto tal, ao que poderiamos chamar de problema
da reflexdo, e ao psiquico como desdobramento especifico do problema da reflexao, visto aqui
em dois registros relativamente discrepantes.

O campo transcendental

Sempre guardadas as devidas proporg¢des entre os textos, para os fins de nossa compa-
racdo é melhor medir a diferenca entre A transcendéncia do Ego e O ser e 0 nada mediando essa
diferenca por meio do problema da reflexao. Lembremos, para comecar, que A transcendéncia
do Ego é quando muito um artigo longo, nao se trata propriamente de um livro, apesar de ter
sido publicado como tal em 1967, o que ja pode servir de primeira diferenca formal para o
modo como o problema é tratado — de maneira mais sumaria ou exaustiva em um e outro caso.
As diferencas, porém, ndo se limitam a isso. A estreia filoséfica sartreana, por assim dizer, da-se
por meio de uma prosa bastante condensada, laconica, em um registro quase hermético por
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vezes, dado as mediacdes ndo escritas pressupostas para sua leitura, muito imbricadas no de-
bate da época. Nada mais diverso formalmente do que a prosa consagrada no livro de 1943, O
ser e o nada, texto barroco em que os paroxismos performativos do para-si sdo explorados reto-
ricamente em um livro de setecentas paginas. Se atentarmos para o problema e o conceito es-
pecifico que nos mobiliza, o problema da reflexdo e a reflexao enquanto tal, ele oferece, porém,
a primeira vista, muito mais convergéncia de tratamento do que propriamente diferencas entre
um e outro texto. Senao vejamos: a reflexdo ocupa o mesmo lugar conceitual e gnosiolégico
nos dois textos e do tratamento que recebe aqui e 13, tiram-se praticamente as mesmas conse-
guéncias, entre elas, a irrupcao do psiquico como regido subjetiva especifica. O que preten-
demos dizer, por 6bvio, ndo é que nao ha diferenca, mas que a diferenca é mais sutil e fina do
que se exigiria de uma primeira vista no texto. Ela vem igualmente de um elemento que, di-
gamos, corre por fora do problema, tal como se da sua primeira descricao, no texto de 1936, o
modo como a temporalidade é incorporada ao problema da reflexdo em 1943. Assumindo a
diferenca entre os textos, passamos ao que interessa, a descricao que constroi essa diferenca.
Lembremos, de antemao, de que A transcendéncia do Ego opera em marcos fenomenolo-
gicos mais ou menos candnicos, ainda sem as categorias ontoldgicas que caracterizarao O ser e
o nada; o que o préprio Sartre reconhece nos Cadernos de uma guerra estranha (SARTRE, 1995).
A transcendéncia do Ego (SARTRE, 2003) é um texto essencialmente husserliano nos motivos
conceituais que agencia, evidentemente, com um grao de sal, pois se trata, como sabemos, do
primeiro texto filoséfico de autor que Sartre da a luz, e o carater propriamente autoral do texto
passa pela interpretacao larga que ele da da fenomenologia husserliana nas poucas paginas do
artigo. L3, sem que se conte com a operac¢ao ontoldgica do nada, pressuposto ontolégico da
negacao, no desenho que terd em 1943, e que ainda ndo entrou em cena, a consciéncia irrefle-
tida ou de primeiro grau, fundamento do campo transcendental, é atravessada por uma nega-
tividade especifica, efeito, em boa medida, da interpretacao que nos oferece Sartre da intencio-
nalidade husserliana; o que, ainda que nao lhe altera a natureza, muda-lhe o escopo, e produz
como coroldrio uma atividade posicional permanente no campo transcendental, atividade que
se traduz pela permanente presenca negativa — estar la e ser seu outro — da consciéncia no
mundo. Dessa relacdo decorre a definicdao plastica e minima que tira Sartre da consciéncia, em
sua interpretacao da fenomenologia husserliana, reduzindo a quase nada a eficacia analitica e
fenomenoldgica do par noema e da noese, por exemplo, exilados para além do campo trans-
cendental. Nessa ordem de descricao, a higidez do campo transcendental decorre da atividade
auto-fundante da consciéncia irrefletida em pér o mundo de modo posicional a medida que se
poe ndo-posicionalmente no mundo. Como é auto-fundante, ndo exige qualquer recurso refle-
xivo de fundacao, a consciéncia dispensa qualquer expediente para se dar a si mesma de ma-
neira consciente, e o nivel descritivo de sua atividade da, em funcao dessa convergéncia plas-
tica de forma e conteudo, em seu nivel normativo. A autarquia do campo transcendental ndo sé
desafia como pode a reflexdo como enigma, como observa Coorebyter (SARTRE, 2003, p. 183,
nota 29). Mas ha reflexdo, e sera justamente o excedente de sua operagao que pora o avesso do
campo transcendental sob a forma do psiquico, uma vez ultrapassados os limites permitidos a
uma reflexdo pura, a forma adequada da intuicao reflexiva (operador critico descritivo que per-
manece em O ser e 0 nada, com seu par, reflexdo impura). O psiquico sera a regidao nao autar-
quica e dependente da subjetividade, isto &, a regido cuja experiéncia subjetiva subverte a
ordem de adequacao do campo transcendental. Serd completamente afeita as transcendéncias
e a exterioridade, e se organiza por meio de seu objeto central, 0 quase objeto ou pseudo objeto,
o Ego, naturalmente transcendente, cuja descricao se ocupa a segunda parte do texto de 1936,
e que esclarece a primeira parte do texto, a que apresenta o campo transcendental, pelo avesso.
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Assim, poderiamos dizer, sumarizando o problema e avancando um tanto, que a articu-
lacao entre as duas partes do texto se da por meio da reflexao, é a reflexdo que medeia a pas-
sagem de uma ponta a outra do problema, da impessoalidade do campo transcendental ao
psiquico ordenado pelo Ego transcendente. Essa articulacao conceitual entre duas instancias
ou dois modos subjetivos de significacdo é propriamente a reflexao. Essa subjetividade que se
desdobra sobre si, fazendo-se outra, assim o faz por obra e graca da reflexdo. Nos aproximando
um tanto mais dessa articulacdo, no texto de 1936, vé-se 0 momento em que o cogito como
consciéncia reflexiva, segunda secdo do texto, opera, porém, de outro modo, que o modo tra-
dicionalmente consagrado pelo filosofema cartesiano.

Agora, a reflexdo nao retorna a matéria que lhe antecede para lhe dar ou la encontrar,
com um grao de sal, o seu fundamento, subsumir-lhe, pelo contrario, € no momento dessa
articulacao reflexiva adequada e intuitiva — o cogito como consciéncia reflexiva —, em que o ato
que pode a atividade reencontra-se com o a atividade que pde o ato, que a reflexdo encontra o
seu limite por Ihe faltar o tipo de fundamento imediato que apenas a consciéncia irrefletida
pode oferecer. Portanto, ainda que fiel ao cogito cartesiano, Sartre permanece muito fiel a sua
maneira: a unidade adequada e intuitiva da reflexdo pura funda-se na unidade pré-predicativa
da consciéncia irrefletida, nao o contrario. Eis o momento em que se revela o segredo de poli-
chinelo da reflexao: que ela tira seu fundamento da consciéncia de primeiro grau ou irrefle-
tida, justamente por ser incapaz de dar a si mesmo, como reflexdo, seu préprio fundamento ou
unidade. O “fundamento” da consciéncia irrefletida, por seu turno, nao reflexiona, em sentido
proprio: decorre da higidez descritiva que sua relagdo sintética e imediata com o mundo ex-
prime. Relacao sintética e imediata que articula, de maneira condensada, os problemas feno-
menoldgicos classicos de imanéncia e transcendéncia, dados a interpretacdo sartreana.
Recapitulemos: é a reflexdo que articula essas duas instancias tornando menos obscuro - nos
quadros de A transcendéncia do ego — a passagem do campo transcendental, lugar da trans-
cendéncia imanente nao substancial da consciéncia irrefletida, o empirismo transcendental
sartreano inaugural, em que superficie e transparéncia coincidem em sua operacgdo, ao psi-
quico, lugar do transcendente ndo imanente do Ego, do inercial, das operagdes por influéncia
ou magicas. La se procura o ego transcendente, polo organizador do psiquico, sabendo-se de
antemao que nao se o encontra propriamente, nao se o pode encontrar. Para mediar tal pas-
sagem, a reflexdo funciona tanto como elemento descritivo quanto como elemento norma-
tivo. Nesse ponto é que se cabe perguntar como a reflexdo opera tal articulacdo, a pergunta
gue sumamente nos interessa, pois é dela que vem nossos termos de comparagdo com o se-
gundo momento desse artigo.

A resposta, para ser satisfatéria, exige dois niveis de analise. Em um primeiro nivel, somos
informados de que a reflexdo, cujos motivos parecem ser enigmaticos e interessados, o que
ressoa na ideia sartreana de reducédo (SARTRE, 2003, p. 130) captura a espontaneidade da cons-
ciéncia irrefletida, espontaneidade que a caracteriza formalmente, e transfere, por assim dizer,
a desdobra, digamos, em um nivel reflexivo na medida em que opera uma transposicao de
género. Contas feitas, é o sentido corrente de reflexao. Para efeito analitico, a reflexao captura a
espontaneidade da atividade irrefletida, deslocando-a para seu polo objeto e, ao fazer isso, a
submente a algo como um tipo de desnaturacdo quimica, degradando as suas qualidades vivas
para melhor observar seus contornos morfolégicos. Ao realizar essa transferéncia, ao fossilizar
em um elemento formal, como consciéncia refletida, o elemento nao “formalizdvel” da cons-
ciéncia irrefletida, sua atividade, a consciéncia reflexionante se vé capaz de caracterizar aquilo
que, do ponto de vista irrefletido, permanecia pressuposto. Ela inscreve no polo objeto do ato
reflexionante a atividade, jd desnaturada de sua vida, da consciéncia irrefletida, e por isso
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mesmo, passivel de ser analisada como forma mortificada da atividade da consciéncia. Ocorre
que, se essa operacdo desnatura a consciéncia enquanto quando lhe toma como objeto, para
tal ela mantém a exigéncia da atividade de uma consciéncia irrefletida que anime a atividade
reflexiva que desnatura a consciéncia de primeiro grau deslocada para o polo objeto. Eis o sen-
tido de uma das frases mais retéricas de A transcendéncia do Ego: “Assim, a consciéncia que diz
“eu penso” nao é precisamente aquela que pensa” (SARTRE, 2003, p. 100). A glosa da frase ex-
plica todo o novo problema da reflexao que pde A transcendéncia do Ego: a reflexdo ndo amplia
a esfera subjetiva, como no caso cldssico cartesiano, fazendo o infinito irromper na contingéncia
por meio de uma operacgao, que igualmente funda a subjetividade, pelo contrario, a reflexdo
restringe e particulariza o campo transcendental, submetendo-o a uma forma forcada de con-
tencao. Respeitados os limites da reflexdo pura, essa restricao se da de maneira adequada. E se
nao forem respeitados esses limites? Da ultrapassagem desses limites, agora no ambito da re-
flexao impura, é que obliqguamente se deduz a esfera do psiquico, uma derivacao de seu exce-
dente que a reflexdo pura produz, com consequéncias tipicas dos atos que transgridem os seus
limites: da-se, na aparéncia, uma ampliacdo da ordem subjetiva por meio do psiquico, de fato,
porém, o efeito é o contrario, a esfera subjetiva degrada-se em uma ordem mistificadora e feti-
chista, cujos objetos, isto &, os modos de significar nessa ordem, dao-se por meio de marcagdes
transcendentes, guardando, porém, um tipo de animismo fantasmatico que é como que a me-
moria degradada e mediada da espontaneidade da consciéncia irrefletida. O objeto psiquico
traz consigo, por forca da transgressao que o caracteriza em sua origem, uma reflexdo impura,
um traco ou indice de espontaneidade que ja ndo pode ser realizada, mas que, no entanto,
funciona como forma de inteligéncia desse objeto particular. Por causa disso, os objetos psi-
quicos parecem espontaneos — nao o sao -, sao transcendentes, no modo de relacdao, mas
trazem marcas da intimidade e interioridade - no sentido em que a interioridade é uma trans-
cendéncia intima —, tudo isso porque trazem em si a marca pretérita, em sentido formal e feno-
menoldgico, da espontaneidade pré-reflexiva, transgredida e degradada a partir da reflexdo
impura. Sinalizam permanentemente para o que nao sao a caracteristica geral do psiquico é ser
anti-fenoménico, pois essa marca replicada de espontaneidade é tdo somente traco da espon-
taneidade que nao mais significa espontaneidade, feitas todas as derivacdes impréprias que o
caracteriza. Nesse ponto é que se exige um segundo nivel de andlise: como, tomando propria-
mente a reflexdo, a espontaneidade pode ser transferida como sinal, indice, mas ndao como
significado, nesse arco que institui seu escopo, tema e problema, que vai do cogito como cons-
ciéncia reflexiva, passando pela reflexdo pura e chegando, finalmente, a reflexdo impura, as
portas do psiquico?

Expliquemos. Voltemos a reflexao pura. O sentido propriamente reflexivo do ato des-
dobra-se em duas instancias, por assim dizer. A primeira: a atividade que toma a si mesma como
objeto de sua atividade. H4 uma coincidéncia performativa que a define, portanto, e cuja des-
cricdo da conta de apresentar. A segunda rastreia a atividade enquanto tal, sua funcao de uni-
dade, de modo longitudinal, a atividade que atravessa essa superposicao, tornando-a inteli-
givel. Campo transcendental e psiquico, para além da reflexdo pura, diga-se, devem ter uma
unidade pressuposta apesar na cisao que os caracteriza, sob pena de cairmos na hipétese do
inconsciente (que significaria uma diferenca sem unidade rastredvel entre ordens subjetivas,
uma dissociacao irreversivel da subjetividade). Nesse segundo nivel de analise, é preciso dar
conta do modo como uma func¢éo de unidade atravessa essa diferenca, sem que a queda refle-
xiva seja suficiente para romper definitivamente.

Nao mais a atividade que ser reencontra consigo tal como imagem em um espelho, a
ordem descritiva do primeiro nivel de analise, mas a espontaneidade enquanto tal que, atraves-
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sando o campo transcendental até alcancar o psiquico, permite que se desvende as mitifica-
¢oes tipicas do psiquico por meio das medidas do campo transcendental. Qual a medida nor-
mativa que se pode tirar da primeira ordem descritiva da reflexdo - o cogito como consciéncia
reflexiva —, e que torna possivel que se rastreei, feitas as contas dessa transmutacao alquimica,
0 quanto da unidade e sua imagem (e da imagem da imagem, o psiquico) se conserva e sob
que medidas podem corresponder a adequacao e apoditicidade posicional do objeto do ponto
de vista da consciéncia irrefletida?

No nucleo da operacao estd na espontaneidade prépria do campo transcendental que
atravessa e em alguma medida unifica todo esse conjunto subjetivo cindido, por assim dizer,
em campo transcendental e psiquico. Assim, para entender o escopo da reflexdo (e suas conse-
quéncias) ha que se entender o modo pelo qual a espontaneidade unifica de modo impessoal,
a atividade do campo transcendental e essa unificacdo permanece como medida de unidade
da vida subjetiva.

Retomemos, explicando melhor: a reflexdo articula duas instancias chaves da vida psi-
quica, campo transcendental e psiquico, com o adendo de que o psiquico é um tipo de dobra
parcial e particular do campo transcendental, efeito de um excedente reflexivo impréprio, que
parte da reflexao impura. Um dos elementos chaves dessa articulacao, mantendo em relevo a
reflexdo, é o modo como a funcao de unidade atravessa a vida subjetiva, ndo permitindo que
sua diferenca produza descontinuidades fatais, como é o caso do inconsciente. O psiquico,
nesse caso, que faria as vezes do inconsciente sem o ser, devera ser entendido como um caso
especial degradado e espelhado da unidade do campo transcendental, e é dessa perspectiva
que é possivel investigar sua gramatica.

Esse problema da unidade esta no centro da tese de A transcendéncia do ego. Pois a tese
da transcendéncia do ego indica que a unidade dos vividos e, por extensao, do campo trans-
cendental exige que se refaca os parametros de unificacao da atividade da consciéncia. Partindo
da tese de que 0 ego nao produz unidade ou nao produz mais essa unidade (o ego transcen-
dente é o arremedo fantasmatico de unidade), e a tese da unidade do ego é nociva a ideia fe-
nomenoldgica de consciéncia, redesenha-se 0 escopo da intencionalidade, que agora deve
operar sem o recurso ao um elemento fora, exterior — um “eu’, um principio de unidade - do
fluxo dos vividos.

Dai a atencao sartreana ao problema e o recurso extraordinario que ele mobiliza por
meio das Licbes husserlianas sobre o tempo (HUSSERL, 1964, 2000). Digamos que este é o pivd,
a charneira do nosso artigo e o centro do argumento que lhe estrutura: a presenca das licbes
sobre o tempo nao incide temporalmente no campo transcendental, igualmente nao incide em
suas projecdes impréprias, degradadas, na franja exterior que constitui a vida psiquica, apesar
de o psiquico em A transcendéncia do Ego ter mais marcacdes temporais que propriamente o
campo transcendental. As Licdes servem essencialmente de modelo de unidade ndo egodica dos
vividos. O que faz com que a reflexdo opere nos quadros de A transcendéncia do Ego sem se
temporalizar, sem se submeter ao efeito do tempo, mas incorporando a unidade longitudinal
da intencionalidade, na classica descricao nao-egdica das Licdes, tal como indicada e descrita
por Husserl no famigerado diagrama do tempo das Licées.

As consequéncias gnosioldgicas ndo sdo menos importantes. Vejamos:

Como seu titulo indica - “Constituicdo do Ego” - a segunda parte de A transcendéncia
do Ego desdobra uma fenomenologia paradoxal: Sartre parte da espontaneidade
irrefletida da consciéncia para mostrar que a constituicdo do Ego culmina forcosamente
sobre aporias, a consciéncia procurando sua unidade em um polo secundario e
transcendente que ambiciona, como unidade do vivido, ser primeiro e intimo. Sartre
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procede aqui como fenomendlogo, estudando modos de apari¢cao do eu para fixar o
processo intencional que da a norma de sei tipo proprio de evidéncia e explica sua
irredutivel realidade (sua transcendéncia precisamente) tanto quanto sua definitiva
instabilidade (como fonte retrospectivamente suposta da origem dos vividos, como
interioridade estudada em exterioridade, como misto de inércia e espontaneidade,
etc) (COOREBYTER apud SARTRE, 2003, p. 63).

Temporalidade e reflexao

O que ocorre de, digamos, 1934, quando A transcendéncia do Ego é pensada, publicada
em 1936, e ensaio de ontologia fenomenolégica, O ser e 0 nada, de 1943 em rela¢do ao pro-
blema da reflexao? Nossa questéo é essa, ja mediada, porém, pela exposicdo que acabamos
de fazer. Vejamos. Em 1936, a tarefa de ajuste critico entre a primeira edicao das Investigagdes
Légicas de Husserl e suas Licdes sobre o tempo funciona, no ajuste interpretativo sartreano,
de modo a simplificar e dar higidez ao campo transcendental. Dessa simplificacao, que
também pode ser entendida como simplicidade, decorreria um efeito caro a Sartre: a concre-
tude. Rebaixa-se e reforca-se a factualidade da fenomenonologia, na oposicao retérica ao
“deve poder acompanhar” kantiano que aparece ja no inicio do texto, como um marcador
negativo do problema que se vai investigar, em nome de uma relagao transcendéncia e ima-
néncia livre de pressupostos normativos. Nesse quadro que se mobiliza a tipica de unidade
das Licdes para arrimar uma ideia de unidade de consciéncia completamente ndo egoica, a
unidade do fluxo sera dada pela prépria performatividade da intencionaldiade, entendida
como atividade sintética e imediata da consciéncia, o famoso bordao, “toda consciéncia é
consciéncia de alguma coisa”.

Digamos, dai partimos — partindo com Sartre — mas a chegada nao deixa de guardar sur-
presas. E a temporalidade que irrompe em 1943, informando decisivamente o problema da re-
flexao, que passa a ser agora espécie de coroldrio do préprio problema do tempo. O ganho
critico nessa perspectiva renovada pela investigacdo do tempo, a que reencontra temporal-
mente o problema de sua passagem e mudanca, é dar novo relevo ao problema chave da es-
pontaneidade, que na Transcendéncia do Ego, ocupava parte do lugar que o problema da tem-
poralidade ocupa em O ser e 0 nada. Esse, o ponto centra da diferenca de tratamento entre a
reflexao em 1936 e a reflexdao em 1943. Nesse artigo ndo nos interessa acompanhar a génese
dessa mudanca, porém, para tal, Os cadernos de uma guerra estranha sao incontornaveis, inte-
ressa simplesmente notar a diferenca por justaposicdo. Ja comecamos.

Eis como ja se anuncia a terceira secdo do capitulo da temporalidade, a que trata do tema
chave da reflexdo, em O ser e 0 nada. Esse viés ajuda a repensar o problema do instante e o
modo como Sartre lida com o instantaneismo de sua “primeira filosofia” (veja-se ALT, 2017):

N6s escapamos do instantaneismo na medida em que o instante seria a Unica realidade
em-si limitada por um nada de futuro e um nada de passado, mas se recaimos nisso,
teriamos que admitir, ainda que implicitamente, uma sucessao de totalidades temporais
em que cada uma seria centrada em torno de um instante. Em uma palavra: dotamos-nos
oinstante de dimensoes ek-staticas, mas nds nao suprimimos, o que significa fazemos-nos
suportar a totalidade temporal pelo intemporal, o tempo, se ele €, torna-se um sonho. Mas
amudanca pertence naturalmente ao para-si em enquanto esse para-si é espontaneidade
(SARTRE, 1998, p. 183).

O que ante perfazia o instante como limite ek-estatico do passar do tempo, com o 6nus
dele mesmo ser uma unidade atemporal (do) si, o melhor correlato analitico da espontanei-
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dade do campo transcendental - um positivo situado de nada a nada, espécie de derivacao
empirista da licdo husserliana sobre o tempo e que punha a fenomenologia nos limites de um
empirismo transcendental, muito em consonancia com Jean Whal, nos idos dos anos trinta —;
agora é a propria temporalidade que perfaz estendendo as dimensao ek-staticas do tempo até
o centro da unidade sintética onto-fenomenolégica que lhes da coesdo, a propria temporali-
dade como nada nadificador e nadificante. Uma vez isso colocado, fica mais modestamente
mais claro o sentido da ultima secao do capitulo da temporalidade.

A discussdo sobre do estatuto da reflexao e as consequéncias que se pode tirar dai da o
arremate que estamos procurando. O terco inicial dessa secéo, a secao sobre a reflexdo do capi-
tulo da temporalidade, a tltima do capitulo e a que trata especificamente do problema da re-
flexao, vem do carater ndo intuitivo e, ainda, central desse problema em O ser e 0o nada: como e
de que modo o problema da temporalidade desemboca no problema da reflexao? Em parte,
isso vem do fato como, na tradicdo moderna, a reflexao tipicamente sobrepuja o tempo, arran-
cando o pensamento - o instrumento de imanéncia, por exceléncia - do instante e do imediato,
em beneficio de um sujeito que ultrapassa o tempo gracas a uma garantia que ultrapassa o
sujeito, sabendo como sabemos que o Ultimo deve estar fora do tempo. Aqui, tal recurso nao
mais prospera, o esforco prévio uma vez que aproxima conceitualmente a medida que des-
creve a temporalidade do si e da ipseidade, tem repercussao fatal no estatuto da reflexao. A
reflexdo como ato privilegiado de imanéncia, “presente e instantaneo’, ndo da mais conta do
problema pois o tempo nao tem mais relagao acidental com o sujeito, agora passa a o constituir.
O carater propriamente reflexivo do para-si, refeito o caminho de 1936 a 1943, o para-si cons-
ciente de si mesmo, exige que a reflexdo re-ponha o que antes fora unidade nao-tética e dispo6-
rica do para-si, em outro modo: como duracao. Em alguma medida o desdobramento reflexivo
é um desdobramento discursivo, pois exige um outro género de unidade. Serd a duracdo o
efeito imediato da metabasis propria da reflexdo em relagcao a temporalidade originaria. Da du-
racdo como efeito da reflexdao, na economia do texto sartreano, o modo de explicitar como
opera a reflexdo a partir da historicidade do para-si, € que decorre a temporalidade psiquica,
desdobramento “impuro” dessa novissima ordem reflexiva. “Assim, o fendmeno da reflexao é
uma nadificacao do para-si que ndo lhe vem de fora, mas que ele tem de ser” (SARTRE, 1998, p.
199). A reflexao, desse modo, institui uma imanéncia especifica, reflexiva, trazendo para-si a
unidade da ipseidade que, do ponto de vista original e predicativo, aparece fora. Essa operacdo,
porém, é incapaz de suprimir as marcas temporais originarias, préprias do para-si, apesar da
unidade imanente que a reflexdo poe: reflexivo e refletido trazem na sua diferenca a diferenca
ontolégica e temporais que a temporalidade originaria lhes impoem.

Uma vez entendido o estatuto da reflexao a implicacdao da temporalidade no escopo da
prépria reflexao, fica mais claro o modo como a duracao, como expressao propria do desdobra-
mento reflexivo do para-si, pode degradar-se em temporalidade psiquica, e abrir outra frente
de pesquisas. Retomemos. Na Transcendéncia do Ego, a emergéncia do psiquico, tema chave
gue organiza aquele texto, decorre de um desdobramento reflexivo - especifico - da esponta-
neidade do campo transcendental articulada por meio do cogito como consciéncia reflexiva. A
superficie do campo transcendental se dobra para ganhar uma profundidade ad hoc, derivada
e impropria, por meio de um excedente reflexivo. A Unica marca temporal daquela cogito é a
unidade nédo egoica, referia as Licdes husserlianas sobre o tempo. Fora isso, ele é infenso a qual-
quer diferenca temporal constitutiva, a espontaneidade da atividade pré-reflexiva desliza pela
superficie transparente do campo transcendental. O psiquico como essa dobra excedente do
campo transcendental decorre de certo residuo reflexivo impréprio - dai impuro - da operacao
propriamente reflexiva que o campo transcendental legitimamente permite e torna possivel a
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derivacao transcendente que desemboca no psiquico. Portanto, o problema do psiquico la se
organiza, em perspectiva, por meio da maneira como a reflexdo impura - o desdobramento
especifico do excedente reflexivo de que falavamos - ultrapassa dos limites de propriedade do
ato reflexivo, a legitima intuicdo reflexiva, e com isso, os limites da reflexao pura, em relacdo ao
fundo de espontaneidade - transparente e translucido, em turbilhdo - proprio do campo trans-
cendental. Aqui, em O ser e 0 nada, se o problema é analogo, é significativamente mais com-
plexo, porque a temporalidade passa a ocupar o lugar que a mera espontaneidade do campo
transcendental ocupava nos quadros da Transcendéncia do Ego, e a operacao reflexiva é dada
segundo a ordem do tempo e ndo mais estritamente circunscrita a unidade performativa da-
quele cogito instantaneo de A transcendéncia do Ego, que la arrima e reforca o instantaneismo
da solucao. O problema, em 1943, é mais complexo, reiteremos, mas estd no mesmo lugar gno-
sioldgico, ainda que com um outro arranjo de elementos. Veja:

Assim, a conquista reflexiva de Descartes, o cogito, ndo deve ser limitada ao instante
infinitesimal. Por outro lado, é isso que poderiamos concluir do fato de que o pensamento
é um ataque que compromete o passado e se faz pré-esbogar pelo porvir. Duvido, logo
sou, diz Descartes. Mas o que restaria da duivida metddica se pudéssemos limita-la ao
instante? (SARTRE, 1998, p. 191).

Lendo o problema e o tema retrospectivamente, vé-se que aquilo que em 1936 Sartre
chamava de cogito pré-reflexivo muda de lugar na economia da questao. Em 1943, o cogito pré-
-reflexivo funciona como medida da prova ontolégica que abre o livro e atesta a ndo coinci-
déncia ou nao recobrimento do esse pelo percipi. A reflexdo, ao levar a cabo a operacgao de du-
plicacao e espelhamento da temporalidade, reforca o comeco sem origem do para-si, e |4 esta
o sentido profundo do par reflect-refletant assimilado na ordem reflexiva ao par reflexivo-refle-
tivo, problema e correlacdo ausente em A transcendéncia do Ego.

O rigor das exigéncias tedricas da secao sobre a reflexdo do capitulo da temporalidade
nao basta, como em 1936. Esquadrinhar as condicdes de derivacdo improépria do psiquico, a
partir do par reflexdo impura e reflexdo pura, é insuficiente; é preciso partir de um novo esta-
tuto da reflexdo que leve em conta a diferenca ontoldgica que constitui o para-si como ins-
tancia propriamente temporal. Reflexao pura e impura como par analitico seguem no livro de
1943, porém, partem de um desenho mais complexo de reflexao. Assim, a retomada reflexiva
da temporalidade da na forma da duracdo porque o para-si é temporal.

A duracao do psiquico decorre do modo como o fundamento temporal da ipseidade, a
temporalidade originaria, descrita por meio do espalhamento de planos - o fenomenoldgico e
ontolégico - descricao pisada e repisada nas duas primeiras se¢ées do capitulo, desdobra-se
numa passagem reflexiva improépria - impura para sermos exato - o que permite esmiucar con-
ceitualmente o modo como a passagem a reflexao e a reflexdo impura pode dar em um tipo
especifico de temporalidade degradada, uma vez que a reflexdo, ao apanhar de modo tético a
operacao originaria do para-si, a temporalidade origindria, pode degrada-la, degradacao cujo
efeito é tomar seus momentos temporais hipostasiados, como quase objeto, usando a prépria
da reflexdo como modo de se os destemporalizar, e inscrever suas qualidades temporais em
modos transcendentes nao temporais.

Esses modos transcendentes acabam por aderir em uma estrutura polarizada por um
quase objeto de tipo especial, o Ego, o cimulo da reescrita e reinscricao operada pelo psiquico.
Essa metabasis, que a reflexdo impura produz por meio de sua operacdo, produz, como efeito, o
psiquico, que funciona como uma exterioridade interior - forma degradada de imanéncia - do
para-si, um mar interior, a intimidade e a interioridade, por exceléncia, tomadas em sentido
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comum, representa esse fora do para-si que é ele mesmo, o para-si, porém, objetivado como
em-si precario, feita as contas de todos os ajustes temporais necessarios.

Refacamos essa pequena excursao. Tomando a reflexdo de modo imanente, e respei-
tando os limites da imanéncia que a reflexdo poe, estamos ainda na ordem da reflexao pura.
Nesse caso, apenas desmobilizamos a “vida” dos elementos pré-téticos do para-si, de modo a os
visar abstratamente, “fora” dos atos que os pdem, conservando, em género reflexivo, as dife-
rencas temporais que constituem o préprio do para-si. E uma primeira alienacéo transcendente
da estrutura sintético-temporal do para-si, nos da a rememoracdo como ato, a duragdo como
efeito desse ato (por dbvio, teticamente motivada) operado a partir da temporalidade original,
que mantém suas marcas e salvaguarda os limites desse ato tético. Se tomamos esses mesmos
elementos de modo radicalmente transcendente, cortando seus lagos de origem, os limites da
imanéncia reflexiva - um e outro modo tem a ver com qualidade prépria da reflexao - “caimos’,
por assim dizer, na ordem do psiquico, e a temporalidade passa a ser um transcendente em re-
lacdo aos conteldos vividos, também transcendidos, segundo os modos de estados, quali-
dades, acdes. Essa operacao pode ser decifrada por meio da reflexao impura, instrumento ana-
litico préprio para desbravar o psiquico. Agora estamos de pleno direito no solo de sentido das
representacdes psicoldgicas tipicas e das representacdes temporais ndo originarias.

A reflexdo é o para si consciente dele mesmo. Como o para-si € ja consciéncia ndo-tética
(de) si, tem-se o costume de representar a reflexdo como uma consciéncia nova, que
aparece bruscamente, apontando para a consciéncia refletida e vivendo em simbiose com
ela. Reconhece-se a velha idea ideae de Espinosa (SARTRE, 1998, p. 186).

Essa ultrapassagem define as condi¢des gnosioldgicas das representacdes e objetos do
psiquico, deformados e degenerados em relacdo as condi¢des da temporalidade original, mas
nao menos concretos por isso. E o lugar do pensamento magico e da patologia, pois suas repre-
sentacOes, conteudos e objetos (pseudo-objetos) trazem em si a contradicdo performativa de
sua origem, aparentam estar vivo, serem intencionalmente animados, porém, sua tipica é sua
aparéncia nao corresponde a sua esséncia. A secdo se organiza, pois, a partir da descricdo do
problema préprio da reflexdo e seus desdobramentos, préprios e imprdprios, a nadificacao es-
pecifica que define a reflexao, logo, seu fundo ontoldgico, as marcas temporais que a unidade
reflexiva transfigura, seus efeitos imanentes, duracédo e interioridade, os modos de reflexao -
reflexdo pura e reflexao impura -; e a emergéncia do psiquico como uso transcendente da re-
flexao, e suas consequéncia nas operacdes gramaticais do psiquico.

Ha um elemento chave, préprio da mudanca de género que implica a emergéncia da
reflexdo tematicamente considerada, e a passagem da reflexdo pura a reflexdo impura, cujo
detalhamento oferece enorme ganho analitico: o reflet-refletant, tema tipico de O ser e 0 nada,
transmuta-se em reflexivo-refletido na ultima espuma dessa singular metabasis. Essa transmu-
tacdo pde as condicdes prévias das alteridades, que aparecerdao decantadas e deformadas no
psiquico - o primeiro e mais intimo “fora” do para-si -, e serao retomadas e explicitadas por
meio do para-outro.

Ndo sem motivos, ha que notar como que o retorno da velha idea ideae espinosana, nao
mais vista diretamente, a maneira do século XVII, mas vista por um espelho, vista de passagem,
obliquamente, pelo espelho sartreano do reflet-refletant (em funcdo de nova unidade do para-
-si instituida pela reflexdo, essa duplo reaparece igualmente no par reflexivo-refletido): a assi-
metria de origem dada pela natureza diaspérica do temporalidade (que é a do para-si), me-
diada pela duracdo como unidade posta pela reflexao pura, subverte-se em uma objetividade
psiquica que s6 pode funcionar magicamente. Da imagem da ideia espinosana chega-se as ra-
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z0es do psiquico que atualizam a eficiéncia magica do antigo problema das causas finais, locus
de toda ordem de supersticao. A volta, e com razdes, das miriades de supersticdes tipicas das
causas finais, diria Espinosa, esta em lugar errado, no fim e ndo no comeco, ao que Sartre retru-
caria, com muita consideragao, ndo ha mais o lugar justo, um comeco que coincida com a
origem. A enigmatica assimetria especular do comeco“produz” objetos cujas emanacoes e eflu-
vios vivem de encantamentos e encantamentos. De certo modo, obliquo e obscuro, também a
ma-fé ai se assenta. O psiquico ndo é apenas a metafisica sem critica, mas também é a metafi-
sica sem critica vista por um espelho.

Consideracgoées finais

Entre a estrutura do campo transcendental, impessoal e transltcida, e o para-si e seu cir-
cuito da ipseidade muito dgua passa pelo moinho sartreano. Boa parte dessa histéria, o préprio
autor contou nos Cardernos de uma guerra estranha, em um exercicio portentoso de prosa sar-
treana. Limitamo-nos aqui a destacar dois momentos e espelha-lhos para melhor mensurar sua
diferenca. Da medida dessa diferenca vem ndo a temporalidade, novo modo de instanciacao,
por meio da qual Sartre pretende dar conta daquilo que pouco a pouco apareceu a ele como
insuficiencia em A transcendéncia do Ego, mas a prépria reflexao, tornado tema muito mais
complexo. Serd a temporalidade, ja pressuposta no circuito da ipseidade, que permitira sair da
impessoalidade abstrata e tdo sedutora de A transcendéncia do Ego, contra a qual o préprio
Sartre se desolidariza nos Cadernos de uma guerra estranha. Essa inflexdo, que se desloca de
temas muito préprios de A transcendéncia do Ego, mas ndo significa absolutamente um retorno
a velha epistemologia dos professores, mantém sua originalidade, se é que podemos falar
nesses termos: em nenhum momento representa um retorno as solucdes desde sempre des-
cartadas, ou a uma recaida substancialista de qualquer ordem. A sua maneira, é o que a revisao
do problema da reflexao em O ser e 0 nada atesta.

O que eu compreendi é que a liberdade nao é absolutamente o descolamento estoico
dos amores e dos bens. Ela supde, ao contrario, um enraizamento profundo no mundo,
e se é livre para além desse desenraizamento. E para além da multiddo, da nacao, da
classe, dos amigos que se esta sozinho. Em vez disso, eu afirmava minha soliddo e minha
liberdade contra a multidédo, a nacéo, etc. O Castor me escreve justamente que a verdadeira
autenticidade ndo consiste em expandir e transbordar sua vida por todos os lados, ou
tomar um recuo para tudo julgar, ou dela se liberar a cada instante; mas, ao contrario, nela
mergulhar e com ela fazer corpo (SARTRE, 1995, p. 538).
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RESUMO

A partir da nocao de ma-fé, o artigo busca tracar as bases para um diagnéstico da contempora-
neidade, tendo como indice, por um lado, a falta de determinagdo humana e, por outro, a efe-
tividade do mundo.

Palavras-chave: Sartre. Ma-fé. Contingéncia. Criacdo. Cultura. Diagnéstico.

ABSTRACT

Based on the notion of bad faith, the article seeks to lay the foundations for a diagnosis of con-
temporaneity, having as an index, on the one hand, the lack of human determination and, on
the other, the effectiveness of the world.

Keywords: Sartre. Bad faith. Contingency. Creation. Culture. Diagnosis.

Em Os sequestrados de Altona, peca de 1959, no classico mondlogo final, através da voz
de Franz Von Gerlach, Sartre expde o dilema humano:

Séculos, eis pois 0 meu século, solitario e disforme, o réu. O meu cliente dilacera-se por
suas proprias maos: o que tomais por linfa branca é sangue: ndo glébulo vermelhos - o
réu esta a morrer de fome. Mas eu vos direi o segredo desta perfuracdo multipla: o século
teria sido bom se 0 homem néo tivesse sido acossado pelo seu inimigo cruel, imemorial,
pela espécie carnivora que tinha jurado a sua morte, pela besta sem pelo e maligna - pelo
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homem. Um mais um sdao um, eis o nosso mistério. [...] Um mais um sdao um: que mal-
entendido. [...] Este século é uma mulher: estd prestes a dar a luz. Condenaria sua prépria
mae? (SARTRE, 1962, p. 873, tradu¢do minha).

Através de um jogo de linguagem, digno dos enigmas oraculares, em uma forma quase
que poética, Sartre apresenta a questao humana em sua dramaticidade. O século teria sido bom
se ndo fosse a presenca de um inimigo. Mas esse inimigo, sem pélo e terrivel, é visto em cada
olhar que se aproxima. Esta proximidade nao é indicativa de uma reverberacao metaférica do
homem como lobo do homem, popularizado por Thomas Hobbes em Leviatd. O que esta a ocorrer
expressa outra marca. O olhar do outro atua como espelho de si mesmo. Ele fala da ambiguidade
que habita a condicao humana, deste desdobrar-se continuo, deste campo humano que se pro-
jeta inevitavelmente sobre o mundo. E a partir deste entendimento, de uma condicdo humana
que precisa se haver com suas escolhas, com a postura diante da vida e com o desejo de mundo
que produz a cada atitude tomada, que Sartre chegara ao problema da ma-fé.

De uma forma concisa, a partir de uma descricao fenomenoldgica, Sartre, em O Ser e o
Nada, mostrara como o homem se descobre livre através da angustia, em um processo de reco-
nhecimento. Em um primeiro momento de soberania, se vé livre da determinacao e festeja sua
capacidade de iniciar processos. Em seguida, assustado, percebe o reverso desta condicao.
“Condenado a ser livre, (0 homem) carrega nos ombros o peso do mundo inteiro: é responsavel
pelo mundo e por si mesmo enquanto maneira de ser” (SARTRE, 2012, p. 678). Ao agir, constata
a novidade que instaura no mundo e, em conjunto, a responsabilidade que decorrente deste ato.

O entrelacamento entre vitalidade e compromisso deflagra uma existéncia efervescente,
contingente e incalculavel. O imponderdvel se alinha com ordinario, produzindo um campo
fértil para a criacao de si, a0 mesmo tempo que descortina uma demanda por um responder
constante a um estado de coisas situado. A angustia deixa de ser um expressivo ocaso da vida,
uma perda de dinamismo (comparavel a melancolia e a depressao), para ser vista, gragas a cap-
tacdo desta dialética operacional, como a descoberta da prépria condicao humana enquanto
liberdade. Torna-se, nas palavras de Sartre, “absoluta e sem remédio” (SARTRE, 1994, p. 71).

Deste modo, a angustia ndo se apresenta como um desvio a ser combatido. Afinal, como
lutar contra o movimento da vida? Ou ainda, como negar a existéncia em sua prépria dinamica?
O fato é que a liberdade ndo encontra na angustia sua negacao, mas, ao contrario, vé em sua
experiéncia um privilegiado acesso a sua singular expressao. Com o existencialismo, o foco do
estudo sobre a liberdade transforma-se inteiramente.

Ao refutar o determinismo psicolégico e distanciar-se da liberdade bergsoniana (movi-
mentos tedricos presentes no percurso da obra de 1943 até chegar ao tema da angustia), Sartre
quer livrar a liberdade de qualquer amarra, delimitando outro ponto inicial, a partir de uma
aposta capital: se sou livre e essa liberdade impde uma indeterminacao radical, poderia eu re-
correr a condutas de fuga, que me permitiriam evadir de mim mesmo?

Em outras palavras, se ndo posso suprimir a angustia, pois sou angustia e elimina-Ila faria
com que entrasse em colapso a propria compreensao do humano, poderia, ao menos, amenizar
tal status, seria possivel distender os lacos da existéncia a tal ponto que o tecido da vida hu-
mana ja ndo possuisse a mesma configuracdo de responsabilidade? Haveria meios suficiente-
mente capazes de submeté-la a um regime letargico, fornecendo uma face inofensiva a essa
angustia que me corréi e, com isso, tornando-lhe palatavel para um homem em fuga? O preco
oferecido sera a prépria liberdade, liberdade esta que possibilitou a fuga em dire¢do a um pre-
tenso determinismo estéril. Renunciar a liberdade em troca do perecimento da responsabili-
dade, esta é a empreitada.
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E a partir desta radicalizacdo da indeterminacdo humana que a liberdade floresce no
pensamento sartriano e, com ela, uma ameaga surge, concomitante com o acento da responsa-
bilidade: a fuga dela prépria. Assim, a no¢do mais original e complexa do existencialismo in-
gressa no teatro sartriano e encontra no espaco da existéncia seu palco de atuacao.

O cenario proposto em O ser e 0 nada coloca em aparente rota de colisdo a aptidao reite-
rada de nadificacdo, ou seja, a incapacidade de qualquer coisa determinar o humano de um
lado e, de outro, a realizacdo constante do ser enquanto forca motriz de iniciar processos.
Percebam, o que Sartre esta discutindo é se a indeterminacdo humana é de tal ordem a ponto
de obliterar, ndo a indeterminacao em si, mas a responsabilidade que deriva deste espaco exis-
tencial humano. O que estd em jogo é a habilidade de se impor uma determinacao valorativa
suficientemente eficaz no intuito de para minar a condicao humana em sua liberdade. Posso
tudo? Até de deixar de ser essa indeterminagdo que sou?

Em nome da liberdade, seria possivel escapar do custo que a prépria liberdade parece
impor, transformando cada homem no mais fiel discipulo do pedagogo e de sua adoravel filo-
sofia libertaria dos “fios que o vento arranca das teias de aranha e que flutuam a dez pés do solo”
(SARTRE, 2005, p. 17) como exposta na peca “As moscas”?

O exdtico dessa empreitada esta no fato de utilizar taticas aplicaveis a outras pessoas em
relacdo a mim mesmo: o desejo de velar algo, que é meu, de mim mesmo. Trata-se de um para-
doxo, e ndo de uma contradicdo. Ndo se trata de uma alucinacao etérea, de uma forma sem
conteudo, de um falso problema: as condutas de fuga devem ser tratadas como praticas reais,
estratégias concretas, e nao como ilusdes psiquicas ou pseudo-problemas légicos. Essa é a base
para o estudo sartriano da ma-fé. A ma-fé nada mais é do que a tentativa do homem de recorrer
a condutas de fuga de sua prépria liberdade. Nao se trata de uma contradicao, primeiro, porque,
em um plano légico, ndo é possivel coincidir ser angustia com fuga da angustia, configurando-
-se, assim, dois estagios distintos. Segundo, em um nivel ontoldgico, a despeito de sua ambicao
de supressao da responsabilidade e, por conseguinte, de sua liberdade, ndo ha aqui a negacao
de que sou angustia. Ao contrario, sé posso impetrar condutas de fuga, s6 desejo fugir desse
estado, por me reconhecer enquanto tal. Ndo nego mais a evidéncia, mas busco afasta-la de
mim por intermédio de mecanismos de fuga: “fujo para ignorar, mas nao posso ignorar que
fujo” (e, por isso,) “a fuga da angustia ndo passa de um modo de tomar consciéncia da angustia”
(SARTRE, 2005, p. 89).

Permanece no horizonte a figura de um paradoxo: como posso alienar de mim um as-
pecto tdo profundo do meu ser, a liberdade? A ma-fé seria uma capacidade nadificadora, ndo
dos motivos escolhidos, nem mesmo do passado que fui, mas e em ultima analise, da minha
prépria condicao, sob o risco, inclusive, de ndo ser mais possivel descrevé-lo ontologicamente.
Nao se deve perder de vista a profundidade de tal empreitada. A investida da ma-fé pode signi-
ficar uma capacidade excéntrica da nadificacdo, alcance longinquo que atingiria o proprio
homem em seu amago, tornando débil até mesmo sua liberdade. Como aquele que arriscou
perder o mundo na busca de uma ideia clara e distinta, Sartre aposta a prépria nocao de liber-
dade, levando-a ao seu limite, em nome de uma realidade mais distinta, sem subterfigios ou
protecdes, que ird ser a base, caso seja bem-sucedida, de toda uma outra realidade.

O estudo da ma-fé se desenvolvera a partir de um ambiente em que se constata um des-
locamento insistente do para-si em direcao ao em-si, atuando dentro da exédtica transcendéncia
descrita por Sartre, de uma transcendéncia na imanéncia. A ma-fé, sendo uma variacdo dessa
transcendéncia, tem de se haver com uma nova questdo para fundamentar-se: a questao do
nao-ser. Se ndo é possivel falar sobre supostos regimentos que orientariam ou influenciariam o
ser humano, torna-se imperativo saber como esse mesmo ser, tomado pelo nada que o cons-
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titui, translicido em sua interioridade, pode empreender condutas de fuga de si proprio? Além
do tema incontornavel do nada, serd preciso — e aqui ha uma novidade trazida por Sartre -, para
o prosseguimento desta investigacao, encontrar uma nova forma de andlise. Serd necessario
recorrer a descricdes de situacdes concretas, cotidianas, acontecimentos reais que sejam ca-
pazes de apresentar o modus operandi do homem, sua realizacdo no mundo para que se possa
corretamente captar o jogo instaurado pela ma-fé.

Ao se colocar a pergunta “o que deve ser o homem em seu ser para que lhe seja possivel
negar-se?” (SARTRE, 2005, p. 93), Sartre busca afastar a especificidade da ma-fé de injustificaveis
aproximacdes com a mentira, ironia ou mesmo ressentimento. Neste percurso, haverd o reco-
nhecimento de que o caracteriza a singularidade da ma-fé é, sem duvida, a unidade da cons-
ciéncia nesse processo autoimplicante. Ndo por outro motivo, Sartre recusara a identidade com
a mentira e descredenciara a solucao psicanalitica. O campo de batalha serd o da consciéncia
que se dramatiza como meio de evasdao do peso que a liberdade confere aos atos humanos.
Sartre, de forma desconcertante, analisara as condutas de fuga com base em descri¢des do coti-
diano, a partir de ficcdes situadas; e ndo através de engenhosos jogos conceituais ou argumen-
tativos. Em meio a cenas do dia a dia, 0 homem, ao se deparar com a falta de fundamento de sua
existéncia, ira nega-la, buscando uma saida para sua prépria liberdade. Um encontro amoroso,
um viciado em jogos, a discussdo de um casal gay, uma caminhada frustrada, dramas que se
tornarao o solo sobre o qual Sartre descrevera uma curiosa articulacdo entre fic¢Go e investigagGo
filosdfica, rumo a uma melhor compreensao da ma-fé e, por fim, da prépria condicao humana.

Nesta fauna mundana oferecida por Sartre, talvez a histéria que melhor apresente este
estudo, sem recorrer nem a analises de conjunturas externas nem a uma reducao da existéncia
através de uma iluséria interioridade humana (ao tdo desgastado recurso do conflito interno),
seja a do garcom:

Tem o gestual vivo e apurado, um tanto quanto preciso, um tanto rapido demais, ele
vem em direcdo aos frequentadores num passo um tanto quanto &gil, se inclina com
demasiada disposicdo, sua voz, seus olhos exprimem um interesse demasiado solicito pelo
pedido do cliente, por fim, [...] 18 vem ele, tentando imitar no seu passo o rigor inflexivel,
de sabe-se 1a qual autdmato, sempre levando sua bandeja com um tipo de temeridade
de funambulo, mantendo-se em um equilibrio perpetuamente instavel e perpetuamente
rompido, que ele restabelece perpetuamente com um movimento ligeiro do braco e da
mao (SARTRE, 2008, p. 94).

O personagem construido é especialmente interessante por representar uma funcao im-
pessoal, em conjunto com uma aura de intimidade. O garcom, para o cliente, é aquele homem
especifico que o atende, mas, ao mesmo tempo, o faz como outro qualquer, na medida que é
mais um exercendo um papel determinado. Sua singularidade é dissolvida na peculiaridade de
um papel a ser realizado, a ser representado. Sartre classificard esse exercicio de brincadeira,
jogo, encenacao (un jeu).

A conduta de um garcom se assemelha a de um ator, a de uma atuacao esperada por um
publico sentado nas mesas dos bares. H4 uma correspondéncia entre o gestual do garcom e
seus espectadores, que acaba por constituir o préprio espaco de atuacgao e, em ultima andlise,
naquilo que permite identificar o garcom com a sua atuacgao. Contudo, diferente de um ator
que, por ter a especializacao de representar, acaba por destacar a prépria representacao de si, o
gargom, ao contrario, é comumente reduzido a sua atuagao: ou bem ele representa e produz
uma fusdo entre funcao e agente ou bem é desqualificado, ndo como profissional apenas, mas
enquanto existente. Na pratica, ndo ha uma efetiva independéncia entre os atos do garcom e a
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percepcao de sua humanidade. Acredita-se que nao ha por tras do garcom uma pessoa auto-
noma, que, ao vestir seu uniforme e portar sua bandeja, incorpore apenas transitoriamente um
oficio. O que é capturado é uma entidade um tanto quanto etérea e minimamente efetiva para
o desempenho, um garcom: e ndo uma pessoa real no exercicio de uma funcao de atendi-
mento. Assim o &, pois ndo costumamos suportar com facilidade a multiplicidade humana;
temos a tendéncia de colapsarmos a complexidade humana em férmulas reducionista, por
meio de facilitagdes como aquelas que convertem uma pessoa a personificagdes de um agres-
sivo, problematica, alegre ou ainda a de alienada.

O que Sartre esta a descrever é a existéncia de uma confusao, de uma verdadeira justapo-
sicao entre o individuo enquanto garcom e o papel de garcom, que alimentara a esperanca da
possibilidade de sinceridade'. Mas a sinceridade aqui se apresenta, ndo como uma elevacao
cobicada, transparéncia digna da metafisica, mas como uma instancia de aprisionamento, uma
conversao do humano em coisa: “vemos quantas precaugdes sao necessarias para aprisionar o
homem no que é, como se vivéssemos no eterno temor de que escape, extravase e eluda sua
condicdo” (SARTRE, 2012, p. 106). O que Sartre estd a explicitar é a pergunta que norteara todo
o seu trabalho em O Ser e o Nada: que ser é este, 0 humano, capaz de existir sem qualquer determi-
nacdo tipica dos inanimados? Como ha vivéncia sem a estabilidade e fixidez distintiva dos ob-
jetos em geral? Ou ainda, que figuras estrangeiras somos nés que nos fazemos em meio a uma
profusao de habitagdes, em uma fartura de sentimentos e a partir de um excesso de transmu-
tacoes sem fim? Enfim, ndo é possivel, a partir de uma provocacao existencial, colocar como
parametro para a vida humana conceitos como normalidade ou desempenho, eficacia ou pro-
gresso, justamente por reconhecer nessas estruturas-guia de nossa cultura uma violéncia ani-
quiladora de nosso modo de ser. Vive-se a maneira de uma negacao da vida. Em uma analogia
fisioldgica, é como se houvesse um empenho para restringir a respiracdo a pequenos inter-
valos, aos menores possiveis, entre longas e constantes apneias, a ponto de produzir uma le-
targia funeraria.

Se esse fundo de violéncia que sustenta o ideal de sinceridade nao fosse suficiente para
questionar sua pertinéncia, aponta-se no horizonte da questao uma inviabilidade pratica de
efetivar tal projeto. Impossibilidade no tocante ao seu intento, e ndo ao seu exercicio, diga-se de
passagem. O garcom, por mais que se esforce para se dissolver na sua funcao, tentando realizar
sua existéncia exclusivamente na representacao, escapa de si tal qual aquele que representa
um personagem no teatro. Suas fun¢des podem ser determinadas — arrumar o saldo, atender os
fregueses, levar o pedido a mesa etc. — e o exercicio pode ser executado com empenho (genti-
leza, presteza, rapidez), mas tudo isso nao passa de juizos e atos intrinsecos ao papel que ele
exerce, e ndo de sua existéncia propriamente dita. Nao ha como, mesmo em ma-fé, o homem
coincidir-se com a maneira de ser dos objetos. O garcom é garcom na medida em que repre-
senta ser garcom, o que o torna indelevelmente separado desse mesmo papel, distante da efe-
tivacao do objetivo de ser garcom e nada mais.

E preciso levar a sério a ideia de projeto, pleiteada tantas vezes por Sartre em sua des-
cricao da realidade humana para compreender a faléncia da ma-fé e, paradoxalmente, de sua
inevitavel tentativa. Nao sé a nocdo de projeto comporta o aspecto de movimento e incomple-
tude, tao caros ao entendimento sartriano do humano, mas também revela a capacidade de
articulacao temporal da existéncia humana: o homem é aquele que s6 0 é enquanto projecao

! “A cortesia exige que se circunscreva a fungao, assim como o soldado em posicdo de sentido faz-se coisa-soldado com um olhar
direto, mas que nada vé, e néo foi feito para ver, pois é o regulamento, e ndo o interesse do momento, que decide o ponto que
deve fixar (o olhar fixo a dez passos de distancia’)” (SARTRE, 2012, 106).
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de si mesmo. A sinceridade, a busca por uma identidade duradoura entre intencao e acao, nada
mais é do que uma expressao de um recurso que almeja coincidir o para-si com o em-si. Isso
porque ndo posso ser aquilo que sou, no sentido de que uma mesa consegue ser uma mesa. O
homem sé pode ser, sendo, o que ndo é, na forma de um projeto de ser que se desgarra de si
para projetar o que pretende ser: “eternamente ausente de meu corpo e meus atos, sou a des-
peito de mim mesmo, aquela ‘divina auséncia’ de que fala Valéry [...] Por toda parte, escapo ao
ser — e, nao obstante, sou” (SARTRE, 2012, p. 107).

A sinceridade, abalada em sua integridade, descobre-se como finalidade invidvel, res-
tando-lhe o espectro de projeto de ser a maneira de ser do humano. A consciéncia, em seu
modo de ser, constante transcendéncia, rechaca qualquer tentativa de coincidir isto com aquilo.
Nao ha estagio definitivo nos casos humanos, da mesma forma que nao ha caracteres imuta-
veis, apenas escolhas, atos, posturas, estados. Ndo haverd o momento em que o para-si se tor-
nara pleno, pois “transcendemos o ser, ndo rumo a outro ser, mas rumo ao vazio, rumo ao nada”
(SARTRE, 2012, p. 109-110). Assim, o jovem que promete fidelidade a sua amada, o politico que
defende uma causa ou o crente que se confessa ao santo padre acabam por camuflar seu pro-
jeto de ser através da iluséria fé na sinceridade. E essa, por sua vez, adquire aparéncia de uma
conduta auténtica por prometer, subliminarmente, a transformacao da pura indefinicao em um
confinamento duradouro?. Projeto de ma-fé. E é projeto de ma-fé porque, o que confere veraci-
dade e concretude ao seu discurso nédo €, ironicamente, a sinceridade, mas justamente a ambi-
valéncia da sinceridade ou, se preferirem, a impossibilidade de se ser precisamente sincero.
Trata-se de uma promessa que ja comporta em si um perjurio. O que quero dizer é que pro-
meter fidelidade ndo é garantia de fidelidade, que defender uma causa ndo impede a traicdo do
movimento e o reconhecimento de culpa ndo interdita a reincidéncia do ato.

Entretanto, em conjunto com este projeto de ma-fé, ha, genuinamente também, um pro-
jeto de ser humano. E s6 nesta desintegracdo dos comprometimentos prévios em relacio aos
acontecimentos presentes que a ma-fé pode ser cogitada. Todo projeto em ma-fé, antes de se
afirmar, ratifica a condicdo humana, mais especificamente, o fato de que “a indeterminacao
humana é tao independente das forcas externas quanto é indissoltvel sua relacao com este
ambiente mundano” (NORBERTO, 2017, p. 127). Expressividade de uma condicao.

A impossibilidade da realizacdo plena da atitude de ma-fé, contudo, ndo extingue sua
efetividade. Quantas relacdes se constituem, quantos projetos prosperam, quantas normas sao
criadas em uma sociedade tendo como base a crenca de umailusao? A originalidade da questao
estd, ndo exatamente na admissdo de seus efeitos oriundos desta quimera, mas no fato da sin-
ceridade compartilhar com a ma-fé um certo modus operandi: busca escapar da indeterminacao
humana, ancorando-se na estabilidade de condutas predeterminadas. E o faz por intermédio
da capacidade reiterada humana de se fazer para além de suas atitudes ja realizadas. Mesmo
em uma disposicdo légica extrema, como a sinceridade ante os fatos passados - ser sincero
sobre o que aconteceu —, o reconhecimento passa a ser possivel, ndo por uma suposta reso-
lucdo temporal (o passado estaria definido), mas, diversamente, em virtude do modo de ser do
para-si, devido a “ineficiéncia dos motivos justificarem o ato escolhido” (NORBERTO, 2017, p.
117): toma-se o passado como algo desgarrado de seu ser, como uma coisa, como um em-si.
Ironias da condicao humana.

Assim, descortinadas as ilusdes que pairavam sobre essa idealizacdo da sinceridade, é
possivel avancar sobre suas estruturas mais intimas, comumente escamoteadas e, por isso,

2 Como no ideario de eternidade, em que a vida é apartada de sua unidade possivel, a do ato, para buscar a perpetuacao na repe-
ticao silenciosa caracteristica de um caddver. Ver em “A busca do absoluto’, em Alberto Giacometti: Textos de Jean-Paul Sartre.
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mais decisivas. Em ma-fé, busco nao ser o que sou, tento nao ser esta abertura de possibili-
dades em nome de uma identidade que aplacaria o peso da contingéncia. Contudo, mesmo
na busca por uma identificacao estabilizadora, s6 consigo sé-lo a maneira do para-si. Sem jeito
de ser outro que nao a mim mesmo, a Unica identificacdo possivel, a que resta ao homem sob
o signo desta condenacao libertaria, é ser projeto. Logo, em ma-fé, ndo se trata de uma troca
definitiva entre esses polos (ou seja, a realizacao de sua finalidade), mas sim uma busca da
manutencao desse jogo hipdcrita (a instituicdo de uma confusdo operacional). O que importa
— e isso é de grande relevancia -, é o foco no estado inebriante, confuso e artificialmente ins-
tavel provocado por tal conduta, e nao, efetivamente, uma mudanca implementada, visando
uma condigao outra para o homem3. Trata-se de sobrevalorizar efeitos de superficie como es-
tratégia de encobrir aquilo que me interdita a me fazer como unidade e, deste modo, me con-
vencer da minha irresponsabilidade diante do mundo. Busca-se substituir a gratuidade do
existir pela irresponsabilidade do agir.

Desse jogo de disfarces promovido pela consciéncia em um projeto de ma-fé, um fato
desponta como o eixo de tais condutas: a habilidade da consciéncia transitar entre o ser e o
nao-ser. S6 um ser, o para-si, que ignora estruturas preestabelecidas, impossibilitado por sua
condicao de reconhecer determinacdo alguma em seu agir (a nao ser aquelas tomadas, a cada
momento, como tais), e afeito as dimensdes tanto do ser quanto ao exercicio do ndo-ser, pode,
por temperamento e por imposicao?, adotar condutas de fuga®. A ma-fé atua em duas frentes
simultaneamente: nega o que sou e tenta me fazer ser o que nao sou; nego que eu seja essa
desagregacao constante, este vir-a-ser continuo para, ao mesmo tempo, me fazer aderir a con-
dutas aparentemente estrangeiras a mim. Este projeto se mostra prodigiosamente capaz de
existir a maneira de ndo ser o que se é a maneira de ser o que nao se é. Com isso, é imperioso
reconhecer que todo projeto de ma-fé reclama para si uma fé, uma crenca que funciona como
a amalgama nesse constante jogo entre ser e ndo ser. Todavia, essa crenca distingue-se do ci-
nismo, o que é inconteste, mas também da natureza de uma evidéncia racional. A ma-fé néo
opera nem no estrito registro do fingimento nem na garantia da clareza dos fatos: ha que se ter
uma crenca no projeto de fuga, mas em uma inscricao de convic¢ao ndo confirmada.

Contudo, o carater excéntrico dessa constatacdo, de uma fé na ma-fé, é o recurso a uma
crenca em uma atitude que prima pelo esforco de confundir a prépria consciéncia. Dito de
outro modo, como a ma-fé sé subsiste como projeto se houver uma crenca nesse projeto, a
novidade nédo esta exatamente na existéncia de uma fé, mas sim no impacto do funcionamento
desta fé na ma-fé. Ndo ha como adotar posturas de ma-fé totalmente ciente de sua fé-ma: ou
bem tomo o projeto como crivel, tenho ou € inviabilizada sua realizacao. A ideia de projeto ja
pressupde, concomitantemente com sua precariedade, a necessidade de uma manutencao, de
um suporte sempre renovado, o que evidencia o componente de fé de sua existéncia.

Se a crenca é exigida, sua atuacdo nao é conclusiva. Ha que se perceber o jogo ambiguo
que é proposto em uma atitude de ma-fé, nessa tensao sustentada artificialmente entre o en-
gano e a certeza, entre a maldade e a fé. Esse modo de ser da ma-fé acaba, necessariamente, por
reconciliar toda uma realidade - tanto o passado quanto o futuro — na forma de uma submissao

3 “A sinceridade ndo determina uma maneira de ser ou qualidade particular, mas, devido a essa qualidade, almeja a me fazer passar
de um modo de ser a outro” (SARTRE, 2012, p. 113). Sartre insistira na natureza incessante deste jogo.

4 Razao que fez com que Sartre, por provocagao e por rigor teorico, aproximasse a liberdade a condenagao: “Ser livre é estar con-
denado a ser livre” (SARTRE, 2012, p. 183).

5 “Se a ma-fé é possivel, a titulo de simples projeto, é porque, justamente, ndo ha diferenca tdo aguda entre ser e ndo ser, quando
se trata de meu ser” (SARTRE, 2012, p. 113).
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ao seu projeto presente. O mundo passa a corresponder a sua proposicao, a responder as ques-
tées lancadas pela ma-fé, vertendo de sua conduta o sentido préprio para a existéncia.

A ma-fé mostra-se, entdo, uma articulacdo dentro dos pressupostos ontolégicos hu-
manos. Seu desenvolvimento se d4, imperiosamente, no mundo, respeitando, explorando e,
por fim, ficcionando o carater transcendente do homem. Logo, a ma-fé ndo é um projeto alieni-
gena ao homem, tampouco estranho ao mundo. Sua pratica nao retira seu agente do mundo,
nem mesmo o isola em sua suposta interioridade subjetiva. A ma-fé é coisa humana no mundo.

Esta contradicdo aparente — estado que nao é inteiramente fé nem tampouco uma men-
tira — é suportada por este entendimento da mundanidade da ma-fé. Neste mundo consti-
tuido pela atitude em ma-fé, a partir de sua forja da verdade — e para quem se surpreender com
a expressao “verdade” associada a ma-fé, Sartre (2012, p. 116) dird que “com a ma-fé aparecem
uma verdade, um método de pensar, um tipo de ser dos objetos; e esse mundo de ma-fé, que
de pronto cerca o sujeito, tem por caracteristica ontolégica o fato de que, nele, o ser é o que nao
é e ndo é o que é”-surge uma evidéncia que servira de suporte para a projecao em curso. Nessa
producao de mundo realizada pela ma-fé, a consciéncia se deparard com acontecimentos, pro-
jetos, condutas, e as tomara como verdades, acolhendo-as sob a luz de um projeto ja conce-
bido. Ha, na ma-fé, uma abordagem da vida que é necessariamente despretensiosa (aceitando
o indicio como fundamento) e, ao mesmo tempo, incrivelmente contundente (conformando
tudo a sua imagem e semelhanca). A relacdo se dara na superficialidade de sua apreensao, que
“se delineia inteira na resolucdo de ndo pedir demais, da-se por satisfeita quando mal persua-
dida, forca por decisdo suas adesdes a verdades incertas” (SARTRE, 2012, p. 116).

E possivel dizer que nem a fé - a crenca da ma-fé — escapa de seu projeto. Ela sustenta o
projeto, mas sob sua influéncia. Tal qual sua visao de mundo, das evidéncias apreendidas, das
verdades aceitas, do modo de pensar, a fé da ma-fé é também fé a maneira de ma-fé. A ma-fé
suporta todas as relacdes, atribuindo um principio que anima cada espectro de sua realidade. A
consciéncia em ma-fé nao reflete sobre sua fé, e assim é capaz de adota-la de uma forma pouco
exigente; ela ocorre em um registro outro da volicdo®. De natureza instavel, a ma-fé torna-se
afeita a uma constante renovacao de seu estado, a uma perpétua preservacao de seu projeto,
em sintonia com a manutencao de seus valores escolhidos’.

Diante desse cenario, torna-se inutil tentar coincidir um ato corajoso com uma suposta
tendéncia corajosa, da mesma forma que passa a ser necessario abdicar de conceitos forma-
dores para determinar a causalidade das condutas humanas. A conquista primeira (e talvez
maior) dessa analise das condutas de fuga, a partir do afloramento de seu traco ficcional, seja
livrar a realidade humana dos equivocos tradicionais que, no anseio de resguardar a primazia
da dignidade humana, a tenha reduzido ao estado de coisa, ao fechamento em si como pedraé.
Nessa percepcdo da realidade humana constituida por sua transcendéncia, a ma-fé, ironica-
mente, supera a sinceridade e a crenca, para apoiar-se em uma evidéncia, porém evidéncia esta
nao persuasiva, dando a esse projeto tanto uma precariedade quanto uma concretude de uma
fé, sendo inabalavel, ao menos perpetuamente renovavel.

Desta forma, Sartre consolida a singularidade da ma-fé, nos deixando de heranca um
outro olhar sobre a existéncia humana. Apesar da aparéncia de uma mentira, a despeito de um

6 “N3o se trata de uma decisao reflexiva e voluntaria, e sim de uma determinacao espontanea de nosso ser” (SARTRE, 2012, p. 116).

7 “Decido acreditar neles e ater-me a tal decisédo, levo-me, enfim, como se estivesse certo disso - e tudo na unidade sintética de
uma mesma atitude. O que assim defino como boa-fé é o que Hegel denominaria o imediato, é a fé do carvoeiro” (SARTRE, 2012,
p. 116).

8 Arecusaa mudanga e a contingéncia, inerentes a vida, serd fonte de descaminhos como, por exemplo, a descrita por Sartre sobre
a postura antissemita (SARTRE, 1995, p. 15).
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ilusério aspecto de cinismo e, por fim, ndo obstante de se utilizar, em certa medida, da dissimu-
lacdo como estratégia, a ma-fé ultrapassa todas essas nocdes para se firmar como uma ambi-
guidade efetiva da consciéncia, na forma de uma pura reinacdo (NORBERTO, 2017, p. 85). A
ma-fé apoia-se na ambiguidade humana para ousar suplanta-la, mesmo que, ao fim e ao cabo,
acabe por apenas expressa-la. Diferentemente de uma boa-fé, que nega a instabilidade da exis-
téncia, idealizando um humano semelhante a solidez do em-si, a ma-fé precisa, ironicamente,
ignorar o em-si na afirmacéo da desagregacdo intima do meu ser.

Como néo constatar na ma-fé, a partir desta descricao, que, apoiado em uma epoché fe-
nomenoldgica, é possivel vislumbrar uma inesperada similitude de sua dinamica com o proce-
dimento especifico da acdo, como descrito pelo existencialismo. O abanado da eficicia pela
assuncao da suficiéncia, o perecimento de qualquer ambicdo de posse pela afirmacao da
atuacdo, o ocaso da finalidade pelo animo da projecdo: tracos constitutivos da acdo humana
impressos surpreendentemente nos projetos em ma-fé°.

A ma-fé apresenta-se como uma expressao da condi¢cdo humana, o que néo a faz ser
nem um sindnimo da liberdade nem um valor em si, evidentemente. O que estd em jogo é
perceber os jogos constitutivos que se dao no acontecimento humano, e ndo uma recaida no
modelo metafisico, que anseia por um sujeito normalizado e determinado. Ha, por exemplo,
no homem em ma-fé, uma inconsciéncia de sua precariedade estruturante. Este mesmo ser
humano, em ma-fé, é capaz de jogar com essas instancias, escapando de uma em direcao a
outra, constantemente, transformando sua responsabilidade em alienacao ativa e seu em-
penho real em uma enganosa futilidade'. Em termos existenciais e no ambito coletivo, os
efeitos sao profundos e distintos.

Todavia, uma realidade desconcertante é exposta ao se compreender a natureza da ma-
fé, que ronda cada ato humano, vigente em nossa histéria: o enfrentamento de valores univer-
sais de nosso tempo contra a constituicao da subjetividade em nossa histéria. Consequentemente,
nocdes como esséncia, estrutura, categoria ou outra nogao que designe, material ou formal-
mente, orientacdo ou tendéncia determinante a consciéncia sdo esvaziadas de sentido, a partir
deste estudo de ontologia fenomenolégica. O despropédsito desses conceitos metafisicos
advém da aptidao incorrigivel da consciéncia de se desagregar de si mesmo, desta liberdade
fundadora e motriz, revelada a cada atitude humana, que encontra resisténcia momentanea
unicamente no espaco social e cultural em que esta disposta. O que inviabiliza a ma-fé en-
quanto transformacao definitiva e a define, consequentemente, como uma fisionomia da liber-
dade humana, é o mesmo que interdita qualquer residuo de determinismo ou causalidade nos
negoécios humanos a priori. Essa descricdo alcancara também o ambito ético, tornando-o em
Sartre tanto “a razao de ser do existencialismo” quanto um dilema sem resolucdao (NORBERTO,
2019, p. 18). A contemporaneidade lanca seu enigma e aguarda que seu Edipo a decifre, for-
jando, deste modo e no percurso, sua verdade.

Por esta razédo, a indeterminacdo humana, descrita nas condutas de fuga, se mostrara
espaco privilegiado de diagnéstico da cultura em que estd inserida e forca propulsora da ba-
talha politica, em seu cdmpito histérico. Assim o é, pois a ma-fé expressa, com uma transpa-
réncia singular, a dialética constitutiva do humano, através do mecanismo que busca ser o
mesmo, por uma exigéncia de reconhecimento individual, mas o faz, paradoxalmente, através
de um procedimento tipico de um outro (ha pretensao de se fazer Unico, tendo como para-

° Para esta descricdo da compreensao sartriana da agao, ver o “Sartre e a genealogia” (NORBERTO, 2021).
10“Se a ma-fé é possivel, deve-se a que constitui a ameaca imediata e permanente de todo projeto do ser humano, ao fato de a
consciéncia esconder em seu ser um permanente risco de ma-fé” (SARTRE, 2012, p. 118).
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metro uma igualdade prévia e universal). Enfim, na cultura contemporanea, a subjetivacao hu-
mana esta permeada pelos ideais metafisicos, por suas contradi¢des e pelos seus projetos ine-
xequiveis, fazendo com que a reflexdo sobre sua formacédo se mostre uma anélise conjuntural e
relevante de nossa realidade. Trata-se de um tempo ainda em curso g, portanto, de uma tarefa
ainda a ser realizada, em que o modo de ser humano esta imbricado com as forcas atuantes de
nossa cultura.
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RESUMO

O presente estudo analisa as relacdes entre Mauss e Sartre. Investiga, principalmente, as cone-
x0es entre a obrigacao de retribuir um presente recebido e as consequéncias deste ato simbé-
lico para a elaboracdo de uma moral considerada como fato total. A liberdade se destaca, neste
contexto, como valor fundamental.

Palavras-chave: Doacao. Retribuicao. Liberdade. Valor.

ABSTRACT

The present study analyzes the relations between Mauss and Sartre. It investigates, primarily,
the connections between the obligation of reciprocating a gift and the consequences of this
symbolic act, to elaborate a morality deemed as a total fact. Freedom stands out, in this context,
as a fundamental value.

Keywords: Donation. Retribution. Freedom. Value.

Introducao

As relacdes entre o pensamento de Mauss e de Sartre ndo sdo estudadas de modo siste-
matico. Mauss foi um dos mais expressivos intelectuais de sua geracao. Influenciou diversas
areas do saber e foi um dos expoentes da constituicdo da sociologia como ciéncia. Sua teoria
do dom foi estudada por inimeros economistas, filésofos, antropdlogos, sociélogos e huma-
nistas. As intuicdes que sua obra principal representou para a economia, moral, filosofia e tantas
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outras ciéncias ainda estdo por serem deslindadas em sua profundidade. Sartre dedicou al-
gumas reflexdes ao pensamento de Mauss e sobretudo ao conceito de Potlatch.

Estudaremos alguns dos conceitos de Mauss para identificar o modo como Sartre inter-
pretou sua teoria e como, apesar das criticas que ele elaborou aos principios do sociélogo
francés, destacou a validade de suas descobertas. Identificaremos também como as perspec-
tivas morais explicitadas por Mauss podem ser aproximadas das no¢bes sartrianas e como a
prépria moral existencialista pode encontrar na teoria do dom elementos para sua formulacéo.
A conexao entre generosidade e liberdade mostra-se como um ponto de partida importante
desta correlacao entre os dois pensadores.

A teoria de Mauss

Alain Caillé, no artigo “Nem holismo nem individualismo metodolégicos” (1998), resgata
a importancia da obra de Mauss para a Sociologia contemporanea. Demonstra, igualmente, a
importancia do sociélogo e etnélogo francés para a o pensamento contemporaneo. Destaca,
dentre os principais temas, a “natureza do simbdlico e de sua ligagao com a obrigacao de dar”
(CAILLE, 1998, p. 2). Um dos aspectos importantes da biografia de Mauss que devemos ressaltar
é seu envolvimento com o “socialismo associativo” (CAILLE, 1998, p. 2). Outro aspecto marcante
de sua producado intelectual é a importancia dada ao que se denomina concreto. “Ninguém é
mais atento do que ele ao concreto e ao fato de este extrapolar todas as categorias que sobre
ele lancamos” (CAILLE, 1998, p. 2). Como esclarece Caillé:

[...] ndo é apenas devido a uma mera dificuldade epistemoldgica que nossos conceitos
tropecam na tentativa de se adequarem ao real mas, de modo muito mais profundo,
porque tudo na realidade que tentam apreender esta em luta declarada contra eles. Ora,
a dadiva so existe na magica do que é indissociavelmente a negac¢ao e a denegacao da
troca e do interesse (CAILLE, 1998, p. 2).

Estes aspectos da vida e da obra do autor devem ter chamado a atencao de Sartre.
Abordaremos, neste momento da investigacao, alguns aspectos da teoria do dom de Marcel
Mauss. Tal abordagem elucidara algumas relacdes entre dom e liberdade que aproxima o soci-
6logo do existencialista.

Na obra mais importante de Mauss, Ensaio sobre a dddiva (2003), na Introducao, formu-
la-se o problema central: a obrigacao de retribuir presentes. Das citacdes do Havamadl, poema
do Eda escandinavo que o autor usa como epigrafe de sua obra, destacamos dois versos: “Os
homens generosos e valorosos tém a melhor vida; ndo sentem temor algum” (MAUSS, 2003,
p. 187).“Um presente dado espera sempre um presente de volta” (MAUSS, 2003, p. 187). Segundo
o autor, “na civilizagdo escandinava e em muitas outras, as trocas e os contratos se fazem sob a
forma de presentes, em teoria voluntarios, na verdade obrigatoriamente dados e retribuidos”
(MAUSS, 2003, p. 187).

A generosidade e a retribuicdo de presentes parecem ser aspectos secundarios das tradi-
cionais teorias sociolégicas e antropoldgicas. As principais especulagdes dos formuladores
destas ciéncias preocuparam-se com métodos, conceitos e teorias gerais. A abordagem de
Mauss valoriza aspectos das humanidades que nem sempre se colocam como centrais quando
se pretende desvelar a esséncia do humano ou as estruturas de sua organizagao social.

Mas, o problema colocado pelo sociélogo revela sua importancia no contexto de uma re-
leitura de inspiracao marxista e socialista de questdes classicas da economia e da moral. Em uma
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cultura capitalista e materialista, como a nossa, principalmente a ocidental contemporanea, a
acumulacéo, a compra e a venda de objetos, aparentemente, revestem-se de significado obje-
tivo e claro. Comprar é possuir e acumular objetos. Mesmo quando se pensa em uma relacao
afetiva, dar um presente pode encerrar um ato de entrega de objetos que podem servir para que
outros sejam recebidos em troca. Esta troca de “mercadorias’, frequentemente, é tomada como
relacdo comercial ou, no melhor dos casos, como manifestacdo de amizade ou afeto, mas ainda
assim, como uma relacéo material. E esta relacdo que Mauss interroga. E, mais do que isso, visa
aprofundar seus aspectos simbélicos. Um dos elementos mais importantes desta discussao situ-
a-se na dimensao simbdlica do ato de dar algo a alguém. Foi a valorizacao da dimensao simbé-
lica do ato de doar que despertou em Sartre o interesse pela teoria de Mauss.

A simbologia do ato de presentear guarda diferentes sentidos quando pensamos em di-
ferentes culturas. Estas diferencas serviram a Mauss para questionar o modo de vida da civili-
zacdo capitalista ocidental contemporanea. Estudando culturas ndo ocidentais, sobretudo dis-
tantes do modo de vida francés, ele identificou relacdes sociais e materiais nas quais a
materialidade do objeto nao se esgotava em seu valor de troca. Ele observou que em algumas
culturas ditas “menos evoluidas” o ato de doar presentes e realizar casamentos entre familias
era um modo de estabelecer acordos que evitavam guerras e conflitos entre tribos e grupa-
mentos humanos. Em outras palavras, o ato de doar grandes quantidades de presentes ou ce-
lebrar casamentos entre membros de lideres de distintas sociedades tribais tinham a intencao
de obrigar quem recebia o dom a retribuir. Esta obrigacdo criavam a relacdo de compromisso
que selava acordos e unia grupos que eram rivais.

O sentido desafiador e beligerante ainda era mantido, mas a violéncia desaparecia. A
“guerra” era travada como desafio de doar mais. Tais procedimentos diferiam muito da “légica”
da acumulacao das sociedades capitalistas tradicionais. Estas sociedades pautadas pela dadiva,
coexistiam temporalmente com aquelas do capitalismo tradicional. Fato que demonstra ser as
relacbes materiais capitalistas uma das mais importantes, mas, certamente, ndao a Unica ma-
neira de se organizar sociedades.

Outro aspecto da teoria de Mauss que interessou a Sartre foi a relacao entre doacao e li-
berdade. Alain Caillé afirma que a obrigacédo de retribuir um presente recebido significa essen-
cialmente “uma obrigacao de liberdade” (CAILLE, 1998, p. 6). Segundo Caillé,

[...] substituir o determinismo objetivista por uma determinacao pela liberdade
ou, melhor dizendo, pela obrigacdo da liberdade, implica, evidentemente, e para
formuld-lo em termos ja convencionais, por demais convencionais, que se deixa de
apenas tentar explicar a relagdo social, para poder compreendé-la e interpreta-la
(CAILLE, 1998, p. 6).

E a ambiguidade que se estabelece entre obrigacéo e liberdade, interesse e desinteresse,
tipica da teoria de Mauss, que chama a atencao de Sartre, pois o seu existencialismo visa manter
estar tensao entre os polos contrarios como o centro das relagdes humanas. A concretude da
teoria estaria nesta ambiguidade.

E esta ambiguidade que caracteriza também a perspectiva ética dos dois pensadores.
Caillé demonstra claramente que o

[...] mero fato de sugerir que nenhuma sociedade humana poderia edificar-se
exclusivamente sobre o registro do contrato e do utilitario, insistindo, ao contrario, em
que a solidariedade indispensavel a qualquer ordem social s6 pode surgir da subordinagao
dos interesses materiais a uma regra simbdlica que os transcende, essa postura critica ja
langa sobre os assuntos humanos uma luz singular e poderosa. Que néao tinha, e ainda ndo
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tem, equivalente nem na economia politica nem nas filosofias politicas contratualistas e/
ou utilitaristas (CAILLE, 1998, p. 8).

A liberdade, tanto em Sartre quanto em Mauss, surge associada ao ato de generosidade.
Ser livre e respeitar a liberdade alheia sédo dois aspectos do compromisso que se firma quando
dois seres humanos se respeitam enquanto livres. A doacao generosa compromete aqueles
que estao em relacdo de partilha. Doar liviemente é ato de compromisso mutuo.

Esta obrigacdo paradoxal que compromete e estabelece a liberdade compartilhada é o
“antiutilitarismo pratico” que pode servir para uma moral possivel. Assim, a obrigacao de retri-
buir, como simbolo da liberdade comprometida e socialmente referenciada, poderia se so-
brepor ao contrato das tipicas relacdes materiais entre dois cidadaos. Nao é mais a propriedade
privada que define o individuo e as relacbes sociais, é a solidariedade e a generosidade que se
revestem de ato livre e comprometido.

Como revela Caillé, a moral proposta por Mauss é uma aposta':

[...] 0 Unico meio de criar a confianga e moldar a relagdo social, é tentar a aposta da dadiva.
Pois, como se vé claramente [...], s6 pode ser uma aposta. Pois é, de fato, unicamente numa
situacao de incerteza estrutural que o problema da confianca e da tessitura do lago social
se coloca (CAILLE, 1998, p. 11).

Ao contrdrio das sociedades capitalistas tradicionais, baseadas na desconfianca e na vio-
Iéncia, as relacdes centradas na doacao visam superar a guerra pelo compromisso da generosi-
dade. Esta relacao, por ser simbdlica, ndao é garantia incondicional de paz. Alianca e confianca sao
apostas, que podem ou nao serem confirmadas. Esta condicdo “metaestavel”é inerente ao modo
de ser humano. A certeza de que a posse se efetiva pelo regime de direito privado, ao contrario
do que possa parecer, também estd pautada pela confianca, mas reveste-se de uma falsa segu-
ranca. A confianca solicitada entre os seres humanos pode ser o remédio, mas também pode ser
o veneno. Todo contrato pode ser rompido unilateralmente, mesmo que a puni¢do ocorra.

O que a teoria da dadiva pressupde como condicdo de vida social, ou seja, a solidarie-
dade, as relacdes materiais e juridicas, por outro lado, pensam conquistar de forma estavel pela
obrigatoriedade de cumprimento de contratos. Ocorre que o desrespeito aos contratos e a
quebra de confianca sdao sempre possibilidades. Apostar na alianca entre rivais ou assinar um
contrato entre dois negociadores resulta no mesmo ato de confiar que a outra parte cumprird
o prometido. Em suma, tanto o contrato quanto a doacao estdo baseados na liberdade que as
partes assumem de agirem corretamente. Contrato juridico e doa¢do sao apostas, a primeira
travestida de lei, a segunda consciente de sua precariedade. “A aposta da dadiva é, de fato, in-
trinsecamente paradoxal, ja que apenas a gratuidade demonstrada, a incondicionalidade, sdao
capazes de selar a alianca que beneficiara a todos e, finalmente, aquele que tomou a iniciativa
do desinteresse” (CAILLE, 1998, p. 12).

Nao devemos nos iludir, contudo, em relagao a esse desinteresse. Mauss deixa bem claro:
a doacdo é agonistica, ela é uma guerra por outros meios, pois sao relagdes entre grupos sociais
rivais. Ndo ha qualquer ilusdao da existéncia de um reino de anjos em um paraiso perdido. A
doacéo visa manter a tensédo entre as partes sem que a solucdo para o conflito seja a guerra. Até
porque a guerra sempre é uma possibilidade. Nunca ha exclusao da possibilidade de que as ri-
validades se degradem em agressao. O simbolismo do ritual Potlatch ndo se transforma em

! E possivel afirmar que esta tese também pode ser aplicada ao pensamento de Sartre.
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comportamento incondicional. Nao ha determinismo mecanico entre sociedades humanas.
Essa é uma das teses centrais de Mauss: evento social é simbolo e ndo uma coisa.

O interesse no ritual de doacao, portanto, é o resultado final do processo. Se as partes
cumprirem o prometido na relacao solidaria o beneficio sera igual para todos. Ha interesse, mas
ele nao é restrito ao possuidor do bem. O beneficio almejado engloba tanto quem doa quanto
quem recebe. Nao ha a intencdo de obter o maior lucro individual, mas o bem comum que sela
a abolicao da guerra.

Na conclusao de sua obra, Mauss afirma:

[...] percebe-se como é possivel estudar, em certos casos, o comportamento humano
total, a vida social inteira; e percebe-se também como esse estudo concreto pode levar
nao apenas a uma ciéncia dos costumes, a uma ciéncia social parcial, mas inclusive a
conclusées de moral, ou melhor - para retomar a velha expressao -, de “civilidade”, de
“civismo”, como se diz agora. De fato, estudos desse tipo permitem entrever, medir,
ponderar as diversas motivacdes estéticas, morais, religiosas, econémicas, os diversos
fatores materiais e demograficos cujo conjunto funda a sociedade e constitui a vida em
comum, e cuja direcdo consciente é a arte suprema, a Politica, no sentido socratico da
palavra (MAUSS, 2003, p. 314).

O alcance dos estudos realizados por Mauss envolve a interligagao entre a teoria do sim-
bolo, a moral e a politica. Representa, igualmente, uma teoria instigante que ultrapassa os ca-
nones da economia classica e alguns preceitos do marxismo. Significa, igualmente, a tentativa
de pensar em bases socialistas as relagdes entre seres humanos e suas organizacdes sociais.
Vincula a moral e a politica sem recair em moralismo ou ingenuidade. A proposta de Mauss, por
fim, representa uma significativa contribuicdo para a sociologia que se quer cientifica sem ser
cientificista.

Todas estas contribuicées nao passaram desapercebidas a Sartre. Em diversos momentos
de sua reflexao o existencialista debateu as teses e as consequéncias dos conceitos elaborados
por Mauss. Veremos, a seguir, algumas dessas consideragoes.

Sartre: Dom e simbolo

Fabio Recchia, no artigo “Des heritages devenues conceptes” (2017), explicita as vincula-
¢oes entre a nocgao de circuito de ipseidade e trés herancas tedricas: Heidegger, Bergson e Mauss.
No presente estudo, vamos utilizar as reflexdes de Recchia para indicar algumas relacdes entre
Sartre e Mauss.

Recchia demonstra que Mauss, em conferéncia pronunciada em 1938, a partir do “étude
des évolutions de la conscience sociale permettrait de clarifier les diverses significations liées a
la notion d'identité personnelle” (RECCHIA, 2017, p. 101). Mais especificamente, defende-se a
tese de que “chaque personnalité met en jeu I'ensemble de la société et ses institutions”
(RECCHIA, 2017, p. 102). Esta tese pressup0e a vinculacao totalizante entre a vida subjetivae o
individuo tomado em suas dimensdes moral, social, mental e corporal. A personalizacdo seria
um dos aspectos dos “fatos sociais totais” (RECCHIA, 2017, p. 102). Em outras palavras:

S'agissant de la personne, il lui font donc réfléchir sur les composantes de ce fait social
total, comme s'il se trouvait a la place de la personne étudiée ; et, en méme temps,
il a l'obligation, par la nature méme de sa science, de mettre en question sa propre
ipséité a partir des individualités interrogées dans son enquéte ethnographique
(RECCHIA, 2017, p. 103).
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A partir dessas consideracdes iniciais, é possivel identificar algumas preocupacodes epis-
temolégicas comuns entre Sartre e Mauss:

Ainsi, comme Mauss, Sartre reconnait que l'ipséité de I'étre-pour-soi est un objet
pluridimensionnel. Il admet en effet que ce circuit comprend a la fois les possibles, la
facticité et le monde du pour-soi, c’est-a-dire toutes les déterminations physiologico-
physiques, historiques et sociales, qui travaillent la subjectivité consciente pour la faire
telle qu'elle est (RECCHIA, 2017, p. 104).

A psicanadlise existencial sartriana, teria, em consonancia com a antropologia maussiana,
a preocupacao de pensar a pessoa em relacao inseparavel com seu meio social, seu
ser-no-mundo.

Como demonstra Recchia,

Au vu de ce qui vient d'étre dit, on aura compris que l'invention de la psychanalyse
existentielle ne tombe pas des nues, mais constitue, au contraire, un prolongement, voire
une application pratique, des remarques de Mauss quant a la notion de fait social total.
Bien sur, dira-t-on, le dispositif des psychanalyses existentielles intervient dans L'Etreetle
Néant au fil d'une critique de la pensée freudienne (RECCHIA, 2017, p. 104).

E o intuito sartriano de se aproximar da teoria de Mauss é pensar a ipseidade do para-si
como compreensdo e formulacdo da nocédo de pessoa.

Dans LEtre et le Néant, en effet, le psychanalyste est invité a traiter l'ipséité du pour-soi
comme un fait social total. Car il reconnait d'emblée sa pluridimensionnalité et I'analyse a
partir d'un systéme d'interprétation, systéme dont le postulat de départ est que la personne
met en jeu un phénomene de totalité; c'est-a-dire une situation sociale, mais aussi toutes
les dimensions de conscience individuelle (RECCHIA, 2017, p. 105).

Abordaremos alguns aspectos da confluéncia entre Sartre e Mauss a seguir, destacan-
do-se, sobretudo, as no¢des de posse e doag¢do-destruicdo em O Ser e o Nada.

Sartre nao analisa exaustivamente a obra de Mauss em O Ser e o Nada (SN). Contudo, ele
trata do conceito de Potlatch que é um dos temas centrais da teoria do dom. Ao analisar as con-
dutas de posse e destruicao, Sartre afirma:

[...] ces remarques permettront de mieux comprendre le sens de certains sentiments
ou comportements ordinairement consideres comme irréductibles ; par exemple, la
générosité. En effet, le don est une forme primitive de destruction. On sait que le potlatch,
par exemple, comporte la destruction de quantités énormes de marchandises. Ces
destructions sont défi a I'autre, elles I'enchainent. A ce niveau, il est indifférent que l'objet
soit détruit ou donné a I'autre: de I'une ou I'autre maniére, le potlatch est destruction et
enchainement de 'autre. Je détruis I'objet en le donnant aussi bien qu'en I'anéantissant;
je lui supprime la qualité de mien qui le constituait profondément dans son étre, je I'6te
de ma vue, je le constitue - par rapport a ma table, a ma chambre - en absent ; moi seul
lui conserverai I'étre spectral et transparent des objets passés, parce que je suis celui par
qui les étres poursuivent une existence honoraire aprés leur anéantissement. Ainsi la
générosité est avant tout fonction destructrice (SARTRE, 1943, p. 640).

A atitude de doar e a propria generosidade sao, para Sartre, condutas negativas de
destruicao:

Tout ce que j‘abandonne, tout ce que je donne, j'en jouis d’'une maniére supérieure par
le don que j'en fais; le don est une jouissance apre et breve, presque sexuelle: donner,
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c'est jouir possessivement de l'objet qu'on donne, c'est un contact destructif-appropriatif
(SARTRE, 1943, p. 640).

Identifica-se, claramente, que é da teoria de Mauss que Sartre trata e, de modo especifico,
da identificacdo do dom como essencialmente conduta negativa. Mas, essa negatividade é
também positividade, porque

[...] en méme temps, le don envolte celui a quil'on donne, il I'oblige a recréer, a maintenir
a |'étre par une création continuée ce moi dont je ne veux plus, que je viens de posséder
jusqu'a lI'anéantissement et dont il ne reste finalement qu'une image. Donner, c'est
asservir. Cet aspect du don ne nous intéresse pas ici, car il concerne surtout les rapports
avec l'autre. Ce que nous voulions marquer, c'est que la générosité n'est pas irréductible:
donner, c'est s'approprier par la destruction en utilisant cette destruction pour s'asservir
l'autre . La générosité est donc un sentiment structuré par I'existence d'autrui et qui marque
une préférence vers l'appropriation par destruction. Par 13, elle nous guide vers le néant
plus encore que vers I'en-soi (il s'agit d’'un néant d’en-soi qui est évidemment lui méme
en-soi, mais qui, en tant que néant, peut symboliser avec I'étre qui est son propre néant).
Si donc la psychanalyse existentielle rencontre la preuve de la générosité d’un sujet, elle
doit chercher plus loin son projet originel et se demander pourquoi le sujet a choisi de
s'approprier par destruction plutét que par création. La réponse a cette question découvrira
la relation originelle a I'étre qui constitue la personne étudiée (SARTRE, 1943, p. 640-641).

Encontra-se nesta citacdo de SN a vinculacdo clara entre a teoria do dom de Mauss e as
bases da psicanalise existencial de Sartre. E um dos aspectos importantes desta correlagao é
que a ambiguidade de dar e tornar o outro servil é propria da teoria de sartriana da negacao.
Pois a“obrigacao de retribuir”é o nucleo da teoria de Mauss que se destaca na analise sartriana.
E esta dialética entre ser generoso e obter o compromisso de outrem que os dois pensadores
ressaltam em suas teorias. Mas, Sartre introduz nesta discussao um sentido mais profundo do
ato de doar. Ele intenciona, a partir da conduta de generosidade, interpelar o projeto original
daquele que destréi objetos pela doacdo, buscando compreender as razdes desta escolha.

A generosidade, contudo, envolve outro aspecto importante da teoria sartriana. A
questao do simbolo se destaca neste contexto. Sartre afirma:

Ces observations ne visaient qu'a mettre en lumiere le caractere idéal du lien appropriatif
et lafonction symbolique de toute conduite appropriative. Il faut ajouter que le symbole
n ‘est pas déchiffré par le sujet lui-méme. Cela ne vient pas de ce que la symbolisation
se préparerait dans un inconscient, mais de la structure méme de I'étre-dans-le-monde
[...] S'approprier cet objet, c'est donc s'approprier le monde symboliquement (SARTRE,
1943, p. 641-642).

Fica evidente que a compreensao da perspectiva simbdlica da generosidade ndo se da a
partir do conceito de inconsciente, mas de ser-no-mundo. Igualmente fica estabelecido que o
ato generoso nao encerra em si uma relacao simplesmente material com as coisas, ao contrario,
implica um sentido transcendente das condutas humanas. E este sentido transcendente/sim-
bolico que a psicandlise existencial sartriana visa decifrar. A escolha da generosidade somente
pode ser compreendida em seu sentido profundo pela psicanalise existencial. Segundo Sartre:

Tout pour-soi est libre choix; chacun de ses actes, le plus insignifiant comme le plus
considérable, traduit ce choix et en émane; c'est ce que nous avons nommé notre liberté.
Nous avons maintenant saisi le sens de ce choix; il est choix d'étre, soit directement,
soit par appropriation du monde, ou plutét les deux a la fois. Ainsi ma liberte est-elle
choix d’étre Dieu et tous mes actes, tous mes projets, traduisent ce choix et le refletent
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de mille et mille maniéres, car il est une infinité de manieres d'étre et de maniéres
d’avoir. La psychanalyse existentielle a pour but de retrouver, a travers ces projets
empiriques et concrets, la maniére originelle que chacun a de choisir son étre. Reste a
expliquer, dira-t-on, pourquoi je choisis de posséder le monde a travers tel ou tel ceci
particulier. Nous pourrions répondre que c'est la précisément le propre de la liberte
(SARTRE, 1943, p. 645).

Fica evidente, portanto, que a ontologia de Sartre serve para identificar o modo de ser
essencial da realidade humana. Ela é “escolha de ser”. Tendo definido o modo de ser da reali-
dade humana, Sartre visa, com a psicanalise existencial, compreender cada projeto individual
como realizagao concreta e histérica deste modo de ser.

Apds a analise de O Ser e o Nada, passaremos ao estudo das consideragdes de Sartre sobre
o pensamento de Mauss na obra Cadernos para uma moral.

Nao temos condi¢Oes de analisar exaustivamente o modo como Sartre aborda o pensa-
mento de Mauss na obra Cadernos para uma moral. Contudo, podemos indicar alguns temas
por ele abordados nesta obra importantissima. Sartre formula diversas consideracdes sobre o
dom, a generosidade e o Potlatch nos Cadernos. Especificamente sobre o pensamento de Mauss
os problemas abordados sao: possessao da alma, obrigacao de receber e doar, ambiguidade do
dom, a alteridade, ordem humana extra-econémica, propriedade, fato total além de outros
temas correlatos.

Dentre estes temas vamos destacar alguns aspectos importantes do conceito de Potlatch.
O primeiro deles é a ambiguidade.

Mais remarquons I'ambiguité du don car il s'agit aussi dans sa structure profonde d'une
générosité quifait paraitre la liberté réciproque par double reconnaissance et I'essentialité
de I'humain sur la destruction de I'univers. Autrement dit il y a double structure: 1°
structure profonde de solidarité; 2° structure secondaire et manifeste d'asservissement
réciproque de I'Autre par I'Autre, avec défi. De sorte que I'ambiguité du Potlatch c'est qu'il
laisse indécidé s'il est proposition d’amitié ou défi - et si I'Autre en face de moi est traité
en ami ou en ennemi (SARTRE, 1983, p. 389).

Outros dois aspetos que destacamos do Potlacht sao a liberdade e o0 amor. Sobre a liber-
dade, Sartre afirma:

L'ambiguité vient de ce que I'on donne a la fois dans la liberté pour la liberté et pour
affirmer l'essentialité de I'homme, et pour enchainer, pour aplatir, pour limiter par un
destin la transcendance de l'autre. Il ne s'agit pas de deux acceptions qui peuvent
étre envisagées successivement mais de deux aspects simultanés du don. La structure
“libération-gratuité” est le noyau interne, “c’est la “conscience non-thétique (du) don”
Méme dans I'élément défi il y a la structure “contestation’, c'est-a-dire que la structure
essentielle et premiére de la contestation est la conscience non-thétique d'étre ce que
je ne suis pas et de ne pas étre ce que je suis. Enfin la structure “Destruction-Création”
fait paraitre le double aspect de la liberté. Et ces trois structures: gratuité, contestation,
détruire-créer, sont immédiatement compréhensibles par I'Autre sur le méme plan de
la conscience non-thétique (SARTRE, 1983, p. 389).

Sobre o amor, Sartre afirma:

D’autre part la conscience thétique est conscience braquée sui l’Autre dont je veux arréter
I'avenir inquiétant. Le Potlatch a une structure analogue a celle de 'Amour. Il ne cherche
pas a détruire la liberté de l'autre mais a I'enchainer ou plus précisément a ce qu'elle
s'enchaine d'elle-méme.
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Essas reflexdes esparsas sobre os conceitos e a obra de Mauss, pensamos, podem servir
para vislumbrarmos alguns problemas decisivos da moral, e da moral sartriana em particular.
Sabemos que Sartre considera as formulacdes dos Cadernos excessivamente “idealistas”. Razao
que pode ter determinado o abandono do projeto de uma moral construida a partir dos anos
quarenta. Ocorre que Sartre jamais formulou outro projeto. Somos tentados a pensar na viabi-
lidade de desenvolvimentos do que seria a moral esbocada por Sartre nestes Cadernos. Um
caminho possivel que vislumbramos é a aproximacao entre Sartre e Mauss.

Um inicio de reflexdo sobre a moral a partir destes dois pensadores poderia ser a seguinte
tese: "Ainsi en un sens la propriété c’est I'Autre chez moi” (SARTRE, 1983, p. 391). Nao podemos
desenvolver tais teses aqui. Dedicaremos a este tema outro estudo.

Conclusao

O presente estudo abordou algumas relagdes entre o pensamento de Marcel Mauss e
Jean-Paul Sartre. O intuito fundamental foi identificar como Sartre interpreta os conceitos cen-
trais do socidlogo francés tendo em vista a fundamentacdo da ontologia, da moral e da psica-
nalise existencial. Para estabelecer estas relacdes realizou-se, inicialmente, a identificacao do
principal problema abordado por Mauss: a obrigacao de retribuir um presente recebido.
Identificaram-se alguns temas semelhantes entre os dois pensadores: a preocupagdo com a
concretude, a valorizacdao do estilo ensaistico na elaboracao de teorias, a centralidade do con-
ceito de pessoa, a importancia da relacdo entre este conceito e a dimensao social da existéncia,
a tentativa de elaborar principios fundantes de uma moral, a identificacao do carater ambiguo
da existéncia humana em suas relacdes de apropriacao e destruicdao de bens, a relagao intrin-
seca entre a generosidade e a liberdade.

Em um primeiro movimento, realizou-se a identificacdo do problema da retribuicao, a
andlise dos conceitos de contrato e, principalmente, do carater simbolico do ato de doar.
Ressaltou-se também a ambiguidade da ceriménia de Potlatch em seu duplo aspecto: doacao
e desafio. Segundo Mauss, a doacao é um desafio que guarda as mesmas tonalidades da guerra,
com a diferenca de ver abolida a violéncia. Nesta mesma perspectiva, a doacao e o pacto de nao
agressao mostraram-se em seu carater de aposta. Identificou-se, por outro lado, a diferenca
entre a nocao de contrato da teoria econémica liberal e a perspectiva solidaria do pacto de
doacao, uma clara contribuicdo ao modo como o socialismo associativo pode abrir caminho
para a reelaboracéo das relagdes sociais.

Todos estes aspectos da teoria de Mauss repercutiram no pensamento de Sartre, como
observamos, em sua ontologia, em sua moral e em sua psicandlise existencial. Nestas conside-
racdes finais destacaremos as consequéncias da teoria de Mauss para a moral sartriana.

O tema da moral no pensamento sartriano €, como ele proprio afirma, “necessario e im-
possivel”. Necessario porque todos os atos humanos estao inseridos no dilema da liberdade e
das determinacdes. Impossivel porque a moral solicita um principio universal que nunca pode
ser estabelecido de forma definitiva. Consideramos que as intuicdes propostas nos Cadernos
para uma moral podem sugerir linhas de investigacdo promissoras. E fato que estes cadernos
foram abandonados por Sartre e publicados apés sua morte. Constituem um conjunto de refle-
xoes desenvolvidas de forma incompleta e apesar de terem duas formulagdes basicas que estdo
divididas em duas partes, ndo fornecem uma visao de conjunto da proposta de uma moral exis-
tencialista. Contudo, as formulagdes posteriores sobre a moral publicadas ou escritas por Sartre
apontam elementos mais esparsos ainda, indicando que ndao houve evolucao satisfatoria.
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Consideramos que as discussoes elaboradas nos Cadernos abrem a perspectiva para es-
peculacbes acerca da possibilidade de uma moral concreta fundada na existéncia histérica. A
liberdade, como nocdo central do pensamento sartriano, evidentemente, é a coluna vertebral
desta moral. Neste sentido, a obra romanesca sartriana, ao discutir a liberdade em situacao, re-
presenta uma primeira formulacdo desta moral. Porém, a ontologia e a psicanalise existencial
sao os 6rgaos vitais deste corpo que deve ser tratado, na expressao de Mauss, como um fato
total. A ontologia sartriana define a realidade humana como “desejo de ser”, a psicanalise exis-
tencial formula o método de investigacao concreto que explicita e compreende o modo como
este desejo se realiza em um projeto pessoal e histérico.

As intuicdes dos Cadernos, ao menos nas consideragcdes que identificamos no presente
estudo, comentando a obra de Mauss, lancam luzes acerca do modo como a materialidade
pode ser pensada nesta perspectiva moral. Para elucidar as relagcdes entre a pessoa e as deter-
minacgées sociais, no fato total que liga o individuo e o seu mundo, o modo como esta pessoa
lida com a materialidade pode ser um caminho para se compreender a ambiguidade das rela-
¢Oes materiais e simbdlicas que constituem a existéncia social.

Se, como afirma Sartre nos Cadernos, “em um sentido, a propriedade é o Outro em mim
(SARTRE, 1983, p. 391), como pensar as relacdes de posse em um mundo determinado pelas
relacdes materiais, no qual somos o que temos? Como pensar esta propriedade se as relagcdes
humanas sao igualmente permeadas pelo simbdlico? Se ter, ser e fazer sdo as maneiras pelas
quais a realidade humana existe no mundo, como pode o simbélico permanecer uma dimensao
essencial desta mesma humanidade? Estes problemas indicam que os Cadernos podem servir
de fio condutor para a problematizacdo de uma moral que esteja fundada na existéncia mun-
dana, como fato total.

"
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RESUMO

As reflexdes arendtianas sobre as reverbera¢des da forma burocratica de governar ensejam duas
trajetérias argumentativas distintas e, sobretudo, complementares: 1) a sua investigacdo como
forma de dominacao oriunda do imperialismo e posteriormente utilizada como o modelo de
organizacao totalitaria e dos paises p6s-1945; 2) o papel dos burocratas. Ambas auxiliam a com-
preender por que a burocracia nao apenas sobreviveu a queda dos regimes totalitarios, como
permaneceu sendo o modelo organizacional das nac¢des. Na intersecdo dessas leituras, o ensaio
“Auschwitz em julgamento” apresenta dois tipos de participes do aparato burocratico nazista: os
assassinos burocratas (desk murderes) e os homens subalternos. Em comum entre eles havia a
auséncia de responsabilidade pelos crimes perpetrados pelo regime e a irreflexao; porém, seu
grau de participacao na hierarquia e sua punibilidade nos julgamentos do pds-guerra diferiram
sobremaneira. Nesses termos, o presente artigo objetiva analisar as semelhancas e diferencas
existentes entre os homens subalternos e os assassinos burocratas. Para tanto, parte-se do pres-
suposto que compreendé-los auxilia a entender a burocracia como forma de governo que invia-
biliza a liberdade publica e o livre exercicio das atividades espirituais.

Palavras-chave: Burocracia. Hannah Arendt. Assassino burocrata. Homem Subalterno. Bernd
Naumann. Auschwitz.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 16, n® 31 - jan.-jun. 2024 128


mailto:larafr87@gmail.com
mailto:odilio@ufc.br

0 assassino burocrata (desk murderer) e o homem subalterno: reflexdes a partir do ensaio “Auschwitz em julgamento”- Lara Rocha, Odilio Alves Aguiar

ABSTRACT

Arendt’s reflections on the reverberations of the bureaucratic way of governing give rise to two
distinct and, above all, complementary argumentative trajectories: 1) its investigation as a form
of domination originating from imperialism and later used as a model of totalitarian; 2) the role
of bureaucrats. Both help to understand why the bureaucracy not only survived the fall of tota-
litarian regimes, but also remained the organizational model of nations. At the intersection of
these readings, the essay “Auschwitz on Trial” presents two types of participants in the Nazi
bureaucratic apparatus: bureaucratic assassins (desk murderes) and subordinate men. In
common among them was a lack of responsibility for the crimes perpetrated by the regime and
thoughtlessness; however, their degree of participation in the hierarchy and their punishability
in post-war trials differed greatly. In these terms, this article aims to analyze the similarities and
differences between subordinate men and bureaucratic murderers. To do so, it is assumed that
understanding them helps to understand bureaucracy as a form of government that makes
public freedom and the free exercise of spiritual activities unfeasible.

Keywords: Bureaucracy. Hannah Arendt. Bureaucratic murderer. Subaltern Man. Bernd
Naumann. Auschwitz.

O ensaio “Auschwitz em julgamento’, que faz parte da coletanea de textos publicados em
Responsabilidade e julgamento, foi inicialmente publicado em 1966 como prefacio do livro
Auschwitz, de Bernd Naumann, jornalista que cobriu os vinte meses de julgamento dos réus
levados a juri sob acusacdao de homicidio e participacao em homicidios praticados no referido
campo de exterminio, especialmente apds a implantacdo da Solucao Final'. Para Arendt, as
discussoes suscitadas pelo julgamento de Frankfurt podem ser consideradas “um suplemento
muito necessario ao julgamento de Jerusalém” (ARENDT, 2004, p. 310)2

Dos mais de dois mil funciondrios que desempenharam funcdes em Auschwitz — entre
guardas da SS, agentes da Gestapo e representantes das empresas que exploravam a mao-de-
-obra dos internos, em um amplo panorama de hierarquias e cargos — apenas vinte e dois ho-
mens se tornaram réus. Esses poucos levados a juri, descritos pelos promotores e pelo juizcomo
“casos intoleraveis”, ao passo em que nos fazem questionar se havia algo toleravel em uma si-
tuacdo tdo limitrofe, acenam para a responsabilidade politica e moral, aliada a culpa criminal
compartilhada por todos aqueles que trabalharam no campo, mesmo que nao tenham se vo-
luntariado a exercer tais funcdes (nem estavam, por sua posicdo marginal na hierarquia, em
condicdes de fazé-lo), e que também nao pudessem ser criminalmente responsabilizados pelo
maior crime ali cometido, o “exterminio de milhdes de pessoas por meio do gas”, cujo mentor
foi Hitler e cujo planejamento foi meticulosamente executado por “assassinos burocratas em
posi¢des mais elevadas, que nao tinham de sujar as maos” (ARENDT, 2004, p. 306).

' O livro Auschwitz, publicado em 1966, foi inicialmente uma série de reportagens publicadas no jornal alemao Frankfurter
Allgemeine Zeitung no ano anterior com o objetivo de cobrir o julgamento de Frankfurt. Arendt (2004) o descreveu como “alta-
mente perspicaz” e como “a mais substancial” cobertura dos vinte meses de julgamento.

2 Essa assertiva é corroborada por diversos pesquisadores e complementada pelo fato de que os arquivos e gravagdes do julga-
mento somente foram disponibilizados para consulta publica em 1995, o que influencia a ainda atual escassez de material sobre
ele. Para Wittmann (2021), por exemplo, Frankfurt é o mais representativo julgamento apds a recomendagao de Nuremberg de
nao julgar ex-nazistas através do Tribunal Militar Internacional, mas por juris comuns. Nesse sentido, “a utilizacdo do sistema juri-
dico para enfrentar publicamente os crimes do Terceiro Reich foi um passo importante na reconstrucdo da Alemanha apds a
guerra” (WITTMANN, 2001, p. IV).
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Todavia, tais “casos intoleraveis” julgados em Frankfurt ndo foram perpetrados por assas-
sinos burocratas, aqueles que faziam funcionar as engrenagens totalitarias a distancia, através
de decretos, de telefonemas e de relatérios assinados por especialistas. Mas, ao contrario, por
“parasitas e exploradores de um sistema criminoso que tornara o assassinato em massa, o ex-
terminio de milhées, um dever legal” (ARENDT, 2004, p. 296). Apresentar quem eram os explo-
radores do criminoso sistema totalitario e qual sua diferenca, especialmente em grau de parti-
cipacdo, com relagao aos assassinos burocratas é o objetivo do presente artigo.

Partindo do pressuposto de que a burocracia como forma de governar nao apenas per-
maneceu com o fim dos regimes totalitarios, mas ganhou félego novo, seja pela manutencédo
da alienacao e da massificacdo — e, com elas, do ocaso da politica —, seja pelo advento da tecno-
cracia nas instituicoes publicas e privadas, o que se coaduna com a gestao burocratica como
“governo que nao é nem da lei, nem dos homens, mas de escritérios e computadores an6-
nimos” (ARENDT, 2004, p. 66), compreende-se que a analise acerca dessas duas figuras distintas
e complementares fornece os direcionamentos indispensaveis as seguintes questdes: “O que
significa para um individuo estar inserido num aparato burocratico? E em que medida a cons-
ciéncia da injustica pode evaporar? Sera que a responsabilidade [..] atribuida a uma pessoa
esconde a possibilidade de discernimento moral?” (ARENDT, 2021, p. 332). Retracar os perfis de
assassinos burocratas e de homens subalternos auxilia a compreender os meandros de tais in-
trincados - e urgentes — questionamentos.

Os assassinos burocratas e os homens subalternos:
aproximacoes e distin¢oes

Os casos intolerdveis imersos em uma rotina igualmente intoleravel foram possibilitados
pela criminalidade como pratica governamental caracteristica do Reich de Hitler, burocratica-
mente organizado com o objetivo de executar as sentencas proferidas pela lei da natureza,
nascedouro da ideologia nazista. Porquanto “a relacdao entre burocracia e ideologia agudiza a
influéncia que esta forma de governo exerce ndo apenas na vita activa, mas também na inviabi-
lizacao do livre exercicio das atividades espirituais” (ROCHA, 2022, p. 80), no julgamento as con-
junturas dai advindas ja eram conhecidas:

O pano de fundo eram massacres administrativos numa escala gigantesca, cometidos
por meio de produg¢do em massa — a producao em massa de cadaveres. “Assassinato em
massa e cumplicidade em assassinato em massa” era uma acusacdo que podia e devia ser
brandida contra todo homem das SS que ja tinha servido em qualquer um dos campos
de exterminio e contra muitos que jamais tinham posto o pé nesses campos (ARENDT,
2004, p. 313).

O totalitarismo preparou e instrumentalizou os malfeitores que, nos julgamentos do poés-
-guerra, sentaram-se no banco dos réus e, ao fazé-lo, apresentou ao mundo um novo tipo de
criminoso: individuos que, mesmo desprovidos de motivacdes perversas, em um contexto de
terror total demonstraram ser hostis generis humanis. Esses servidores da burocracia nazista,
cuja figura de Eichmann é paradigmatica, ansiavam por fazer parte do grupo, porém, “fazer
parte do grupo e dizer ‘nés’ foram suficientes para configurar o maior de todos os crimes. Os
Hitlers, afinal, ndo sdo as figuras mais tipicas nesse tipo de situacdo; eles nao teriam poder sufi-
ciente sem o apoio desses outros” (ARENDT, 2021, p. 322).
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Ainsercao desses individuos no labirinto burocratico nazista — ou seja, esse “dizer nés” - é
o pano de fundo da constatacdo arendtiana de que varios individuos agindo juntos, solo do
qual emana poder, é um fendmeno humano neutro, cuja valoracdo positiva ou negativa de-
pende da utilizacdo a que se destina a atuacao do grupo. Todavia, independente disso, “essa
forma de agir proporciona uma sensacao extrema de prazer” (ARENDT, 2021, p. 322). No caso de
individuos que se reinem em prol de executar comportamentos antipoliticos, a sensacao de
prazer oriunda de agir com os demais permanece, porém, “todo o restante da a¢ao conjunta,
como discutir coisas, chegar a algumas decisdes, aceitar responsabilidades, pensar sobre o que
estamos fazendo, tudo isso é eliminado pelo préprio funcionamento. O que existe é o vazio”
(ARENDT, 2021, p. 323). Sendo assim, o que moveu os servidores do Terceiro Reich foi a ansia por
fazer parte e o prazer da acao conjunta, cujos processos complementares, insitos a acdo poli-
tica, sdo esvaziados de significado no contexto totalitario. Nesse cenario, o que resta é o funcio-
nario que faz do exercicio de sua funcdo a sua mais alta realizacao e “um funciondrio que nao é
nada mais que um funcionario é um homem muito perigoso” (ARENDT, 2021, p. 323).

Os réus de Frankfurt tinham em comum o fato de pertencerem as camadas mais baixas
da hierarquia nazista. O posto mais alto era o de Hauptsturmfiiher, equivalente a capitao e/ou
tenente-capitdao na hierarquia militar do Reich. Sua insipiente insercao na organizacao se rever-
berava em seu status social: “metade provinha da classe operdria, tinha oito anos de escola
elementar e trabalhava como artesao; dos outros dez, cinco pertenciam a classe média [...] en-
quanto os outros cinco eram de classe média baixa” (ARENDT, 2004, p. 305). A maioria nao tinha
passagem pela policia, exceto por crimes menores, o que os tornava arraia-miuda inclusive em
termos de registros criminais. Porém, independente de maior ou menor grau de instrugao, me-
Ihor ou pior insercdo socioeconémica, os comportamentos dos réus nao variaram substancial-
mente durante os procedimentos do tribunal: com excecdo do Dr. Franz Lucas?, as risadas im-
pertinentes, o deboche com as testemunhas e o descaso com os promotores e juizes puderam
ser observados inclusive naqueles com maior grau de escolaridade e status social.

Obviamente, nem todos os homens subalternos fomentados pelo regime de Hitler se
tornaram assassinos, tal como aqueles que foram julgados em Frankfurt. Nesse tocante, di-
versos elementos podem motivar essa transmutacdo: funcionalismo carreirista, obediéncia ca-
davérica, rotinizacdo das tarefas, doutrinacdo ideoldgica, estereotipia de grupos e a indiferenca
como subproduto insito as sociedades modernas, aliados a perspectiva de que em um con-
texto de guerra, hd uma espécie de abandono da moralidade, abrindo espaco para atrocidades
que, em uma conjuntura de cisdo racial, podem alcancar niveis inimaginaveis (NAUMANN,
1966; BROWNING, 2001). Porém, esses elementos seriam, por si mesmos, suficientes para ex-
plicar o comportamento dos réus de Frankfurt?

No final da segunda parte do ensaio “Auschwitz em julgamento’, Arendt fornece defini-
coes e delimitacdes que cindem os assassinos burocratas dos homens subalternos?, categorias

3 Réu em Frankfurt, o Dr. Franz Lucas foi médico em Auschwitz e um dos responsaveis pelas sele¢oes do campo. Foi o Unico réu a
demonstrar arrependimento por sua participacdo na Solucdo Final. Diversas testemunhas relataram que, divergindo dos demais,
ele fez o possivel para tornar menos horrenda a rotina do campo. Sua pena foi uma das menores aplicadas na ceriménia juridica.

4 Tanto o livro de Naumann quanto o ensaio original de Arendt, “Auschwitz on trial’, utilizam a expressao little man para se referir
aos réus de Frankfurt, todos pertencentes as baixas camadas da hierarquia nazista. A tradugao em portugués utiliza a locugao
homem subalterno, a fim de melhor descrever a posicao que eles ocupavam no labirinto burocrético do Reich, em contraposicdo
aos assassinos burocratas (no original em inglés, desk murderers, em livre traducao, assassino de gabinete/escritério/mesa, coadu-
nando-se com o proprio termo bureau, em portugués mesa, gabinete, e bureaucrate, funcionario, homem por tras da mesa) que,
mesmo sem deter o poder de decisdo no governo alemao, que pertencia apenas a Hitler, certamente estavam em uma posicao
mais estratégica — ocupavam as cascas interiores da cebola - na hierarquia nazista e na sociedade, de modo geral. Por considerar
que a tradugdo homem subalterno acena para esse panorama, a utilizamos no presente artigo.
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de funciondrios nazistas identificados durante o julgamento de Frankfurt. As principais dife-
rencas entre ambos, ao tomar forma concreta pelas ferramentas utilizadas por cada um,
acenam para sua participacdo na hierarquia nazista e, com isso, para o seu grau de responsa-
bilidade pelos crimes perpetrados pelo regime de Hitler. Enquanto os assassinos burocratas
tinham como principais instrumentos “maquinas de escrever, telefones e teletipos”, os homens
subalternos “operavam a maquinaria de exterminio, lancavam as capsulas de gas, manipu-
lavam as metralhadoras [...], estavam ocupados com a cremagao da montanha de cadaveres”
(ARENDT, 2004, p. 310).

A cisdo entre esses dois grupos foi exposta no liviro de Naumann e apresentada por
Arendt a partir da teoria dos homens subalternos. Originada na argumentacédo da defesa de que
os réus cometeram os atos pelos quais eram julgados porque haviam sido forcados a fazé-los e
que, sob o pano de fundo do Terceiro Reich, “ndo estavam em posicdo de saber o que era crimi-
nalmente errado” (ARENDT, 2004, p. 306), tinha como objetivo atenuar sua responsabilidade.
Todavia, por mais reducionista que seja essa oratoria (afinal, se eles nao tinham considerado
que seus atos eram errados, por que havia sido necessario forca-los a fazé-los?), ela se insere na
cisao entre aqueles que executavam as ordens de modo direto e aqueles que ficavam “ocultos
e puxavam os corddes” (ARENDT, 2011, p. 244). Tal distancia entre os homens subalternos e os
assassinos burocratas é elucidada pela fala de um dos réus:“a questao nao é o que fizemos, mas
os homens que nos levaram a desgraca. A maioria deles ainda esta em liberdade”, ao que com-
plementa: “estamos sendo responsabilizados por tudo. Os ultimos levam na cabeca” (ARENDT,
2004, p. 306-307). Na mesma linha argumentativa, outro réu indaga: “onde estao os cavalheiros
que ficavam na chefia? Eram os culpados, os que ficavam sentados as suas escrivaninhas e tele-
fonavam” (ARENDT, 2004, p. 307).

Essa tentativa dos réus endossada pelas suas defesas de se colocar como bodes expiaté-
rios de um regime criminoso encontra ancoradouro na teoria dos dentes de engrenagem, se-
gundo a qual um funcionario de um governo totalitario pode ser isento de responsabilidade, e
até mesmo de culpa, pelas consequéncias diretas do exercicio de suas funcdes porque, caso ele
nao as realizasse, outros o fariam, especialmente nas condi¢ées de um regime burocratica-
mente organizado. Nao a toa, os homens subalternos foram descritos por seus advogados
como“a menor engrenagem da poderosa maquina burocratica [do Terceiro Reich]” (NAUMANN,
1966, p. 402). Porém, o que tais assertivas deixam de lado é a constatacao de que independen-
temente do tamanho do dispositivo e de sua centralidade com relacdo ao aparato, a maioria
dos perpetradores dos assassinatos cometidos pelo regime de Hitler nao demonstravam ten-
déncias assassinas ou inclinagdes sadicas — e aqui a maioria dos réus de Frankfurt eram exce-
¢oes —, tampouco seguiram progressoes ldgicas e necessarias em suas carreiras. Mesmo a trans-
mutacdo de Eichmann, que em poucos anos foi de especialista na questédo judaica para cimplice
de assassinato, ndo foi inexoravel e poderia ter sido evitada caso ele tivesse se dado conta do
imperativo de pensar e julgar sem o corriméo fornecido pelos ismos, mas movido pelo impeto
de compreender e de significar o mundo.

As interpretacdes arendtianas acerca da teoria do dente de engrenagem percorrem dois
caminhos argumentativos: por um lado, identificam que os seus préprios termos possuem nas-
cedouro na constatacao de que é proprio da burocracia “transformar homens em funcionarios
e meras engrenagens, os desumanizando” (ARENDT, 2017, p. 312-313)°, enquanto, por outro,

5 Tal perspectiva esta presente desde o surgimento da burocracia como forma de governar, sendo exposta no perfil de Lorde
Cromer e seu “governo invisivel” retratado em Origens do totalitarismo. Na obra, Arendt arrazoa com que rapidez o consul-geral
britanico percebeu que os burocratas eram um instrumento necessdrio para que uma politica baseada no alheamento completo
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apontam a tendéncia em esvaziar sua responsabilidade pela execucao de seu movimento espe-
cifico. No entrecruzamento entre ambas, ganha relevo a constatacao de que ao perder o status
humano a fim de se converter em um instrumento, ndo somente as vitimas sao supérfluas, mas
também os individuos que participam do aparato burocratico e que, tal como pecas, podem ser
trocadas a qualquer momento, sem que isso altere o funcionamento do todo.

Ademais, ao equiparar homens a pegas, a teoria do dente de engrenagem acena para a
tendéncia comum a assassinos burocratas e homens subalternos de renunciar as capacidades
humanas de agir, de discursar, de pensar e de julgar livremente, substituindo-as pela reproducao
de jargbes ideoldgicos e pelo comportamento previsivel, ajustado as premissas defendidas pelo
regime. No decaimento dos predicativos que distinguem um homem enquanto tal, a burocracia
fornece as condicdes de desumanizacao indispensaveis para a consecucao de um novo tipo de
sujeito, um animal ideologicis e burocraticus, marcadamente anti-humano, cujo isolamento e di-
ficuldade de lidar com as contradicdes insitas a realidade inviabilizam a reflexao sobre o entorno
e sobre si mesmo. Nesse mote, o animal ideologicis e burocraticus, cuja participacdo antipolitica
no governo de Hitler o converteu ou em um assassino burocrata ou em um homem subalterno,
nao se sente responsavel pelo mundo enquanto espaco-entre com o qual precisa a todo ins-
tante se reconciliar através da compreensao, mas apenas motivado a realizar seu trabalho crite-
riosamente, pois esse é o Unico meio que Ihe restou para se inserir nos escombros oriundos do
esvaziamento da esfera publica insita a burocracia. Compreende-se, assim, por que “o oficial de
uniforme da SS que apenas obedecia a ordens parece ser o precursor de homens como o te-
nente Calley, que cometeram atrocidades na Indochina” (CESARANI, 2007, p. 15).

O assassino burocrata, homem comum e mediano que ao se inserir no aparelho burocra-
tico nazista se converteu no tipo de perpetrador de crimes descrito na Alemanha do pés-guerra
como Schreibtischtditer, “empregado de escritorio’,“empregado por tras da mesa”- coadunando-
-se com o original utilizado em inglés por Arendt desk murderer — possui em Adolf Eichmann seu
retrato mais fidedigno. Sua aparicdo no julgamento de Frankfurt se deu através das testemu-
nhas, que tinham patente consideravelmente mais alta do que os réus: “eram coronéis e gene-
rais em vez de capitaes, tenentes ou oficiais subalternos” (ARENDT, 2004, p. 307) e que se desta-
cavam pela facilidade com a qual se inseriram na Alemanha pés-1945. Tais cavalheiros de alta
posicao, a quem os réus haviam outrora servido, inescrupulosamente “conseguiam voltar do
distante mundo do heroismo germanico para a respeitabilidade burguesa atual como o grande
homem do passado que, para o pessoal de Auschwitz, tinha residido no Olimpo das SS, sai da
sala do tribunal de cabeca erguida, com os passos medidos” (ARENDT, 2004, p. 308). Seriam
esses homens, assassinos burocratas por exceléncia, tao diferentes dos homens subalternos a
tal ponto de conseguir cambiar velozmente ndo apenas suas conviccdes, mas os motivadores
de suas agoes?

A facilidade com a qual os assassinos burocratas se reinseriram na Alemanha pés-1945
auxilia a compreender a resisténcia alema com relacdo aos julgamentos do pds-guerra, opiniao
publica que permaneceu mesmo com as revelacdes trazidas a tona pelo julgamento de
Auschwitz, “pois 0 que a maioria pensa e deseja constitui a opiniao publica, mesmo que os ca-
nais publicos de comunicagao — a imprensa, o radio e a televisao — expressem ideias contrarias”
(ARENDT, 2004, p. 296). Seria reducionista interpretar a auséncia de entusiasmo do povo alemao,
em geral, pelos julgamentos do pds-guerra sem levar em consideragao que a administracao do
Estado aleméao na Era Adenauer era, em sua maioria, exercida por antigos funciondrios do Reich

entre governantes e governados possa ser justificada na pretensa superioridade dos primeiros em detrimento da inferioridade
natural dos segundos.
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hitlerista®. Essa impunidade que recobria os assassinos burocratas tornou corrente a perspec-
tiva de que “os peixes pequenos sao apanhados, enquanto os peixes graudos continuam a car-
reira” (ARENDT, 2004, p. 305).

Se Eichmann é o modelo de assassino burocrata, o paradigma de homem subalterno é
Pery Broad, um dos réus mais jovens de Frankfurt e um dos mais conhecidos, tanto por sua
participacdao nos massacres administrativos perpetrados em Auschwitz quanto pelo relatério
que ele redigiu para as autoridades britanicas de ocupacéao’. Descrito pelas testemunhas como
“esperto, inteligente e astucioso” e conhecido pelos internos como “a morte em luvas de pelica”
(ARENDT, 2004, p. 301), Broad escreveu o documento voluntariamente, mesmo que no julga-
mento de Frankfurt tenha demonstrado arrependimento em té-lo feito. Em seus interrogato-
rios, se mostrou comunicativo, alegou que sua prisao fora um alivio, mas, durante o julgamento,
nao indicou remorsos. Ao contrario, portou-se com o mesmo desdém pelo tribunal que aquele
visto na maioria dos réus. Essa mudanca de comportamento crénica (primeiro na rotina do
campo, depois com os oficiais britanicos, em seguida durante os interrogatorios anteriores ao
julgamento e, por fim, na companhia de seus “camaradas”) desvela uma caracteristica dos ho-
mens subalternos: nao era a racionalidade, ainda que influenciada pelas condicdes externas,
que delimitava suas acdes, mas a perda de substancia identitaria que fazia com que apenas
seus cambiantes humores justificassem seus comportamentos.

A variacao de atitude apresentada por Pery Broad acena para a tendéncia dos criminosos
nazistas de se alinhar com as opinides e crencas que prevaleciam no ambiente em que estavam
inseridos. Em outras palavras, “eles se coordenavam num piscar de olhos” (ARENDT, 2004, p.
303). Porém, longe de demonstrar medo ou respeito pelas autoridades as quais estavam subor-
dinados, denota sua habilidade de se camuflar a depender da “opinido geral a que estavam
submetidos” (ARENDT, 2004, p. 303). Essa adaptabilidade acentuada é viabilizada pelo que
Arendt denomina de obediéncia cadavérica e que foi descrito por Naumann a partir da argu-
mentacao empreendida pela defesa dos réus de Frankfurt: eles eram soldados e obedeciam a
ordens enquanto tal, ou seja, “ndo perguntavam sobre o certo e o errado” (ARENDT, 2004, p.
309), tampouco refletiam sobre as ordens que cumpriam, até porque, segundo um dos réus,
“noés, os homens subalternos, nao tivemos chances de impedir nada” (NAUMANN, 1966, p. 370).
A obediéncia como leitmotiv da vida de assassinos burocratas e homens subalternos faz da sua
existéncia uma fraude, ja que desconsidera o imperativo humano de pensar e, ao fazé-lo, con-
verte humano em inumano, o que se reverbera em sua “prontiddao em oferecer absoluta obe-
diéncia a qualquer autoridade do momento até o limite do possivel” (ARENDT, 2021, p. 329),
predicativo que pode elucidar tanto o cumprimento irrefletido das ordens pelos homens subal-
ternos quanto o sucesso na insercao dos assassinos burocratas na Alemanha p6s-1945. Sem
despertar para a interacao interior, tudo se torna possivel, sem a companhia questionadora de
si mesmo, o que resta é a idealizacdo da obediéncia, tal como a corda para o enforcado.

6 A continuidade do funcionalismo publico de Hitler para Adenauer fomentou a tese de que havia uma continuidade identitaria do
Estado alemao de Bismarck até Bonn, argumentacao levada ao extremo de questionar se seria possivel punir os crimes cometidos
por uma ordem estatal anterior. Deixadas de lado as espuriedades da perspectiva, é mister identificar que ela apenas ganhou
forca porque o funcionalismo publico estava eivado de antigos nazistas. Assim, a teoria da continuidade do Estado demonstra“a
total cumplicidade [muito mais do que uma identidade continua, ja que seus funcionarios dispunham de uma adaptabilidade
suficiente para tomar a face do ambiente em que se inserem] de todos os érgédos do Estado, todos os funcionarios publicos, todas
as figuras publicas em altas posicdes no mundo dos negdcios, com os crimes do regime nazista” (ARENDT, 2004, p. 314).

O relatério Broad fornece uma descricao fidedigna da rotina do campo de exterminio. Foi através dele, por exemplo, que se
soube que em cada leva de trens, apenas um terco dos homens sobreviviam, enquanto o restante era gaseado e que mesmo
dentre os sobreviventes, a expectativa de vida era de trés meses, devido as parcas condi¢cdes do campo e a rotina extenuante de
trabalhos forgados.

~
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Nenhum deles expressou remorso. Por outro lado, deveriamos imaginar que quando
ninguém expressa remorso tem que haver pelo menos uma pessoa que defenda suas
acoes e diga: “Sim, de fato, nés fizemos isso por esta razéo e eu continuo pensando da
mesma maneira. Nos perdemos. Perder ou ganhar nao afeta nossa causa”. Na realidade,
a causa foi abandonada como um trapo. E isso parece crucial para o fenbmeno que
vocé acabou de mencionar - obediéncia. Em outras palavras: eles sé queriam continuar
seguindo em frente [...]. Quando alguém disse a eles: “Vocé sé serd um de nds se cometer
assassinatos” - tudo bem. Quando ouviram: “Vocé sé serd um de nds se nunca cometer
assassinatos” - tudo bem também (ARENDT, 2021, p. 328).

Com excecao do Dr. Franz Lucas, a auséncia de remorso marcou o comportamento dos
réus de Frankfurt, sequindo a mesma linha obtida por outros julgamentos do pés-guerra, o que
acena para a intrincada relagao entre o vazio de arrependimento, de responsabilidade e de
pensamento: porquanto o primeiro implica no movimento interior de repetir para si a mesma
histéria, a fim de que ela ndo caia no esquecimento e de que dela sejam retiradas as licoes mais
proficuas para a manutencdo salutar da interagdo com o eu-mesmo e com os demais, a se-
gunda apenas pode acontecer mediante o exercicio da acdo e do pensamento. O ego pensante,
nascedouro da capacidade humana de se arrepender, é um dos alicerces do comprometimento
com a permanéncia do mundo, sinbnimo de responsabilidade politica. Em uma forma de go-
vernar na qual o pensamento é inviabilizado, remorso e comprometimento também o sao? e ja
que é a lembranca (enquanto a capacidade humana de contar para si varias vezes a mesma
histéria) que impede a malfeitoria, “se me recuso a lembrar, estou realmente pronta para fazer
qualquer coisa, do mesmo modo que minha coragem seria absolutamente temeraria se a dor,
por exemplo, fosse uma experiéncia imediatamente esquecida” (ARENDT, 2004, p. 159).

Em “Como se falassemos com uma parede’, exemplos de uma existéncia fraudulenta
podem ser depreendidos com relacdo a obediéncia e a auséncia de remorso, cujo observatério
privilegiado foram os julgamentos do pds-guerra: a perspectiva comum a homens subalternos e
assassinos burocratas de que a responsabilidade legal e moral era insita unicamente aqueles que
tinham poder de decisao mais efetivo no regime. Ela auxilia a entender por que os réus conside-
ravam traicdo o fato da maioria dos “promotores da Solucao Final” ter se matado. “Mas eles nos
prometeram que nunca seriamos responsabilizados. E agora estamos aqui carregando a respon-
sabilidade [..] E o peixe grande? Eles fugiram da responsabilidade, é claro” (ARENDT, 2021, p.
327)°. Entretanto, ja que a responsabilidade, assim como a liberdade, sé pode ser levada em
consideracao enquanto os individuos estao entre os homens, é mandatério nao esquecer “como
eles fugiram da responsabilidade: se suicidaram ou se enforcaram. Esquecer isso quando se fala

8 No ensaio “Verdade e Politica’, Arendt defende, com base em Kant, a importancia do par-conceitual pensamento-liberdade para
a formacdo de corpos politicos que ndo ameacem a verdade factual e ndo suplantem o senso de responsabilidade. “Kant, afirma
que ‘o poder externo que priva o homem da liberdade de comunicar publicamente seus pensamentos priva-o ao mesmo tempo
de sua liberdade de pensar’ e a Unica garantia para a ‘exatidao’ de nosso pensamento estd na circunstancia de que ‘pensamos
como que em comunhdo com outrem, aos quais comunicamos NOssos pensamentos assim como nos comunicam os seus. A
razdo humana, por ser falivel, s6 pode funcionar se o homem pode fazer uso publico dela” (ARENDT, 2016, p.290-291).

° Nesse sentido, Robert Merle, em A morte é meu oficio, relata o didlogo entre Rudolf Hoss (em primeira pessoa), comandante de
Auschwitz, e Georg Putzler, que o escondeu em sua fazenda, por ocasido do suicidio de Himmler: “-‘Ele me traiu’ - ‘O Reichsfiiher?
Os olhos de Georg tombaram sobre mim, cheios de censura. Reagi elevando a voz: - ‘Vocé ndo compreende! Ele deu ordens terri-
veis e agora deixa-nos a sés [...]. Em vez de erguer-se... de dizer...’Sou eu o Unico responsavel...Em vez disso, veja o que ele fez!
Como é facil! A gente morde uma ampola de cianureto e deixa nossos homens em apuros! [...]. Maine Ehre, heisst Treue! [Minha
honra é minha fidelidade]. Nao para ele. Para n6s, a prisdo, a corda’ - ‘Entdo vao enforca-lo?'-‘O que vocé imagina? Mas para mim
tanto faz! A morte é menos que nada para mim'’-Ele se esquivou, e dai? Se tivesse ficado, isso ndo salvaria sua vida’ - Eu o sacudi
-‘Quem estd falando de viver? Para mim nao teria a menor importancia se me enforcarem. Mas eu morreria junto com ele! Com
meu chefe! Ele teria dito: fui eu que dei a ordem de tratar os judeus! E ninguém teria nada a acrescentar! Nem o éxodo nem a
derrota tinham me abalado a esse ponto” (MERLE, 2022, p. 297-298).
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de responsabilidade é grotesco [...]. Quando vocé nao consegue imaginar que isso sé é relevante
se as pessoas ainda estiverem vivas, nao ha como ajudar” (ARENDT, 2021, p. 328).

Os assassinos burocratas, os homens subalternos e o
fator humano: os estados de espirito

O julgamento de Frankfurt comprovou que a maioria das atrocidades cometidas pelos
réus nao eram legitimadas por ordens superiores, ou seja, nao eram validadas nem pelas dire-
trizes dadas pelos assassinos burocratas, nem pelas ordens dos “promotores da Solucdo Final’,
Himmler, Goring e HOss, que defenderam a sistematizacdo burocratizada do exterminio, e ndo
o assassinio desordenado, fruto de disposicdes singulares'®. Nesses termos, os crimes come-
tidos pelos homens subalternos sentados no banco dos réus, ao passo em que “circundavam e
criavam a atmosfera do crime gigantesco do exterminio” (ARENDT, 2004, p. 316), ndao eram pro-
cedimentos operacionais padrao e, por isso, nao podiam ser criminalmente imputados aos as-
sassinos burocratas, mesmo que eles também fossem coautores das politicas de exterminio
metodicamente executadas que, como tal, visavam minar rompantes advindos de meros hu-
mores. Dessa constatacdo advém a distingdo entre os assassinos burocratas e os homens subal-
ternos descrita por Arendt quando ela assevera que “as faces daqueles que fizeram o melhor
possivel, ou antes, o pior possivel, para obedecer as ordens criminosas sdo muito diferentes
daquelas que, dentro de um sistema legalmente criminoso, ndo obedeceram tanto a ordens
quanto fizeram com suas vitimas o que quiseram” (ARENDT, 2004, p. 310).

Essa certamente é uma diferenca crucial entre os homens subalternos e os assassinos buro-
cratas: as acoes dos Ultimos ndo sao guiadas por “frenesi, amargura, estados de animo e frus-
tracdo, mas com célculo [..]. A maioria ndo disparou um tiro com raiva ou nunca foi alvejado”
(BROWNING, 2001, p. 161). Diferente dos homens subalternos, cujo contato ininterrupto com o
terror pode ser compreendido como um dos motivos por sua brutalizacao progressiva, mesmo
tendo muitas vezes o poder de decidir sobre a vida e a morte dos primeiros, alguns dos assassinos
burocratas sequer conheciam pessoalmente os fronts de batalha e os campos de exterminio.

A organizacao burocrética do processo de destruicéo, aliada ao abismo que cindiu a“raca
alemé&” dos seus “inimigos objetivos”, facilitou a desumanizacdo do segundo grupo. Nesses
termos, pode-se apreender que a rotinizagao, a divisao do trabalho e a despersonalizag¢ao pro-
movida por uma matanca burocraticamente executada sao alguns dos predicativos do Terceiro
Reich que podem auxiliar a compreender o que converteu homens comuns (ordinary men) em
assassinos burocratas, ja que quanto maior a distancia entre os locais de onde partiam as or-
dens e os espagos em que elas eram executadas, mais premente tendeu a ser a sensagao nos
assassinos burocratas de nao serem responsaveis pelos massacres, deixando entrever que a
divisdo burocratica do trabalho possui um claro efeito dessensibilizante. Ampliando a discussao
sobre tais conjunturas, Browning (2001 p. 162) afirma:

[...] avida burocratica moderna promove um distanciamento funcional e fisico da mesma

12“Ninguém numa alta posigao tinha se dado ao trabalho de fornecer instrugdes para a‘caga ao coelho; a‘forca de Boger’, os abrigos
subterraneos, as ‘celas para prisioneiros em pé; o ‘Muro Negro’ou os ‘tiros no boné’[...]; ndo houvera nenhuma ordem para que as
pessoas fossem pisoteadas ou se tornassem objetos do ‘esporte’ assassino, inclusive aquele de matar com um Unico golpe.
Ninguém tinha lhes dito para realizar as sele¢des na rampa como uma ‘aconchegante reunido familiar, da qual voltavam vanglo-
riando-se sobre o que tinham tirado deste ou daquele recém-chegado como um grupo de cagadores retornando da cacada”
(ARENDT, 2004, p. 316).

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 16, n® 31 - jan.-jun. 2024 136



0 assassino burocrata (desk murderer) e o homem subalterno: reflexdes a partir do ensaio “Auschwitz em julgamento”- Lara Rocha, Odilio Alves Aguiar

forma que a guerra e os esteredtipos raciais negativos promovem um distanciamento
psicolégico entre perpetrador e vitima. De fato, muitos dos perpetradores do Holocausto
eram chamados assassinos burocratas, ou assassinos de mesa (desk murderer), cujo papel
no exterminio em massa foi muito facilitado pela natureza burocratica de sua participacéo.
De maneira rotineira, sem nunca ver as vitimas afetadas por suas a¢des, segmentado,
rotinizado e despersonalizado, o trabalho do burocrata ou do especialista, seja confiscando
propriedades, programando trens, redigindo leis, enviando telegramas ou compilando
listas, poderia ser executado sem enfrentar a realidade do assassinato em massa.

Auschwitz era a prova de tal racionalidade organizacional, ja que “fora estabelecido para
massacres administrativos que deviam ser executados segundo as regras e regulamentos rigo-
rosos” (ARENDT, 2004, p. 319). Tais diretrizes provinham dos assassinos burocratas com o fim de
inviabilizar as iniciativas individuais, mesmo aquelas que pioravam as condi¢ées dos campos.
Planejado para funcionar como uma maquina azeitada, sem ruidos, o exterminio seguia um
curso fabril de producdo de cadaveres em larga escala: as sele¢des (tanto na chegada quanto as
subsequentes), a divisdo dos presos em categorias, os experimentos humanos, o sistema dos
presos de confianca, “os capos e os comandos de prisioneiros que manejavam as instalacdes de
exterminio e detinham posi¢des privilegiadas” (ARENDT, 2004, p. 320). Nesse microcosmo social
eram reproduzidos ndo apenas os valores do Terceiro Reich, mas também as caracteristicas da
burocracia do estado alemao, em que “tudo parecia previsto e previsivel” (ARENDT, 2004, p. 320).

Acerca da reproducao, na rotina concentraciondria, da burocracia nazista, de modo
geral' — o0 que se coaduna com a tese arendtiana de que os campos sao laboratérios em que
foram experimentados os meios para o exterminio dos inimigos objetivos e do que seria a so-
ciedade totalitaria de forma mais ampla -, a explanacdo de Naumann nao deixa duvidas:

Nao esquecamos — e esta é a questdo decisiva — que toda a estrutura governamental alema
da época estava corrompida, que os atos criminosos levados a cabo em Auschwitz foram
cometidos por uma burocracia que funcionava bem, nao por individuos enlouquecidos:
todo burocrata fez sua parte e a cooperacao de todos trouxe esses sucessos horriveis. O
préprio Estado desempenhou o papel de instigador e cimplice (NAUMANN, 1966, p. 397).

Porém, em um contexto em que o horror é um procedimento de rotina e que a Unica
forca estabilizadora é a morte, ndo apenas as normas promulgadas pelos assassinos burocratas
ditaram a rotina concentraciondria, em vista a uma previsibilidade irrestrita dos processos, mas
uma completa arbitrariedade: o que hoje poderia salvar um interno, amanha era a causa de sua
morte. “Tudo mudava quase de dia para dia. Dependia do oficial encarregado, do lider da cha-
mada, do lider do bloco e [...] sobretudo de seus humores” (NAUMANN, 1966, p. 85).

Esse relato acerca da arbitrariedade como predicativo presente na rotina concentracio-
naria se coaduna com investigacoes posteriores sobre o Reich de Hitler. O livro Ordinary Men, de
Christopher Browning (2001), apontou que em muitos locais os assassinatos nao eram come-
tidos de modo organizado, mas que o homem comum e subalterno que operava a maquina de
exterminio frequentemente o fazia com base em seus humores de momento, e ndo de modo
calculado e impessoal. Nessa leitura, teria sido a pratica recorrente de comportar-se de modo

' Diversos autores descreveram o universo concentracionario como um microcosmo no qual eram reproduzidos os valores, os
processos e as instituicdes do macrocosmo social. Dentre eles se destaca David Rousset, sobrevivente de Bunchenwald citado por
Arendt em Origens do totalitarismo, que ambicionou langar as bases de uma“geografia do universo concentracionario” que incluia
a descricdo das cidades concentracionarias — que correspondiam aos campos de concentragao e exterminio — e de sua burocracia
interna, que se dedicava a administracdo “municipal” (ROUSSET, 2016, p. 34), e Primo Levi, em Os afogados e os sobreviventes, que
expressou literalmente que “o microcosmo dos Lager [campos] reproduz o macrocosmo da sociedade” (LEVI, 2004, p. 41).
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irrefletido, movendo-se unicamente através da motivacdo oriunda dos estados de espirito, con-
comitantemente com a necessidade de cumprir as diretrizes recebidas, que transformou os
homens subalternos em assassinos contumazes. Portanto, a idiossincrasia terrivelmente hu-
mana dos estados de espirito pode ajudar a explicar por que em determinados locais a Solucao
Final obteve mais éxito do que em outros.

O célculo burocratico elevado a uma poténcia extrema nos campos de exterminio se
mostrou falho: os assassinos burocratas acabaram ndo considerando em suas avaliages o fator
humano. Mesmo por terem, em sua maioria, sido destinados a trabalhar em Auschwitz por sua
inaptidao para o servico militar, os réus de Frankfurt, homens subalternos por exceléncia, pode-
riam ter se afastado do trabalho no campo sem quaisquer punic¢des. O fato de ndo terem o feito
liga o alerta — que em nada perdeu de sua atualidade - de que “se pensarmos nesses atos [hor-
rible dictu, praticados pelos réus de Frankfurt] explicitos de sadismo como sendo cometidos por
pessoas perfeitamente normais, que nunca tinham entrado em conflito com a lei, comecamos
a nos perguntar sobre o mundo de fantasias de muito cidaddo comum, ao qual talvez nao falte
muito mais do que a oportunidade” (ARENDT, 2004, p. 321)'2. Dito de outro modo, assassinos
burocratas e homens subalternos, em especial na radicalidade insita aos regimes totalitarios,
comprovam que “ndo é necessario ser anormal para se tornar um perpetuador do genocidio”
(CESARANI, 2007, p. 17).

Mediante o dado inconteste de que nada é mais inconstante do que os estados de espi-
rito, “o que resta de humanidade num homem que se submete inteiramente a esses humores?”
(ARENDT, 2004, p. 323). Controlando a rotina infernal de homens predestinados a morrer, de
fato tudo se tornava possivel, e os homens da SS que atuavam nos campos sentiam suas agdes
legitimadas, concebiam-se deuses e, como tal, podiam fazer o que quisessem. Alimentando-se
desse regime criminoso, os homens subalternos diferiam dos assassinos burocratas por serem
“parasitas dos grandes criminosos”, demonstrando que o movimento nazista teve como carac-
teristica a elevacao das correntes subterraneas europeias, levando “a escoria da terra a elite do
povo” (ARENDT, 2004, p. 323).

Com efeito, porquanto no totalitarismo os protagonistas sao provenientes da escéria da
humanidade, marca dos regimes que ndo precisam da aparicao no espaco publico, onde os
melhores podem se distinguir, por outro lado, a vigéncia dos estados de espirito sinaliza para a
inexisténcia de normas publicamente debatidas — condicdo sine qua non para a formacao de
corpos politicos —, substituidas pela l6gica arbitraria dos humores, o que ocorre concomitante-
mente com a adesao completa a l6gica da Solucao Final. No entrecruzamento entre as perspec-
tivas, ganha relevo a constatacdo de que na auséncia de espacos de aparicdo e de efetiva parti-
cipacao, a solidao organizada e a compressao do terror e da ideologia estabelecem as bases
para a mobilizagao do apolitico, restando aos individuos a adequacao cadavérica. Diluida a es-
fera publica — e com ela, a possibilidade de distincdo dos melhores e dos processos delibera-
tivos indispensaveis para a promulgacéo das leis — a morte pode, com facilidade, ser elevada a
objetivo governamental, e ndo a vida e a pluralidade de seres tinicos, como ocorre em formas
verdadeiramente politicas de governar.

Movidos apenas por seus humores cambiantes, esses individuos se tornaram “gelati-
nosos” porque “era como se o0s seus estados de espirito sempre mutaveis tivessem devorado
toda a substancia — a superficie firme da identidade pessoal, de ser bom ou mau, terno ou

12 Na conversa com Joachim Fest, Arendt cita, além do proprio Hitler, um dos réus de Frankfurt, Boger, como exemplo de um sujeito
sadico inserido em um sistema criminoso. Porém, arrazoa que séo exceg¢oes, o que torna a reflexao sobre homens comuns parti-
cipes de uma burocracia plenamente realizada ainda mais premente.
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brutal, um idiota‘idealista’ou um cinico pervertido sexual” (ARENDT, 2004, p. 323). Essa auséncia
do terreno firme que assenta as bases para que a identidade de alguém se firme, tornando-o
um quem que, mesmo se mantendo como um agente de onde emana o inesperado, preserva
um padrao em suas ac¢des e julgamentos, auxilia a elucidar porque, com inaudita frequéncia,
homens subalternos capazes de um ato de gentileza como enviar chocolates para uma mulher
que deu a luz podem um dia depois conduzi-la as camaras de gas. Na auséncia de dar conta de
si para si mesmo, nenhuma dicotomia pode ser sentida, e os individuos movidos apenas por
seus humores e em nome de uma obediéncia cadavérica podem com facilidade salvar um
homem hoje e autorizar o exterminio de milhares amanha, contanto que estejam com o estado
de espirito apropriado’. Existir desse modo é o climax da auséncia de quaisquer marcos de
confiabilidade, inclusive aqueles oriundos da interacao consigo mesmo.

E certamente verdade que nio havia “quase nenhum homem das SS que ndo pudesse
afirmar ter salvado a vida de alguém” se estivesse no estado de espirito apropriado; e a
maioria dos sobreviventes — cerca de um por cento da forca de trabalho selecionada - devia
a vida a esses “salvadores”. A Morte era o governante supremo em Auschwitz, mas lado
a lado com a morte havia o acaso - a causalidade mais abusiva e arbitréria, incorporada
nos estados de espirito mutaveis dos criados da morte — que determinava o destino dos
internos (ARENDT, 2004, p. 324).

Os humores como causa de vida e morte no universo concentracionario, ao passo em
que compunham a rotina de atrocidades sem sentido que tornava ainda mais horrenda a rotina
nos campos, sao também a génese da “atmosfera sempre presente de morte violenta: nem
mesmo no campo de batalha é a morte tao certa e a vida tdo completamente dependente de
um milagre” (ARENDT, 2004, p. 312). Na auséncia de estabilidade e sob o dominio perpétuo de
diretivas que mudavam com velocidade descomunal - diretamente proporcional ao que é vi-
venciado em um regime que se baseia no terror como principio de movimento —, nem os fun-
ciondrios escapavam da compressao do terror: “nem os mais subalternos entre os guardas po-
diam estar livres de medo; achavam perfeitamente possivel [...] que, para preservar o segredo,
eles também fossem encaminhados para as camaras de gas. Ninguém parecia duvidar que
Himmler possuia a insensibilidade e a brutalidade requeridas” (ARENDT, 2004, p. 312).

Nesse panorama de reflexdo, depreende-se que mesmo em uma burocracia plena-
mente estabelecida, cuja pretensao é minar a imprevisibilidade da acao espontanea em de-
trimento do calculo racional e sistematico, o que houve nao foi apenas o “desenvolvimento
suave, centralizado e burocraticamente conduzido” (CESARANI, 2007, p. 5), mas também a
radicalizacao de condicdes que, por si mesmas, ja eram inumanas, o que ocorreu devido ao
fato de que seres humanos estavam por tras da persona de homens subalternos e, como tais,
suscetiveis a estados de animo que naturalmente tendem a cambiar. Por conta disso, é bas-
tante pertinente afirmar que a burocracia nazista foi composta pela combinacédo de agéncias
governamentais assustadoramente eficientes com um modelo disfuncional de gestdao que,
ao ambicionar a criacao de uma humanidade artificial hermeticamente ajustada aos ditames
da ideologia totalitaria, esqueceu-se que o mais terrivel modelo de governo ainda é exercido

3 Naumann relata testemunhos que apontam a sobrevivéncia como consequéncia de eventos acidentais e o protagonismo que
os homens subalternos desempenhavam em seu salvamento, caso estivessem de bom humor: “A coincidéncia desempenhou
papel decisivo”. Uma testemunha descreve o acaso que lhe salvou a vida: “O oficial médico Dr. Rohde perguntou onde eu havia
estudado. Quando disse Marburg, ele disse: ‘Entao vocé deve ter me conhecido, e mencionou o nome de um pub [...]. Pensei,
isso pode ser uma coisa boa, e disse, ‘Claro Herr Untersturmfiiher, de vista' Ele realmente acreditou, e salvou minha vida [...]
porque eu o lembrei de sua juventude. Sim, ele salvou minha vida, mas também entregou centenas de milhares a morte”
(NAUMANN, 1966, p. 91).
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por homens e, como tal, continua permanentemente aberto ao inesperado - positiva ou ne-
gativamente - que deles pode irromper'.

Os assassinos burocratas e os homens subalternos:
sobre as dificuldades do julgamento

Projetado para ser um evento de notdvel significado, o seu principal organizador, o
Procurador-Geral da Alemanha Ocidental, Fritz Bauer, anunciou a imprensa alema do periodo
que se tratava de uma proficua oportunidade de descortinar a engenhosidade assassina que
caracterizou o Complexo de Auschwitz. Isso implicaria que ndo apenas os homens subalternos
que executaram diretamente a Solucdo Final fossem julgados, mas “também aqueles que
criaram as medidas que deram ao holocausto um ar de legalidade [...]. A Alemanha nao era
composta apenas por Hitler e Himmler. Havia centenas de milhares que ndao apenas execu-
taram a Solucao Final porque tinham ordens, mas porque era sua visao de mundo” (WITTMANN,
2001, p. 1). Diante da oposicdo que tal afirmacao representa com relacdo ao fato de que um
ismo nao pode sentar no banco dos réus, mas apenas um individuo, intimado a responder pelas
consequéncias de seus atos, aliado ao fato de que os engenheiros dos massacres administra-
tivos, assassinos burocratas par excellence, nao foram julgados por Frankfurt, mas apenas os
homens subalternos que trabalharam no campo, resta indagar: estaria o julgamento de
Frankfurt fadado as mesmas dificuldades enfrentadas por outros tribunais do pés-guerra?

A verdade é que o tribunal responsavel por punir os crimes cometidos em Auschwitz
enfrentou uma série de dificuldades compartilhadas por outros julgamentos do periodo. Além
da inexisténcia de cédigos legais que cobrissem os crimes totalitarios, “o assassinato organi-
zado como uma instituicao governamental, nenhum que tratasse do exterminio de povos in-
teiros como parte de politicas demograficas, do ‘regime criminoso’ ou das condicdes cotidianas
sob um ‘governo criminoso™ (ARENDT, 2004, p. 311), a maioria dos delitos cometidos no campo
ja havia prescrito, de modo que apenas os assassinatos ainda podiam ser julgados.

A segunda dificuldade pode ser entrevista na expressao: “apenas um punhado de casos
intoleraveis fora selecionado” (ARENDT, 2004, p. 295). Porém, é possivel considerar algum com-
portamento empreendido em Auschwitz toleravel? A gravidade de tal inversdao motivou os de-
bates que defendiam a mudanca em um principio basico do Direito, o indubio pro reo, o que foi
traduzido nas palavras de Heinrich Diirmayer, conselheiro de Estado em Viena e testemunha de
acusacdo em Frankfurt: “Eu estava plenamente convencido de que essas pessoas teriam de provar
a sua inocéncia” (ARENDT, 2004, p. 313, grifo da autora). Mediante os imperativos legais, poli-
ticos e morais apresentados por essa dificuldade, acrescidos das provas que atestavam que
ninguém poderia estar no campo sem saber 0 que estava acontecendo e sem colaborar com a
consecucao do exterminio'®, ja que “todos os membros da SS que cumpriam funcao em
Auschwitz eram membros de uma comunidade de cimplices de assassinato” (NAUMANN, 1966,
p. 387), uma culpa “intoleravel’, tal como a almejada pelo tribunal de Frankfurt, ndo poderia ser
assim considerada utilizando apenas os padroes habituais de comportamento e de juizo. Para
um julgamento que se dedica a punicdo de delitos cometidos em um contexto concentracio-

14 Tal leitura se coaduna com as investigagdes mais atualizadas sobre o Terceiro Reich, como a de Cesarani (2007).

> Quanto a impossibilidade de algum funcionario de Auschwitz ndo saber dos massacres no complexo concentracionario,
Naumann apresenta as provas elencadas no julgamento que espacialmente o comprovam: os prédios administrativos do campo
ficavam ao lado dos fornos crematérios (NAUMANN, 1966, p. 328).
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nario, “a culpa‘intoleravel’ devia ser medida por padrdes ndo-habituais, que ndo seriam encon-
trados em nenhum cédigo penal” (ARENDT, 2004, p. 313).

Diferente dos promotores de Frankfurt, que afirmaram nao ser do interesse do povo
aleméo julgamentos como o realizado, o juiz principal, Hans Hofmeyer, tentou excluir as ques-
toes politicas por considerar que a culpa legal, e nao a politica e a moral, deve ser o objeto de
apreciacdo do Direito. Todavia, seria possivel conduzir o julgamento como o de um crime
comum, considerando que o contexto em que as infragdes foram cometidas fazia com que a
todo momento o pano de fundo politico aparecesse sob a forma de um elemento factual insito
ao préprio julgamento?

Na medida em que a acusacdo da promotoria era de assassinato em massa, o pressuposto
do tribunal de que esse podia ser um “julgamento comum, independentemente do seu
pano de fundo’, simplesmente ndo se adequava aos fatos. Comparado com procedimentos
comuns, tudo ali s6 podia ser confuso: por exemplo, um homem que tinha causado a
morte de milhares de pessoas, porque era um dos poucos que tinha como tarefa lancar
as capsulas de gas nas camaras, podia ser criminalmente menos culpado do que outro
que tinha“apenas” matado centenas, mas por iniciativa prépria e segundo suas fantasias
pervertidas (ARENDT, 2004, p. 312).

Uma dificuldade comum aos tribunais do pds-guerra foi o imperativo de “estabelecer
responsabilidades e determinar a extensdo da culpa criminal” (ARENDT, 2004, p. 310). Nesses
termos, a opinidao publica e as deliberacdes legais tenderam a considerar os assassinos buro-
cratas mais culpados do que os homens subalternos, o que remete ao julgamento de
Eichmann, quando foi observado que o grau de responsabilidade aumenta a medida que
nos afastamos do individuo que manuseia os instrumentos fatais. O dado inquestionavel, de
acordo com Naumann (1966, p. 85), é que “essa maquina de assassinato nunca poderia ter se
tornado operacional se ndo houvesse dezenas de milhares dispostos a opera-la. Essa é a
culpa dos réus”. Nesse mote, porquanto a culpabilidade dos réus é inquestiondvel, o que
dizer sobre a sua responsabilidade compartilhada, aquela que carregaram por ter feito parte
e por ter dito “nés”?

Diferentemente do anseio por “dizer nés” descrito anteriormente, a existéncia de um
tribunal impde a identificacdo da culpa de um eu. Dito de outro modo, mesmo que seja insito
a organizacao burocratica a sensacdo de anonimato - ja que nao ha ninguém a quem se
possa indagar acerca do que esta sendo feito devida a extincdo da pessoa individual, motivo
pelo qual Arendt assevera que a burocracia se assemelha a uma tirania sem tirano —, “assim
que a pessoa é colocada diante de um juiz, ela volta a se tornar humana” (ARENDT, 2021, p.
333), isto &, alguém que precisa responder pelos préprios atos. No caso do reconhecimento
da responsabilidade dos réus em Frankfurt, o que estava em questdo era a capacidade hu-
mana de julgar e, assim, de efetuar o movimento de retorno, ou seja, a transmutacdo do
funcionario devotado para o ser humano sob judice. Sobre esses servidores, tanto os assas-
sinos burocratas quanto os homens subalternos, descritos por Arendt como “funcionarios
com escrupulos”, cabe ponderar que “seus escrupulos nao foram suficientes para lhes mostrar
que existe uma fronteira a partir da qual seres humanos deixam de ser apenas funciondrios.
E se eles tivessem ido embora e dito: ‘Pelo amor de Deus, que outra pessoa faca o trabalho
sujo!’, nao teriam se tornado seres humanos de novo, em vez de [apenas] funcionarios?”
(ARENDT, 2021, p. 330).
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Consideracées finais

Dezessete réus de Frankfurt foram condenados a anos de trabalhos forcados, sendo seis
para toda a vida, enquanto trés foram absolvidos dos crimes de homicidio e participacdo em
homicidio. Apesar do forte apelo da defesa — compartilhado pela opinido publica alema - de
que Frankfurt ndo era o tribunal apropriado para julgar ex-funciondrios nazistas devido a im-
possibilidade de um Estado punir uma ordem que ele mesmo proferiu, testemunha apds teste-
munha ficou devidamente elucidado que os réus, assim como todos que colaboraram com o
estado nefasto de coisas que compunha a rotina de Auschwitz, “ndo poderiam ter estado no
campo sem fazer nada, sem ver nada e sem saber o que estava se passando” (ARENDT, 2004, p.
309). Mesmo que o crime cometido pelos réus de Frankfurt, assim como os delitos julgados em
Nuremberg e em Jerusalém, somente tenha sido possivel devido ao pano de fundo tecido pela
Alemanha entre 1933 e 1945, ou seja, em uma burocracia governamental de proporc¢des colos-
sais, seus atos sao violacdes as vitimas e a prépria ideia de humanidade e “na medida em que
continua sendo um crime [...], todas as engrenagens da maquina, por mais insignificantes que
sejam, sao na corte imediatamente transformadas em perpetradores, isto é, em seres humanos”
(ARENDT, 2017, p. 312).

As reflexdes arendtianas sobre a burocracia e o papel do burocrata - aqui discutidas
através das figuras do assassino burocrata e do homem subalterno - partem do pressuposto de
que pela primeira vez nos confrontamos com uma forma essencialmente anénima de gestao e
gue esse aparato, utilizado em governos cujo principio é o terror, tende a minar o pensamento
e, com ele, a responsabilidade. A cinesia constante do totalitarismo, legataria da expansao
como um fim em si mesma, mote do imperialismo, submeteu os seus funcionarios a uma ativi-
dade incessante, mantendo-os em um estado de alerta ininterrupto que impediu a retirada
momentanea e deliberada sem a qual o didlogo do pensamento nao pode ser iniciado. Como
ninguém consegue pensar a nao ser que suspenda temporariamente suas a¢des, “se vocé forcar
alguém a repetir uma atividade de forma constante, ou se alguém se permitir ser forcado a isso,
entdo vocé ouvird sempre a mesma histéria. Vocé vai perceber que a consciéncia da responsa-
bilidade ndo se desenvolve; ela s6 se dd no momento em que a pessoa reflete sobre o que esta
fazendo” (ARENDT, 2021, p. 333).

Confrontar-se com as figuras do assassino burocrata e do homem subalterno lega uma
importante licao para atores e expectadores da politica contemporanea: o simplismo de de-
moniza-los coincide com a criagdo de um 4libi para os réus e para todos aqueles que, persis-
tentemente ainda hoje, se reduzem ao exercicio de suas fungdes laborais, ndo refletindo sobre
suas consequéncias. Afinal, “se alguém sucumbe ao poder de um monstro, serd naturalmente
menos culpado do que se tivesse sucumbido a uma figura totalmente mediana como
Eichmann” (ARENDT, 2021, p. 323). Para os alemées, certamente era reconfortante identificar
esses dois tipos como seres mefistofélicos. Entretanto, a maioria dos réus - com excecao da-
queles que apresentaram um comportamento sadico - demonstravam muito mais normali-
dade que perversdo.“Do ponto de vista de nossas instituicdes e padrdées morais de julgamento,
essa normalidade era muito mais apavorante do que todas as atrocidades, pois implicava que
[...] esse era um novo tipo de criminoso, hostis generis humanis, que comete crimes em circuns-
tancias que tornam praticamente impossivel para ele saber ou sentir que esta agindo de modo
errado” (ARENDT, 2017, p. 299). Esse novo tipo de criminoso advindo da burocracia totalitaria,
um animal ideologicis e burocraticus, ao participar do regime de Hitler como assassino buro-
crata ou como homem subalterno, se converteu irrefletidamente no criminoso potencial-
mente mais perigoso do século XX.
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Um predicativo do animal ideologicis e burocraticus partilhado por assassinos burocratas
e homens subalternos é que ambos sao animais laborans que, motivados unicamente pelas
demandas da sobrevivéncia, abdicam das potencialidades inerentes a obra e a acdo. Na medida
em que a existéncia moderna predominantemente se baseia no bios, trabalhar e consumir se
assentam como as faces da mesma moeda, o que logra éxito as expensas do ocaso das demais
atividades, em especial o agir e o pensar. Porquanto apenas a obra e a acao sao capazes de
fundar mundos, seja o artificial, seja o espaco-entre, nada resta a que esses sujeitos possam se
agarrar a ndo ser os clichés e o oficialés repleto de eufemismos com o qual se comunicam e que
nao consegue encontrar sucedaneo na fala comum, porquanto nao possui vinculacdo com a
realidade. Dai se depreende que nenhum mundo pode advir de uma turba formada por ani-
mais laborans, ideologicis e burocraticus, mas apenas uma forma de dominio que coloca tudo o
que é verdadeiramente humano em risco.

As dificuldades enfrentadas em Frankfurt corroboraram o que ja havia sido observado em
Nuremberg e em Jerusalém: as categorias filosoficas e juridicas tradicionais ndo facilitam nem a
compreensdo e nem o julgamento de individuos que, desprovidos de motivagdes criminosas e
sem padecer de transtornos psiquicos, fizeram parte de um complexo sistema antipolitico cujo
objetivo era o exterminio, mesmo que seus instrumentos fossem telefones, relatérios e teletipos,
assassinando a partir de uma mesa de escritério em um gabinete de uma determinada secao
governamental. Seja o assassino burocrata, seja 0 homem subalterno, se trata “de um tipo de
pessoa muito mais assustador do que o assassino comum, uma vez que ele ndo tem nenhuma
relacdo com a vitima” (ARENDT, 2021, p. 334), de um homem trivial (ordinary men), porém, muito
mais perigoso. As analises sobre o assassino burocrata e 0 homem subalterno acenam para a im-
portancia de considerar que, em circunstancias extremas, pessoas que em uma conjuntura normal
nao enfrentariam problemas com a lei, podem se desvelar hostis generis humanis. No contexto
anti-humano que compde a aura fantasmagoérica dos campos de exterminio, “o mal que surge [...]
e é cometido por pessoas comuns é a norma, nao a excecao” (BROWNING, 2001, p. 167).

Os ultimos capitulos do livro de Naumann apresentam um panorama temerario: os julga-
mentos dos crimes de guerra, por um lado necessdrios para responder ao senso de justica dos
homens — mesmo que esse mesmo senso ndo os houvesse preparado para lidar com o exter-
minio como procedimento de rotina —, por outro seriam insuficientes para prevenir que futuros
governos totalitarios possam irromper. O Unico meio para logra-lo, segundo o autor, seria uma
profunda reavaliacao politica, o equivalente ao imperativo arendtiano de pensar o que estamos
fazendo, mote de A condicGo humana, de modo imediato, mas também a anima que percorre
todo o seu empreendimento tedrico.
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RESUMO

As Forcas Armadas brasileiras reafirmaram, em 2022, uma antiga ideologia intervencionista que
marcou a histéria da Republica do Brasil. O texto busca mostrar que tal ideologia militar ndo
encontra pretexto na histéria das ideias politicas modernas. Thomas Hobbes (1588-1679), ini-
cialmente, e depois Benjamin Constant (1767-1830), dois idedlogos que moldaram o entendi-
mento hodierno do Estado, compreendem as instituicdes representativas em desacordo com
qualquer insubmissdo das FFAA ao poder politico. Dessa forma, a ideologia da interven¢ao mi-
litar é, de acordo com a histéria das ideias, incompativel com a concepcao moderna de Estado.

Palavras-chave: Intervencao militar. Estado. Politica. Brasil.

ABSTRACT

In 2022, the Brazilian Armed Forces reaffirmed an old interventionist ideology that marked the
history of the Republic of Brazil. The text seeks to show that such military ideology does not find
a pretext in the history of modern political ideas. Thomas Hobbes (1588-1679), at first, and then
Benjamin Constant (1767-1830), two ideologists who shaped today’s understanding of the
State, understand representative institutions in disagreement with any non-submission of the
FFAA to Political Power. In this way, the ideology of military intervention is, according to the
history of ideas, incompatible with the modern conception of the State.

Keywords: Military intervention. State. Policy. Brazil.
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1 Introducao a questao militar no Brasil

No dia 11 de novembro de 2022, as Forcas Armadas brasileiras tornaram publica uma
nota com opinides juridicas, filosoficas e politicas, vedadas a elas pela Constituicdo Federal de
1988. Nela, entre outras estranhezas, os trés comandantes signatarios' afirmam que a Marinha,
o Exército e a Aerondutica estiveram “sempre presentes e moderadoras nos mais importantes
momentos da nossa historia”

E de se notar que os comandantes militares se referiram as Forcas como moderadoras,
adjetivo de quem tem a acdo ou a qualidade de moderar. Assim sendo, os comandantes afir-
maram que os militares brasileiros sao moderadores; que moderar é da condicao constitutiva
das Forcas Armadas. Isso quer dizer, voltando a nota citada, que as FFAA atuam, quer dizer,
moderam diversos momentos histéricos brasileiros. Mas a quem elas moderam? Que mo-
mentos histéricos sao esses? Que tipo de moderacgado as Forcas exercem?

Ao que tudo indica, as Forcas Armadas estdo se referindo ao extravagante papel politico
gue tiveram, desde o Golpe da Republica?, de 15 de novembro de 18893. Dai entdo, podemos
contar mais de 18 golpes, somente até a Revolucao de 1930 (CARVALHO, 2019, p. 32), que depds
Washington Luiz e impediu Julio Prestes, presidente eleito, de tomar posse. Ndo contando,
nisso, a decretacao dos estados de excecdo, que “a Republica fez [...] instrumento ordinario de
governo: foram onze até a queda do regime (1891, 1892, 1893, 1897, 1904, 1910, 1914,
1917/1918, 1922/1923, 1924/1926, 1930)” (LYNCH, 2012, p. 158).

Seguida a conturbada Primeira Republica, o governo provisério de Getulio, lider politico
do golpe de 1930, e a Revolucao Constitucionalista de 1932, veio a nova Constituicao, promul-
gada em 16 de julho de 1934 ¢, ja em 10 de novembro de 1937, golpeada por militares e civis,
liderados por Getulio Vargas. Aqui, os generais Gées Monteiro e Eurico Gaspar Dutra dividem o
protagonismo entre os militares. O Estado Novo dura até 1945, quando uma conspirata de ca-
serna retira Getulio do poder e estabelece um presidente fantoche. Em seguida, os militares
elegem o seu candidato: o Marechal Dutra. Getulio ainda volta ao poder, por meio de eleicdes,
em 1951, mas a pressao udenista e militar (Republica do Galedo) o leva a cometer suicidio, em
24 de agosto de 1954. Assume seu vice, Café Filho, que sai a francesa do governo, sob o golpe
legalista (!!!), dado em 11 de novembro de 1955, sob o comando do Marechal Lott. O “golpe do
bem?”, garantiu a posse de Juscelino Kubitschek (1956-1961). Lott, tentando a eleicdo seguinte,
foi derrotado pelo fendmeno da “nova politica” de entao, Janio Quadros (1961), que renunciou
meses depois da posse, falando em “forcas ocultas”. Toma o seu lugar o vice eleito, Jodo Goulart
(1961-1964). Desestabilizado por uma extrema-direita barulhenta (UDN) e por militares gol-
pista, Jango é declarado evadido do Brasil, mesmo estando no Rio Grande do Sul. Em 31 de
marco de 1964 se instala a Ditadura Militar brasileira, que durou até 1985.

! Para registro, vale citar: Almirante de Esquadra Almir Garnier Santos, Comandante da Marinha; General de Exército Marco Ant6nio
Freire Gomes, Comandante do Exército; Tenente-Brigadeiro do Carlos de Almeida Baptista Junior, Comandante da Aerondutica.

2 Eimportante destacar, nesses estranhos tempos em que vivemos, que declarar a Proclamacao da Republica como golpe ndo quer
dizer apego ao regime anterior, mas fidelidade aos fatos.

3 Nas palavras do Presidente do Conselho de Ministros (Primeiro-Ministro) de Pedro Il, Visconde de Ouro Preto, em 15 de fevereiro
de 1890, sobre a Proclamacao da Republica: “Fatalidade, sim, porque o povo assistiu aquela cena bestializado, na frase do ex-mi-
nistro do Interior, e o Brasil ndo tem hoje dias mais felizes do que sob o regime decaido, vendo confiscadas todas as liberdades
politicas e civis, debatendo-se sob a ditadura da espada..” (FIGUEIREDO, 2017, p. 111). Afonso Celso de Assis Figueiredo foi o pri-
meiro alvo e o primeiro deposto, no dia 15 de novembro de 1889. O préprio Imperador viria a ser destronado mais tarde, naquele
mesmo dia. Mesmo o Ministro do Interior, Aristides Lobo, republicano, escreve no jornal Didrio Popular, em 18 de novembro de
1889:“0 povo assistiu aquilo bestializado, atonito, surpreso, sem conhecer o que significava. Muitos acreditaram seriamente estar
vendo uma parada” (CARVALHO, 2006, p. 15ss).
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Nao se pode dizer que a Ditadura de 1964 foi, portanto, um fato inesperado ou que tenha
sido uma novidade, na Republica. Na verdade, a importunacao militar € uma constante na de-
mocracia brasileira desde sua fundacdo. E isso se da por método ideoldgico, antes de tudo. José
Murilo de Carvalho (1987) enumera trés ideologias interventivas distintas, nas Forcas, desde o
Golpe da Republica. O pensamento mais enevoado do escritor desse texto, s6 tratard duas
delas, a sequir.

Do inicio, no campo exclusivo da histéria das ideias (nao vou tratar de geopolitica e inte-
resses econdmicos): o Positivismo, de modo geral, e o de Comte (1798-1857), em particular, foi
profundamente influente no Brasil, no final dos 1800, especialmente na Escola Militar da Praia
Vermelha, no Rio de Janeiro, sob a autoridade espiritual do Coronel Benjamin Constant de
Magalhaes, intelectual influente no Golpe da Republica de 1889. Coronel Constant, mas
também Quintino Bocaiuva, Julio de Castilhos, e mais tantos outros positivistas, diagnosti-
cavam a monarquia como um estado inferior da evolucdo humana, vinculada a um espirito
teoldgico, nao mais compativel com estado evoluido da civilidade. Seria preciso que o estado
teoldgico desse lugar ao estado cientifico, e na ideia dos positivistas brasileiros de entdo, a con-
ducdo de um modelo para o outro deveria ser liderada pelos militares, até que esse espirito
fosse substituido pelo industrial.

A crenca de que os militares teriam, entdo, um papel ativo dentro da sociedade, no sen-
tido ndo de se estabelecer como fim politico, mas como meio para uma sociedade mais evo-
luida, vem do positivismo. Conforme Comte (1978, p. 298), em seu Catecismo positivista, do es-
tadoteoldgicobelicoso“passa-se, entao,ao modointermedidrio,duranteoqualapreponderancia
militar prepara a existéncia industrial, que ndo tarda em ser a Unica suscetivel de um surto
continuo” Ou, ainda, no Discurso sobre o espirito positivo,

a filosofia teoldgica ndo poderia realmente convir a nao ser a esses tempos necessarios
de sociabilidade preliminar, quando a atividade humana ha de ser essencialmente militar,
a fim de preparar gradualmente uma associacdo normal e completa, impossivel de inicio
(COMTE, 1978, p. 57).

Com a morte de Coronel Benjamin Constant, em 22 de janeiro de 1891, ja nos primeiros
anos do século XX, segundo depoimento de General Bertoldo Klinger e do Marechal Estévao
Leitdo Carvalho, dois ex-alunos da Praia Vermelha, “a importancia do positivismo na Escola ja
diminuira em muito se comparada a que tivera durante os ultimos anos da Monarquia e os pri-
meiros da Republica” (CASTRO, 2004, p. 156s). A prépria escola foi fechada em 1904 por sua par-
ticipacdo na Revolta da Vacina. Ja ai se preparava a nova ideologia intervencionista influente.

Bertoldo Klinger, alias, foi parte do grupo de jovens oficiais enviados para a Alemanha,
entre 1906 e 1912, que “absorveram, por dois anos cada uma, o espirito da organizagao militar
alema” (CARVALHO, 2006, p. 49). Em retorno ao Brasil, esse grupo se intitulou de Jovens Turcos e
fundou um periédico de nome A defesa nacional’. Klinger, nas palavras de José Murilo de
Carvalho (2006, p. 67), “foi talvez o mais brilhante dos Jovens Turcos e o lider do grupo de
A Defesa Nacional"

O novo espirito ideoldgico das FFAA aparece, substituindo os lemas positivistas. Agora,
nos termos do Editorial (1913, p. 2) inaugural de A defesa nacional, "o exército, num pais como o
Brasil, nao é somente o primeiro fator de transformacao politico-social, nem o principal ele-

4 O periodico € publicado até hoje. Mantido pela Biblioteca do Exército, em 2022, a publicagao ja contava com 849 volumes.
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mento de defesa exterior: ele tem igualmente uma funcao educativa e organizadora a exercer
na massa geral dos cidadaos”.

Nota-se, claramente, que o Exército, nessa nova concepcdo, deve ser o agente da mu-
danca e o formador da cidadania. A funcao politica é ativa e incorpora todas as areas da ativi-
dade civica ao escopo das atividades militares. Carvalho (2006, p. 67) assim resume o ideario de
Klinger: “uma intervencdo controladora ou moderadora, a ser levada a efeito pela organizacao
como tal, orientada por seu 6rgdo de cipula, o Estado-Maior”.

De 1905 até 1913, a Escola de Guerra de Porto Alegre foi o polo de formacao de oficiais
do Exército (precedendo a Escola de Realengo e, mais tarde, a Academia Militar das Agulhas
Negras). L4 foi formada a geracdo de Gées Monteiro, que viria a ser lider militar do Golpe de
1930 e do desmonte da Revolucdo de 1932. Além disso, foi a sustentacdo militar de toda dita-
dura do Estado Novo, junto com Eurico Gaspar Dutra. Sua influéncia, numa concepc¢édo de uma
“politica militar”, é bastante clara. Veja o que ele acredita ser sua missao, pés-Golpe de 1930,
tendo deposto um governo constitucional, mesmo que de um regime oligarquico: “instituicao
de um Governo Provisério forte [...] capaz de organizar as forcas vivas da nacdo e impeli-las no
caminho da ordem e do progresso” (GOIS MONTEIRO, s.d., p. 100). Sinta-se o espirito da geracdo
dos Jovens Turcos e da A defesa nacional. Evidentemente, Gées faz firulas pelo bem da morali-
dade e da legalidade, mas isso é retérica vazia, uma vez que o governo que se instituiu com o
golpe de 1930 era sem lei, literalmente.

Goées Monteiro avanca na hipétese das FFAA como atores politicos: “o Exército é um érgao
essencialmente politico; e a ele interessa, fundamentalmente, sob todos os aspectos, a politica
verdadeiramente nacional” (GOIS MONTEIRO, s.d., p. 133). Para que se entenda, o General Gées
Monteiro compreende que a guerra, que diz respeito ao Exército, é continuacao da politica.
Para isso, ele traz um lema das relagdes internacionais para a vida ordindria em tempos de paz:
“a guerra, segundo afirmam, nao é outra coisa do que a continuacao da politica, por meios vio-
lentos” (GOIS MONTEIRO, s.d., p. 127). Ora, pois, todos os assuntos da politica estdo, por assim
dizer, subordinados aos 6rgdos da guerra, por ébvia extensdo da atividade:

[...] a politica geral, a politica econdmica, a politica industrial e agricola, o sistema de
comunicacao, a politica internacional, todos os ramos da atividade, da producao e da
existéncia coletiva, inclusive a instrucdo e a educac¢ao do povo, o regime politico-social -
tudo, enfim, afeta a politica militar de um pais (GOIS MONTEIRO, s.d., p. 133).

Os termos de José Murilo de Carvalho (2006, p. 68) sao precisos: “a ideologia do poder
moderador das Forcas Armadas tem ai sua primeira formulacao sistemética”. E exatamente isso!
O poder moderador. O poder Neutro. Visto que a politica militar de Gées Monteiro nao é a poli-
tica dos divergentes, mas aquela serena e calma do poder Real de Benjamin Constant (o filésofo
francés). Veja o que diz Monteiro (s.d., p. 134): “todo o mal consiste em tornar-se o militar poli-
tico-partidario”. Contudo, o militar virtuoso é aquele que intervém na vida civil, como alguém
acima da disputa (um cidadao de classe superior), supde o golpista.

Essa parvoice reaparece, de quando em quando, no Brasil. Em 1975, no Congresso
Nacional brasileiro, se pode ouvir o deputado Francisco Amaral, do ARENA, partido de apoio a
ditadura, o pusilanime discurso de um defensor de um regime autoritario: “desde 1964, as
classes armadas nao tém hesitado em clara, aberta e corajosamente buscar novos caminhos,
cumprindo a missao histérica que Ihes tém sido imposta desde a Republica” Ele acrescenta, de
forma reveladora: os militares sao“o poder moderador que existiu de direito, durante o Império”.
Acrescentar que o Poder Moderador existia de direito, no Império, significa dizer que ele nao
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existe, legalmente, desde a Republica. Logo, a ode aos militares evoca a sua missao autoim-
posta como uma ilegalidade persistente.

Mais recentemente, em 28 de maio de 2020, o jurista reaciondrio, lves Gandra da Silva
Martins (2020), afirmou sobre o dispositivo contido no Art. 142> da Constituicao de 1988 (a sé-
tima Constituicao, dizem, é a da sorte): “se um Poder se sentir atropelado por outro, podera so-
licitar as Forcas Armadas que ajam como Poder Moderador para repor”. A afirmacao ja deveras
excessiva, ao supor que caberia as FFAA concorrer contra um ou outro Poder, a pedido de um.
Mas ele vai além:“se o conflito se colocasse entre o Poder Executivo Federal e qualquer dos dois
outros Poderes, ndo ao Presidente, parte do conflito, mas aos Comandantes das Forcas Armadas
caberia o exercicio do Poder Moderador”. Exatamente: por motor préprio, os comandantes das
Forcas Armadas deveriam intervir no préprio Poder Executivo, como um Poder Moderador.

A tese que deslumbra os militares da nota de 11 de novembro de 2022 é a mesma que se
desenvolve desde o inicio da Republica, com a ideia de um soldado cidadao, preocupado com
os destinos da patria, até o soldado como aquele que deve, desde fora, moderar os impetos e
desvios da politica civil. Essa tese é filosoficamente falsa, conforme se mostrara.

2 O parecer de Hobbes, o arquétipo do pensamento estadista moderno

A primeira coisa a se constatar, de modo bem geral, é que a vida estatal é uma vida civil.
O direito divino é superado, modernamente, e a cristandade se esfacelou com a Revolucao
Protestante. Dito de modo diferente, os contextos em que uma fé seria capaz de legitimar o
poder espiritual e civil, integrando toda a sociedade humana, foi superado pelo fim do modo de
producéo feudal, terratenente em esséncia, e a dissolucdo do direito da cristandade. Portanto,
em algum momento entre as 95 Tese de Lutero (1517) e a Paz de Vestfalia (1648), se estabeleceu
um modelo novo de Estado, de jus e motor préprios (CHEVALLIER, 1982, p. 285ss).

O Estado moderno, ja nao podendo se legitimar por vias teoldgicas, dada a multiplici-
dade de opcdes e adesdes no status internacional, busca seu préprio argumento de justificacao
em uma adaptacao sui generis do direito civil romano (“a lei é pacto comum da Republica”), onde
a liberdade e a obediéncia se equacionam. Esse novo modelo de politica se legitima, entao, na
ideia dos acordos, pactos, convengdes e contratos sociais “para o ganho ou para a gléria”, como
ressalta Hobbes (2002, p. 28), em seu Do cidadao.

Pois bem! Para que acordos e pactos sejam vdlidos, por definicao vinda da antiguidade
classica, eles precisam ser entre civis, portanto, entre homens livres e em iguais condic¢oes.
Nem Hobbes, nem qualquer outro idedlogo liberal, supde um pacto ou um contrato em que
uma das partes é coagida pelas armas da outra. Ou bem é pacto, ou é despotismo. E o despo-
tismo pode até vir a ser legitimado por um pacto entre os sujeitados, mas nunca é legitimo
antes da expressa vontade dos servos (HOBBES, 2003, p. 173). E antes, para que fique claro, o
déspota, que detém a forca superior, ndo participa do pacto, apenas cria o fato para que ele
seja uma alternativa a ser acordada. Dessa forma, é por razdo livre e consciente que se eleva,
por pacto, o déspota a condicao de soberano, nao pela imposicao das armas — que so se apre-
sentam, nesse caso, como condicao de fato, para o cdmputo racional dos pactuantes. Por isso,
no campo da histéria das ideias, o poder que ha é o poder da politica, como sendo aquele em

5 Art. 142. As Forcas Armadas, constituidas pela Marinha, pelo Exército e pela Aerondutica, sao instituicdes nacionais perma-
nentes e regulares, organizadas com base na hierarquia e na disciplina, sob a autoridade suprema do Presidente da Republica,
e destinam-se a defesa da Patria, a garantia dos poderes constitucionais e, por iniciativa de qualquer destes, da lei e da ordem
(BRASIL, 1988).
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que o conjunto das disputas se resolve por meio de acordos, em que as partes encontram um
ponto ideal entre ganhos e perdas. O poder soberano, nessa ideia de sociedade, se organiza
em instituicdes governamentais, com o fito de estabelecer a paz entre os individuos, que
possam firmar contratos particulares entre si. Por isso, afirma Hobbes (2002, p. 29), em 1642:
“portanto, todos os homens sao naturalmente iguais entre si; a desigualdade que hoje consta-
tamos encontra sua origem na lei civil’, que cria uma desigualdade artificial com o objetivo de
manter o préprio estado civil. Isso posto, no fabulario de 1651, trata-se de constituir o poder
capaz de “defendé-los dos seus inimigos, dar protecdo a sua industria e lhes garante justica
quando sdo ofendidos” (HOBBES, 2003, p. 233).

Dito isso, o que se deve dizer do uso da forca? A forca é poder, por definicao (Leviata, cap.
X), mas ndo comparavel ao poder politico, no estado civil. A forca, como movimento de coacao
fisica, é reservada para a excecdo, ja que a regra é estado de paz. Para Hobbes, a forca nao é al-
ternativa a politica, mas instrumento dela. A forca, sem a submissao ao Estado, é apenas guerra,
rebelido, crime; a forca, submetida ao Estado politico, € um aspecto da representacao popular.
O poder soberano, que resulta de um pacto social, é o detentor do monopélio da violéncia, da
forca, e a usa como meio para preservar a paz. Por isso, para Hobbes (2003, p. 76), “o maior dos
poderes humanos é aquele que é composto pelos poderes da maioria dos homens, unidos por
consentimento numa sé pessoa, natural ou civil, que tem o uso de todos os poderes deles na
dependéncia da sua vontade”. Na verdade, é essencial que o soberano, como chefe do Estado,
tenha ao seu dispor forcas armadas submissas, conforme Hobbes afirma em 1642: “pela lei de
natureza, os principes estao obrigados a por seu total empenho na consecu¢ao do bem-estar
de seus suditos”. Para tanto, “é legal eles empregarem espias, manterem soldados, construirem
fortes e exigirem dinheiro para essas finalidades” (HOBBES, 2002, p. 202).

A teologia politica influente de Thomas Hobbes ja se demonstra uma das fontes pelas
quais se pode dizer que as FFAA, como parte da populacdo, ndo podem ser poder politico, de
nenhum tipo, mas apenas serventes do poder soberano. Simplesmente porque tal arbitrarie-
dade nao é compativel com a ideia de poder, principalmente como desenvolvida depois de o
Leviatd (LIMONGI, 2009; 2013). Ou seja, atendendo ao que foi sugerido por Strauss (2009, p.
167), para quem o poder, em Hobbes, contém caracteristicas de potentia e potestas, podemos
dizer que, as Forcas Armadas, sobra potentia, mas sem amparo do poder representativo civil,
falta-lhe potestas. E preciso ver isso mais de perto.

Antes de qualquer coisa, é preciso entender o conceito de estado de natureza, em
Hobbes, pois dele se depreende toda a argumentacao. A primeira coisa a constatar é que o es-
tado de natureza é um estado de guerra, em que somente a lei da autopreservacao e o direito
individual sobre todas as coisas governam a conduta humana. Nao é um estado irracional, mas
€ um estado sem moral ou justica, onde a prépria razao é o meio para a rapinagem, o homicidio
e a injuria. Trata-se, portanto, de “uma guerra que é de todos os homens contra todos os ho-
mens’, nos termos famosos de Hobbes (2003, p. 119).

O que é importante observar é que o estado de natureza nado diz respeito, exclusiva-
mente, a um estado pretérito, de calamidade humana, quando a ciéncia e a técnica eram primi-
tivas e os homens, com paus e pedras, viviam a se matar. O conceito de estado de natureza
(como estado de guerra), em Hobbes, &, sobretudo, um risco presente. O estado de guerra é a
prépria condicdo humana, se se arruinar a sociedade civil vigente. Por isso, o Capitulo XllIl do
Leviatd é especifico, no que se refere a condicdo humana sem a autoridade de um governo: o
medo da morte e do ferimento (HOBBES, 2003, p. 110).

Para Hobbes, portanto, a razdao humana demanda que o estado de natureza, onde o
medo da morte é a paixao onipresente, seja substituido, por pacto, por um estado de civilidade

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 16, n® 31 - jan.-jun. 2024 150



A ideologia moderadora das FFAA brasileiras e a opinido de Hobbes e Constant - Francisco Luciano Teixeira Filho

e paz. Para tanto, é necessario instituir um representante que possa ser ator da vontade de
todos. Dai o ato juridico origindrio, que institui o Estado, como sinodo do governo soberano e
seu povo, reunidos por representacdo de um pelo outro (TEIXEIRA FILHO, 2023).

Esse modelo de representacao politica é de autorizacao ilimitada (PITKIN, 1985), ou seja,
o soberano governo tem total e irrestrita autoridade sobre seu povo; o povo, no seu turno, deve
obediéncia ao soberano, enquanto a finalidade do pacto fundador for preservada, ou seja, “a
finalidade da obediéncia é a protecao” (HOBBES, 2003, p. 189). O contrario disso, ou seja, quando
se desfaz a finalidade do pacto, se desfaz também as razdes para a obediéncia. E se instaura a
guerra civil, onde todos os homens voltam ao estado de natureza, pois nao ha mais poder civil
supremo ou a esperanca de paz.

Decerto, Hobbes tem ampla preocupacdo com o monstro da guerra civil, principalmente
nos textos posteriores aos acontecimentos dos anos de 1640, na Inglaterra. E a principal questao
em jogo, nesse modelo de politica, é a obediéncia do povo ao seu governo. Na sua leitura sobre
as causas da guerra civil inglesa, Hobbes inicia sua analise falando sobre a questao da desobe-
diéncia civil e militar ao poder politico do rei Charles. Focaremos, nas linhas seguintes, a questao
da obediéncia militar.

A compreensao do dever e do status do soldado diante do estado politico se descreve
ainda na primeira parte do Behemoth, obra escrita em 1668°. O interlocutor B pergunta como
pode o rei Charles, em novembro de 1640, fracassar diante do Longo Parlamento, a ponto de
ser condenado e morto, em 1649, mesmo possuindo toda devoc¢ao ao governo de seus suditos
e exércitos treinados e bem armados. O debatedor A responde: “se aqueles soldados tivessem
e, com eles, todos os outros suditos, permanecido sob o comando de Sua Majestade, a pazea
felicidade dos trés reinos continuaria como deixado pelo rei Jaymes” (HOBBES, 1840, p. 166). Ao
contrario, quando a ordem politica foi subvertida e o exército desobedeceu ao soberano, sobre-
veio “todos os tipos de injustica e todos os tipos de loucura que o mundo poderia oferecer”
(HOBBES, 1840, p. 163).

A conjuntura social e politica descrita por Hobbes é estranhamente familiar: o povo, de
modo geral, e os soldados, de modo particular, foram seduzidos rapidamente pelos “ministros
de Cristo” e “embaixadores de Deus’, como se declaravam os inimigos da ordem politica, que
diziam ter “recebido o direito de Deus para governar cada uma das paroéquias e a sua assem-
bleia de toda a nagao” (HOBBES, 1840, p. 167). Nesse movimento, o parlamento se op0s ao rei;
o representante de parte do povo se opds ao representante de todo o povo. As tropas, deso-
bedientes, puseram-se, em parte, em oposicao ao poder soberano e, com isso, inicia-se uma
guerra civil na Inglaterra. Mas que tipo de obediéncia as for¢as armadas deviam ao rei? Eles
nao se imporiam, simplesmente por serem armadas? O comando das FFAA ndo seria, entao, o
poder soberano?

Ao se referir aos comandantes militares, Hobbes (2003, p. 206) é bem explicito, no Leviatd,
ao colocé-los na condicdo de suditos do soberano politico: “sao também ministros publicos os
que tém autoridade com relacdo a milicia para ter a custédia das armas, fortes e portos, para o
recrutamento, pagamento e comando dos soldados”. Para entender o que isso quer dizer, basta
lermos a definicdo de um ministro publico, em Hobbes (2003, p. 204): “aquele que é encarre-
gado pelo soberano de qualquer atividade, com autoridade, no desempenho desse cargo, para
representar a pessoa da republica”. No capitulo sobre os direitos do soberano (XVIIl), em o
Leviatd, Hobbes (2003, p. 154) ainda reafirma a superioridade do soberano sobre seus ministros

6 A despeito de ter circulado entre alguns, permaneceu inédita até depois da morte do seu autor.
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ao dar-lhe o poder de contrata-los ou demiti-los: “esta anexada a soberania a escolha de todos
os conselheiros, ministros, magistrados e funcionarios, tanto na paz como na guerra”.

O militar, portanto, exerce uma funcao representativa do soberano, conforme atesta
Ménica Vieira (BRITO VIEIRA, 2009, p. 34): “o magistrado é um substituto da presenca do sobe-
rano, onde quer que o soberano nao pode estar ou agir pessoalmente. Quando devidamente
autorizado pelo soberano, o magistrado também deve portar os simbolos da autoridade colo-
cado nele”. Nesse sentido, o conteudo simbélico dos adornos, decoragdes e insignias que os
militares ostentam em suas fardas ndo sao qualificativos humanos, mas a simples demons-
tracao de que todos eles se encontram sob o comando do poder politico representado em seus
lemas e sinais. Portanto, a condicao dos militares, em Hobbes, é de sudito e, como tal, deve
obediéncia ao poder politico soberano. O militar, evidentemente, tem prerrogativas, mas tais
prerrogativas sdo do soberano e, por delegacao limitada, sao transferidas ao militar. Sua repre-
sentacao, portanto, é precaria e especifica naquilo que foi colocado sob o seu comando.

Uma classe de militares, em Hobbes, ndo pode ser o poder soberano, pois lhes falta o
carater representativo de toda a populacdo. Os militares sao corporagdes — e isso é uma impor-
tante condicao de sua atividade (HUNTINGTON, 1996, p. 28ss). Dessa forma, seu carater repre-
sentativo é limitado ao seu préprio status, ndo podendo ascender a condicdo de interesse geral,
tal como é requerido de um soberano, que estd além das disputas corporativistas. O soberano
nao é um profissional militar, mas também nao é professor, médico ou engenheiro: sua Unica
condicdo é ser soberano, o que o desliga de qualquer disputa setorial ou classista. Os militares,
por sua estrutura propria, ndo possuem essa condicao, pois sao profissionais de um especifico
setor da atividade laboral, com carreira, saldrio, cargo e aposentadoria (que para os militares é
mais generosa do que para os civis, no Brasil).

Pode ser dito que o general comanda tropas. Mas quem comanda o general? Um adepto
da tese inusitada do militar como poder moderador diria: ninguém. O Estado-Maior das FFAA
tem toda autoridade sobre si. Mas se as forcas tém toda autoridade, quem os contrata? Quem
paga seus salarios? Ora, essa autorizacdo, por pacto social, é dada ao soberano governo, nunca
a uma corporacao. Veja o parecer hobbesiano: “e daqueles que dao a um homem o direito de
governar como soberano se entende que lhe dao também o direito de recolher impostos para
pagar aos seus soldados, e de designar magistrados para a administracdo da justica” (HOBBES,
2003, p. 119). Portanto, se ninguém paga impostos aos militares, mas ao governo politico, entao
soberano é o governo politico; “os gladios, portanto, tanto da guerra como o da justica, ja pela
constituicdo mesma da cidade, pertencem, essencialmente, ao chefe supremo” (HOBBES, 2002,
p. 104). Poder-se-ia dizer que os militares poderiam, pelas armas, impor impostos militares e
fundar uma sociedade corporativa (e isso ja foi feito: o nome é fascismo), mas o presente texto
trata da atual compreensao do Estado - e se essa atual condicao pode possuir militares como
poder moderador. Nesse caso, nao parece ser possivel que isso aconteca, em Hobbes.

Deve-se entender que o modelo politico da representacao é essencial, nessa querela. A
ideia de pacto social, que institui a vida civil, estabelece uma forma de poder que nao é compa-
tivel com o poder que um individuo tem por estar armado. Possa, o exército, exercer todo o seu
dominio pela “majestade dos canhdes”’, em nome da razdo de estado, e em pouco tempo, a
guerra civil destruira o exército e enforcara cada um dos seus generais. O poder politico, que se
trata aqui, é aquele que advém da aceitacdo. A frase mais excepcional, para um leitor desatento
de Hobbes, é uma que vem na discussao de o Behemoth:“nao é o direito do Soberano, embora

7 Essa foi a ameaca do Marechal Deodoro da Fonseca a Rui Barbosa, quando assinou a Constitui¢do de 1891, contrariado por néo
ter recebido o poder de dissolver o parlamento - ou o poder moderador (MONTEIRO, 1946, p. 375).
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concedido a ele pelo consentimento expresso de todos os homens, que pode capacita-lo a
exercer seu oficio; é a obediéncia do Sujeito, que deve fazer isso” (HOBBES, 1840, p. 343).

O poder do Estado moderno é civil porque se compreendeu, na modernidade e em suas
revolugdes, que a multidao é a forca mais incontrolavel e que ndo ha poder destrutivo maior do
que a guerra da multidao, capaz de dissolver exércitos, quebrar a ordem e a hierarquia. Sendo
assim, toda a questao da legitimacao politica passa pelo conceito de representacao, conforme
a multidao concorda em obedecer - e os militares, originalmente, sao também multidao, ele-
vada a categoria de sudito, povo, no pacto social, selecionados pelo soberano para o uso das
armas publicas. Por isso, soldado nao é soberano, mas instrumento da vontade de todos.
Soldado é servo.

3 Constant e o registro de um liberal pés-revolucionario

Benjamin Constant entende que Hobbes foi um autor da vontade geral e, como Rousseau,
esteve certo, em um determinado sentido. Enquanto Rousseau acerta ao declarar a Lei com ex-
pressao da vontade geral, mas erra ao estabelecer a iniciativa do povo no fazimento dessa lei,
também Hobbes vai pelo mau caminho ao usar a vontade geral como justificativa para um poder
absoluto. Partindo de premissas corretas, um deles funda a anarquia, o outro, o despotismo.

Constant reafirma que o soberano (vontade geral) de fato tem os poderes que Hobbes
afirma, mas sem o carater absoluto devotado a manopla do chefe do Estado. Entdo Constant
(2007, p. 68) corrige um certo espantalho de Hobbes: “o soberano, de fato, tem o direito de punir,
mas apenas a¢oes culpaveis. Tem o direito de travar guerra, porém somente quando a sociedade
é atacada. E ele tem o direito de formular leis, mas sé quando necessarias e se forem justas”.

O espantalho serve para configurar o que Constant (2007, p. 68) entende por represen-
tacdo: “mas o poder [soberano] permanece limitado, da mesma forma que o do povo que os
investiu de tal poder”. Fica evidente, nesse pequeno fragmento, que Constant busca antidoto
contra duas formas de tirania que ele observa na histéria politica moderna: de um lado, os prin-
cipes absolutistas, que transformavam a Republica em mero instrumento de sua vontade, a
despeito das necessidades do povo. Por outro lado, uma superestima da acao direta do povo,
que culminou no Terror Revolucao Francesa e no império napolednico.

A saida de Constant, como um bom conservador, é a manutencao da do status, dando-
-lhe novo sentido. Entdo, na Franca restaurada, ele reconhece a soberania do povo, todavia, se
dedica a uma minuciosa analise da extensao e da limitacdo desse poder soberano do povo.
Nesse sentido, textualmente, ele se justifica: “o reconhecimento abstrato da soberania do povo
nao aumenta em nada a soma da liberdade dos individuos; e se se atribuir a essa soberania
uma latitude que ele nao deve ter a liberdade pode ser perdida apesar desse principio, ou até
por causa desse principio” (CONSTANT, 20053, p. 8). Por certo, entdo, a necessidade de se li-
mitar a dimensao do que pode e do que ndo pode a soberania popular se acha na necessidade
dar limite, inclusive, aqueles que se consideram verdadeiros herdeiros dessa soberania, ou
seja, 0s governos.

O dever de encontrar o grau da soberania popular, para Constant, é a necessidade de di-
mensionar o grau de interferéncia da vontade geral sobre a vontade particular. Como um li-
beral, Constant entende que a vontade geral nao pode se estender sobre as liberdades indivi-
duais - e ai comeca o limite da soberania popular: “ndo decorre que a universalidade dos
cidaddos ou os que por ela sao investidos da soberania possam dispor soberanamente da exis-
téncia dos individuos” (CONSTANT, 2005a, p. 9). E continua: “ha uma parte da existéncia hu-
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mana que, necessariamente, permanece individual e independente, e que esta de direito fora
de qualquer competéncia social” (CONSTANT, 20054, p. 9).

A frase “atos ha que nada pode sancionar’, encontrada nos Principios de politica, de 1815,
é radicalmente elementar para a ideia de representacao, em Constant. A critica que o autor es-
tabelece, quase no mesmo tom, a Rousseau e a Hobbes, nao vao no sentido do agente politico,
mas do poder que estd em jogo. Para Constant, Hobbes e Rousseau supdem um poder sobe-
rano do povo nas mesmas propor¢des e medidas. A diferenca é que Hobbes é mais honesto, ao
entregar esse poder na mao do soberano, enquanto Rousseau tenta paralisa-lo pela critica a
representacao. O que resta para Constant, portanto, nem é uma critica a democracia, muito
menos uma critica a monarquia, mas uma critica ao poder em si.

Nesse sentido, mesmo teorias (por exemplo, a triparticao do poder, de Montesquieu) que
buscam frear poderes por um sistema de parcelamento de suas atribui¢cdes sao indcuas, para o
autor:“de nada adiante dividir os poderes: se a soma total do poder é ilimitada, os poderes divi-
didos s6 necessitam formar uma coalizao, e o despotismo é irremediavel” (CONSTANT, 2005a, p.
13). Mesmo que Constant venha a concordar com a teoria da divisdo dos poderes, para ele,
antes é preciso retirar do poder a ideia de que ele pode tudo. Portanto, o poder que esta a dis-
posicao deve ser, a priori, limitado pelos direitos individuais, a saber: “os direitos dos cidadaos
sdo a liberdade individual, a liberdade religiosa, a liberdade de opiniao, na qual esta incluida a
sua publicidade, o gozo da propriedade, a garantia contra toda e qualquer arbitrariedade”
(CONSTANT, 20054, p. 14).

A partir dessa limitacdo ancestral e irrevogavel dos direitos individuais, pode-se partir
para uma teoria dos poderes politicos, ou melhor, representativos. Nesse intento, os Principios
de politica, de 1815, partem do exemplo da monarquia constitucional inglesa. Nesse ponto da
discussao de Constant se encontra o aludido poder real, que na Constituicao de 1824, no Brasil,
foi chamado de poder moderador, agora requerido pelos lideres militares brasileiros, conforme
a nota ja referida.

O poder real, para Constant, é “o poder do chefe do estado”, ou “poder neutro’, que nao
participa, portanto, das disputas politicas no interior da sociedade. Esse poder neutro nao é
ativo, politicamente, ao contrario dos poderes executivo, legislativo e judiciario, que precisam
estar em ac¢do constante, como engrenagens de uma maquina. O poder neutro, ou moderador,
sé entra em acao quando e se os poderes ativos se entrechocarem e ai existir um impasse
(CONSTANT, 20053, p. 19). Ora, a Constituicdo outorgada por Dom Pedro |, do Brasil, é bem ex-
plicita quanto ao poder de moderar do Imperador:

Art. 98. O Poder Moderador é a chave de toda a organizagdo Politica, e é delegado
privativamente ao Imperador, como Chefe Supremo da Nacdo, e seu Primeiro
Representante, para que incessantemente vele sobre a manutencdo da Independéncia,
equilibrio, e harmonia dos mais Poderes Politicos (BRASIL, 1824).

Note como a primeira constituicdo se refere ao poder moderador: “primeiro represen-
tante” E nisso consiste a ideia de poder neutro, em Constant (20053, p. 21): aquele que repre-
senta a unidade nacional, cujo interesse excede as disputas da opinido publica: “é um ser a
parte, superior as diversidades de opinides, sem outro interesse que a manutencdo da ordem e
a manutencdo da liberdade”. E complementa: “ele paira, por assim dizer, acima das agitacoes
humanas, e é a obra-prima da organizacgao politica” (CONSTANT, 20053, p. 22).

Para que assim funcione, o poder moderador, ou poder neutro, ndo pode ser maculado
por qualquer disputa politica, ndo sendo ele parte de nenhum dos outros poderes da nagdo. Sua
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funcado é radicalmente politica, no sentido que representa a todo o conjunto, enquanto os de-
mais poderes representam partes, parcelas ou corporacdes. O poder neutro, portanto, é a ma-
xima unidade do poder soberano em Hobbes, mas sem a qualidade que o tornava absoluto.

Cabe, agora, saber se o poder neutro pode ser exercido por militares. A resposta inevi-
tavel é nao. Pelos mesmos motivos que Hobbes apresenta, os militares nao representam a uni-
dade nacional, embora tenha por dever a manutencdo dessa unidade. Enfoque na palavra
dever. Os militares sao dotados de responsabilidades, que nao sao cabiveis ao poder neutro,
colocando-os sob os olhares da opinidao publica e como parte de uma disputa de opinides,
posto que uma guerra pode ser travada de diversas formas, a seguranca interna tem diversos
meios de se realizar. Ora, os militares, assim postos, nao estdo no campo da representacao cons-
titucional, mas, quando deveras desvirtuados, representam a prépria corporacao, somente.

No campo explicito da culpabilidade, a funcao da chefia militar é de reponsabilidade
ministerial e, portanto, tem atribuicdes exclusivas de uma parcela do poder executivo, con-
forme fica claro nas Reflexées sobre as constituicoes e as garantias, de 1819. Mesmo as patentes
mais baixas sdo responsabilizaveis, pois, segundo Constant, ndo estdo no dever de obedecer,
cegamente, qualquer ordem. Por exemplo: “um coronel, por ordem do Ministro a Guerra, de-
veria erguer uma mao atentatdria contra a pessoa do chefe de Estado?” Evidentemente, nédo. E
“ai estao, pois, a inteligéncia e o exame requeridos no coronel” (CONSTANT, 2005b, p. 95). Nao
se poderia esperar, portanto, que um militar seja uma porta, uma pedra ou uma parede. Ele é
um ser humano, dotado de razao e consciéncia, de modo que sua acao, em todo caso, deveria
espelhar essa capacidade reflexiva. Dessa forma, os chefes militares estao sujeitos a culpabili-
zagao, como qualquer ministro civil: “1) por abuso ou mau uso do seu poder legal; 2) por atos
ilegais, prejudiciais ao interesse publico, sem relacdao direta com os particulares; 3) por aten-
tados contra a liberdade, a seguranca e a propriedade individual” (CONSTANT, 2005b, p. 72). Os
agentes subalternos, que recusando o exame moral de sua inteligéncia, obedecerem a ordens
ilegais, também estdo sujeitos ao devido processo. Os militares, dessa forma, nao estao acima
da lei, mas submetidos a ela.

Mas, convenhamos, aos fatos: quem tem armas pode ser responsabilizado por quem nao
tem? Constant aprecia essa questdo: “existe em todos os paises, principalmente nos grandes
Estados modernos, uma forca que nao é um poder constitucional, mas que é um poder de fato
terrivel, a forca armada” E, nao raro, essa forca armada contraem “um espirito distinto do espi-
rito do povo” (CONSTANT, 2005b, p. 110). Todavia, a condicdo primitiva de todo soldado é de
sudito, no jargao de Hobbes, ou de cidadao, no vocabulario de Constant. Cheio de elogios cui-
dadosos, Constant reafirma que cada soldado, com mais ou menos adornos no ombro, é um
cidadao, que recebe do poder constitucional, armas e soldos para defender a nacao. Mas sao,
sempre e antes, cidadaos, que nao podem tomar para si qualquer poder ilegitimo. Nos termos
dos Principios:“sé ha no mundo dois poderes: um ilegitimo, é a forca; o outro legitimo, é a von-
tade geral” (CONSTANT, 20054, p. 8), ou seja, a Lei.

Fica gravado, entdo, a ideia de que 1) militares ndo sdao poder moderador, mas uma parte
do poder executivo; 2) eles sao responsabilizaveis por descumprirem a Lei vigente; 3) A forca
gue exercem nao é politica, mas instrumental. Assim sendo, a) se a forca militar se impée como
forca politica, ela nao é legitima; ) se a forca militar descumpre a lei, seus lideres e subalternos
devem ser punidos, no devido processo; y) eles ndo interferem em assuntos do poder execu-
tivo, exceto naquilo que diz respeito ao seu ministério especifico.

Mas ainda sobra uma pergunta, formulada da seguinte forma por Constant (1957, p.
1196):“mas esse corpo de tropas, revestido, que serd, de toda a forca material do Estado, curvar-
-se-a sem murmurios perante uma autoridade moral?” A histéria do Brasil mostra que nao, mas
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nao é isso que pensa Constant. Para livrar a nacdo dos riscos do golpe de estado dado pelas
FFAA, bastaria que se delimitasse bem as atribui¢cdes das forcas armadas, postando a sua face
mais terrivel na fronteira externa da nacédo, enquanto a guarda nacional e a gendarmeria se
comprometeria (policia) a seguranca publica. E mais: que no interior da nacao, na vida civil, os
soldados”“parem de ser soldados para nés, que sejam nossos iguais e nossos irmaos” (CONSTANT,
2005b, p. 115), voltando sempre a sua condicao natural, posto que a autoridade civil esta esta-
belecida pela lei.

4 Consideracoes finais

O grande problema, porém, é que os militares brasileiros realmente se creem como classe
universal, o que justifica, ideologicamente, a sua suposta capacidade de serem, de fato, mode-
radores. Veja o preambulo do Ato Institucional n° 1, que da a primeira forma a Ditadura de 1964:
“a revolucdo se distingue de outros movimentos armados pelo fato de que nela se traduz, ndo
o interesse e a vontade de um grupo, mas o interesse e a vontade da Nacdo” (BRASIL, 1964).

E mais, o Brasil constituiu, com certa independéncia, uma nog¢ao de poder moderador,
que se descolou, em graus diversos, da ideia de Benjamin Constant, o que torna essa expecta-
tiva dos militares brasileiros mais perigosa para a vida civil. Segundo Cyril Lynch (2005, p. 630),
possuiu trés vertentes de interpretacao, a depender da proximidade que os defensores estavam
de Benjamin Constant: 1) “o Poder Moderador como um lugar privilegiado do chefe do Estado,
desinteressado e acima da‘politica™; 2) “como um poder de exce¢do a servi¢o da salvaguarda do
sistema constitucional”; e 3) “como a razao da centralizacdo politico-administrativa”. Os mili-
tares brasileiros, evidentemente, sempre buscaram as duas ultimas interpretacdes e, mais, a
perpetuacao no poder conforme preambulo do Al-2: “a revolucédo esta viva e ndo retrocede.
Tem promovido reformas e vai continuar a empreendé-las, insistindo patrioticamente em seus
propésitos de recuperacdo econdmica, financeira, politica e moral do Brasil” (BRASIL, 1965).

Os militares brasileiros, para impor seu projeto politico, manifesto nos escritos de Géis
Monteiro e no A defesa nacional renegam o principio da legitimidade do poder constitucional,
conforma Al-1:

a revolugdo vitoriosa se investe no exercicio do Poder Constituinte. Este se manifesta
pela eleicdo popular ou pela revolucéo. Esta é a forma mais expressiva e mais radical do
Poder Constituinte. Assim, a revolucdo vitoriosa, como Poder Constituinte, se legitima
por si mesma (BRASIL, 1964).

E, por fim, os militares brasileiros transformam, com facilidade, a prépria sociedade civil
em inimiga a ser eliminada, conforme Al-5:

atos nitidamente subversivos, oriundos dos mais distintos setores politicos e culturais,
comprovam que os instrumentos juridicos, que a Revolucao vitoriosa outorgou a Nagdo
para sua defesa, desenvolvimento e bem-estar de seu povo, estao servindo de meios para
combaté-la e destrui-la (BRASIL, 1968).

A proépria compreensao dos direitos individuais é tratada, no texto acima, como uma da-
diva das FFAA a populacao civil. Nessa medida, entdo, a dadiva pode ser confiscada. E assim o
foi. Em dezembro de 1968, os mais ou menos liberais, se essa palavra é cabivel, se unem “ao
cerrar fileiras contra qualquer tentativa civil de mudanca dos rumos do processo politico”
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(MARTINS FILHO, 2019, p. 184). O ano de 1968, entao, é mercado por uma série de atos terro-
ristas promovidos pelos proprios militares ou por adesistas (como o CCC - Comando de Caca
aos Comunistas), a fim de forcar o governo ao endurecimento do regime. Essa segunda etapa
do Golpe - que alguns chamam golpe dentro do golpe — marcou um regime absolutamente
excepcional: o fechamento do Congresso Nacional e das assembleias estaduais e camaras mu-
nicipais, autorizacao legislativa ao poder executivo, intervencado federal nos entes federados,
suspensdo dos direitos politicos de qualquer cidaddo que o regime determine, fim das garan-
tias da magistratura, o confisco de bens sem o devido processo, a suspensao do habeas corpus,
além do autoperdao concedido aqueles que agirem por mando do Al-5.

No uso desses atributos, o governo militar “buscou ao mesmo tempo aniquilar qualquer
espaco legal de exercicio da oposicdo civil e colocar sob seu estrito controle os setores estatais
onde persistiam potenciais focos de resisténcia” (MARTINS FILHO, 2019, p. 216). Por essa tre-
menda violéncia, o ultimo regime militar, bem como a histéria dos militares na Republica,
deixou profundas marcas na sociedade brasileira, ainda ndo resolvidas, uma vez que qualquer
tentativa de trazer o assunto verdadeiramente ao primeiro plano é bloqueada pela Lei da
Anistia e logo recebe o tratamento de revanchismo ou antipatriotismo - hoje, o vocabulario ja
recuou mais: comunismo, se diz.

Isso conduziu a tentativa de resolver de vez a questao militar em trabalho infrutifero,
também na transicdo para a democracia e com a Constituicao de 1988. Isso se da por duas ra-
zOes: a Anistia ndo foi capaz de converter os idedlogos intervencionistas em servos da
Constituicdo, muito menos poderia perdoar o préprio Estado por seus crimes. A questado é tao
insoluvel que, a partir de 2019, tivemos espago para o maior governo militar da histéria da
Republica, quando um tresloucado qualquer ganhou as elei¢cdes e converteu a Esplanada dos
Ministérios em caserna, como nem a Ditadura de 1964 foi capaz de fazer. O caso mais exemplar
foi o do General Eduardo Pazuello, que comandou o Ministério da Saude durante a Pandemia
de COVID-19, e ndo s6 permitiu, como incentivou a chamada tese da imunidade de rebanho,
medicamentos ineficazes e o desincentivo de métodos profilaticos. O Brasil deixou 700 mil ci-
dadaos morrerem, em grande parte por ineficicia e acao de um governo, na pratica, militar.

O olhar de retrospecto é calamitoso, mas seria o futuro mais sensivel ao problema? A
tentativa de golpe acontecida em 8 de janeiro de 2023 gerou uma certa reatividade a esse dis-
curso intervencionista, mas nao se verifica, na pratica, nenhuma alteracdo de cenario. Tal con-
dicao faz crer que a questao militar, no Brasil, ¢ um assunto aberto. A pressdo da caserna sobre
a politica ndo se encerra com o término do ultimo golpe ostensivo, de 1964, mas se reafirma
como um problema a ser tratado pela democracia. As investigacdes ja demonstram a partici-
pacdo de militares, incluindo os chefes das Forcas, na manutencao dos acampamentos que re-
sultaram na Marcha sobre Brasilia. Altos oficiais discutiam abertamente o golpe, conforme
dados apurados pela Policia Federal do Brasil. Os chefes das tropas atuaram para impedir a po-
licia de desmobilizar os acampamentos. Os policiais militares de Brasilia foram, no minimo, le-
nientes com a destruicdo dos palacios dos Poderes da Republica. Qual a reacéo legislativa? Os
movimentos punitivistas chegarao aos generais de 4 estrelas? E se chegarem, isso impedira que
em mais uma ou duas décadas, tudo aconteca novamente?

A ideia que se deve nutrir, parece, é que a democracia deve atuar de forma eficiente. E
precisa interferir, urgentemente, 1) na formacgao dos militares e das policias; 2) na legislacdo que
blinda os militares de punicdo; 3) na militarizacdo das policias. Se a Republica nao interferir
nessas questdes, corremos o risco de sermos eternamente uma democracia tutelada. O dis-
curso supostamente antirrevanchista é apenas a forma mais imediata de sustentar a manu-
tencdo do estado de coisas. Militares nao sao vitimas, na histéria da Republica. Sao algozes re-
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munerados pelo Estado e precisam ser compelidos aos seus devidos lugares, inclusive no
controle objetivo da formacao (pois general ndo é livre pensador).
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RESUMO

O presente artigo pretende explorar a poténcia filoséfica na obra da escritora negra Carolina
Maria de Jesus (1914-1977). Ela é mais conhecida pela obra Quarto de Despejo, didrio de uma fa-
velada (1960), nossa abordagem, no entanto, concentra-se especificamente em seu conto
“Sdcrates Africano’, no qual ela trata da vivéncia com seu avo Benedito e a relacdo entre sua sabe-
doria e a do filésofo grego Sécrates (séc.V a.C). Sua reflexdo parte da tentativa de entender a
razao pela qual seu avd era comparado a Sécrates e denominado “Sdcrates Africano”. Nesse sen-
tido, pretendemos ampliar a ideia de um Sécrates Africano e as origens de uma das matrizes filo-
séficas africanas, a tradicao Yorubg, dialogando com o pensamento da filésofa nigeriana Sophie
Oluwole (1935-2018) e sua aproximacao entre Socrates e Orunmild, como mote para pensar as
potencialidades filosoficas da obra de Carolina e os tracos de uma filosofia afro-brasileira.

Palavras-chave: Filosofia. Sdcrates. Africano.

ABSTRACT

This article intends to explore the philosophical potency in the work of the black writer Carolina
Maria de Jesus (1914-1977). She is best known for her work Quarto de Despejo, diary of a fave-
lada (1960), our approach, however, focuses specifically on her short story “Socrates Africano’, in
which she deals with her experience with her grandfather Benedito and the relationship be-
tween her wisdom and that of the Greek philosopher Socrates (5th century BC). Her reflection
starts from the attempt to understand the reason why her grandfather was compared to
Socrates and called “African Socrates”. In this sense, we intend to expand the idea of an African
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Socrates and the origins of one of the African philosophical matrices, the Yoruba tradition, dia-
loguing with the thought of the Nigerian philosopher Sophie Oluwole (1935-2018) and her
approximation between Socrates and Orunmild, as a motto to think about the philosophical
potentialities of Carolina’s work and the traits of an Afro-Brazilian philosophy.

Keywords: Philosophy. Socrates. African.

Introducao

Carolina Maria de Jesus (1914-1977) é considerada uma das mais importantes escritoras
negras do Brasil no século XX, cuja obra tornou-se referéncia para a literatura negra e afro-bra-
sileira. Sua obra mais destacada é Quarto de Despejo, didrio de uma favelada (1960)', na qual é
possivel encontrar ndo apenas um registro do cotidiano da favela do Canindé na zona norte da
metrépole de Sao Paulo, mas uma percuciente andlise social numa perspectiva da classe subal-
terna que podemos considerar um marco no ambito literario brasileiro por apresentar a visao
da periferia em relacdo a metrépole.

Nesse sentido, consideramos importante frisar um debate recente nas reflexdes sobre a
especificidade do fazer filoséfico na Filosofia Brasileira a respeito do chamado “literato-filésofo’,
uma categoria proposta pelo pensador mineiro Paulo Margutti em sua obra Histéria da Filosofia
no Brasil: periodo colonial (2013), tematica também discutida e explorada por José Raimundo
Maia Neto (2007) e Daniel Benevides Soares (2021). Essa categoria se inscreve na forma prépria
de nosso filosofar brasileiro, que parte de nossa formacao colonial (Ibérica) se apresenta um
tanto avesso ao modo tratadistico e sistematico, privilegiando a intuicdo e o contetido em re-
lacdo a forma (SOARES, 2021, p. 100), dialogando assim com outros modos de fazer filosofia que
estdo presentes na tradicao, tais como: o poema (Parménides), a carta (Epicuro), o aforismo
(Nietzsche), o ensaio (Bacon), o conto (Voltaire) e o romance (Rousseau). Assim, do mesmo
modo como recentemente se tem refletido a filosofia brasileira a partir de seus literatos
(Machado de Assis, Clarice Lispector, Guimaraes Rosa) se apresenta a escolha da temdtica e a
proposta de abordagem deste artigo?.

Uma leitura filoso6fica da obra de Carolina poderia considerar, em primeiro lugar, os as-
pectos criticos e sociais destacados na perspectiva da autora em Quarto de Despejo, sua obra
mais conhecida e capaz de dialogar com uma visao realista da sociedade, abordando temas
como a desigualdade social, a fome, a perspectiva de uma moradora da favela, que por si sé ja
seriam recortes profundos da realidade brasileira da segunda metade do século passado, am-
pliando a critica social uma vez que considera tais questdes sob um prisma distinto das analises
dos intelectuais burgueses e da academia, distantes do meio periférico.

Nossa abordagem segue um caminho distinto desta expectativa de leitura, tracando
uma outra possibilidade ao buscar refletir um texto mais curto (um conto), cujo alcance filosé-
fico nos parece mais instigante e interessante, na medida em que traz um possivel caminho
para o didlogo entre o saber filoséfico ocidental (tradicional), personificado no filésofo Sécrates

' Quarto de Despejo teve um alcance inusitado, sendo traduzido para mais de 37 idiomas.

2 Seguimos assim a sugestao metodoldgica de abordagem dos literatos-filosofos proposta por Soares (2021, p. 100): “Finalmente,
para concluir essa secdo, vamos apresentar brevemente uma forma metodoldgica de trabalhar os literatos-filésofos. Trata-se do
recurso ao paralelo. E possivel cotejar um literato-filésofo com algum tema ja desenvolvido em um autor da tradicao, de modo a
fazer sobressair nao apenas identidades, mas, sobretudo, as diferencas e as solugdes originais encontradas no literato-filésofo”.
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(c. 469-399 a.C.)3, e as matrizes do pensamento filosofico africano (ancestral), na figura do avé
de Carolina. Esse didlogo intercultural partird do conto Sécrates Africano (JESUS, 1976)%, no qual
Carolina nos narra aspectos da vida de seu avd que marcaram sua existéncia e nos revelam suas
concepgdes de educacao e sabedoria.

O Brasil dos primeiros decénios do século XX era ainda um pais rural, recém-saido do
processo inacabado da Abolicao da escravidao (1888), sem haver garantido as minimas condi-
¢Oes de existéncia e dignidade de sua populagao negra que ainda sofria com os efeitos de cerca
de trezentos anos de dominacao e exploracao. Neste interim, nem mesmo a Proclamacéo da
Republica (1889) havia consolidado os direitos basicos para a maioria de sua populac¢ao, perma-
necendo as velhas oligarquias como os donos do poder que se revezavam no governo. O epi-
sédio da morte de Benedito, o avo de Carolina (narrado no conto que iremos refletir), se da por
volta de 1937, no inicio do chamado Estado Novo, apice de um processo social e politico de
desenvolvimento do Brasil republicano, onde se desenvolve o discurso do racismo cientifico e
da “democracia racial’, como enfatiza Silvio AImeida:

Jano século XX, na esteira do Estado Novo, o discurso socioantropolégico da democracia
racial brasileira seria parte relevante desse quadro em que cultura popular e ciéncia
fundem-se num sistema de ideias que fornece um sentido amplo para praticas racistas
ja presentes na vida cotidiana. No fim das contas, ao contrario do que se poderia pensar,
a educacgao pode aprofundar o racismo na sociedade (ALMEIDA, 2019, p. 45).

A presenca da populacdo negra é massiva, embora nao Ihe seja garantida nem ao menos
aigualdade de direitos. Essa populacao estava a margem da sociedade brasileira, sem direito ao
trabalho e a educacdo, sua sobrevivéncia s6 se da por sua prépria forca, resisténcia e coragem,
enfatizando o preconceito racial arraigado na sociedade brasileira (SCHWARCZ, 2015, p. 511-
515). Nesse periodo estd em curso o processo de embranquecimento da sociedade brasileira, a
chegada de imigrantes europeus, o trabalhismo do Estado Novo que considerava “vadiagem”®
o que fugisse da vida produtiva do capitalismo que se instalava no pais. Some-se a isso a ideia
de civilizacdo e modernizacao implantada por meio das ideias vindas da Europa (Evolucionismo
e Positivismo) e a consequente negacdo dos saberes diferentes do padrao europeu, a demoni-
zacado de suas crencas religiosas (intolerancia e racismo religioso), a perseguicao a suas praticas,
costumes e manifestacdes culturais e artisticas (capoeira e samba, por exemplo).

O sabio Benedito da Silva

O conto é breve, mas rico de referéncias e reflexdes. Nosso “Socrates Africano” € o avo de
Carolina de Jesus, seu nome é Benedito da Silva, um negro cabinda® que fora escravizado e
depois liberto, considerado um homem de notéria sabedoria por seus amigos e pela comuni-
dade que segundo a autora vinha ouvir seus conselhos.

3 Sécrates (c. 469-399 a.C.) nasceu em Atenas, a metropole da cultura grega. Da sua infancia pouco se sabe para além de sua origem
pobre. Ele era filho de um escultor, Sofronisco, e uma parteira, Fenarete, da qual Sdcrates pegaria a ideia do parto (maiéutica) para
sua forma de fazer filosofia. Sobre Sécrates indicamos como referéncias: (GRIMALDI, 2006); (HUISMAN, 2006).

4 Ver ainda (MEIHY, 1994, p. 190-196).

5> Presente desde o Codigo Penal de 1890, a chamada “lei da vadiagem” era consolidada em 1942, em um contexto de forte milita-
rismo, para punir com prisdo quem nao estivesse exercendo algum trabalho ou profissao.

6 Cabinda é uma das 18 provincias de Angola, localizada ao norte. O termo “cabinda” vem de Mafuca Binda, Binda era o nome do
intendente de comercio que ocupava lugar central como funcionario publico de confianga do rei.
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O conto inicia narrando seu adoecimento e os Ultimos momentos de sua vida (1937),
onde ele mesmo tece sua justificativa para o reconhecimento de uma vida bem vivida através
de um exame de consciéncia e da reflexdo. Em sua fala percebe-se ecos da figura do Grid’ afri-
cano que tem o conhecimento da vida, a habilidade narrativa e a autoridade ancestral e, por
isso, é capaz de ensinar e indicar o caminho da vida, mesmo na condicao de quem prepara-se
para o encontro com a morte. Percebe-se uma interessante convergéncia entre a narrativa de
Carolina e o discurso de Sdocrates (séc.V a.C.) no didlogo Fédon sobre o “filosofar como aprender
a morrer” (PLATAQO, 1983, p. 85)8.

- Se eles vém me visitar, é porque gostam de mim. E que eu soube viver! Nao fui mau
elemento. Néao prejudiquei o préximo. Ele estava fazendo um exame de consciéncia para
ver se descobria algumas falhas para pedir perddo ao nosso Deus, se foi injusto. J4 que o
meu avo estava morrendo, ele era autoridade suprema naquela casa. Quando ele falava,
nds ouvia-o com todo respeito porque, quando ele falava, nés aprendiamos alguma coisa.
Ele ndo falava banalidades. Ele dizia: é tdo bom morrer. Mas eu nao tenho permissao para
vos relatar o que vejo para nao lhes gerar confusées mental (JESUS, 1976, p. 4).

Lembramos a frase final da Apologia, onde Sécrates se expressa em tom cauteloso e pie-
doso apds seu julgamento: “Agora, porém, é hora de partirmos. Eu seguirei para a morte, vocés
para a vida. Quem de nds se encaminha para melhor situacao, é obscuro para todos, menos
para o deus” (PLATAQ, 2009, p. 64). De modo semelhante, no Fédon, Sdcrates esta em seus mo-
mentos finais na iminéncia de tomar a cicuta (veneno que fora condenado a beber), mas ao
invés de parecer abatido e deprimido, o fildsofo ateniense demonstra plena seguranca, con-
victo de seus principios, abracando a certeza de que a morte, longe de ser um mal é uma van-
tagem, pois nos liberta da prisdo corporal, permitindo a ascensao da alma as formas. Benedito,
como Sécrates, para quem “filosofar é um exercicio para a morte” (Fédon, §81a), pode afirmar
sem sofrimento: “é tdo bom morrer”.

Infelizmente, o efeito do colonialismo, do racismo cientifico e do epistemicidio®, impedia
o reconhecimento de um negro como mestre do saber, como um filésofo, principalmente na
condicdo de ex-escravizado, e analfabeto. Apesar disso, salta aos olhos que na narrativa seja
citada a possibilidade de um homem negro ser considerado como um “Sécrates Africano” por
seus contemporaneos.

Os homens ricos iam visita-los, e ficavam horas e horas ouvindo-o. E saiam dizendo:
- foi uma pena nao educar este homem. Se ele soubesse ler, ele seria 0 homem. Que
preto inteligente. Se este homem soubesse ler poderia ser o nosso Sdcrates africano
(JESUS, 1976, p. 4).

“Se esse homem soubesse ler poderia ser nosso Socrates africano” diziam os brancos...
Carolina tece suas criticas ao descaso em relagdo a educagao no Brasil, citando Rui Barbosa™ e

7 Gri6s sao os guardides das tradi¢oes africanas. Os grids sdo narradores de mitos e histdrias, que transmitem as tradi¢des de uma
comunidade através de sua experiéncia e conhecimento dos varios aspectos da vida social e cultural.

8 No didlogo platonico Fédon, Socrates esta na prisdo em sua Ultima conversagdo com seus discipulos e desenvolve uma longa
reflexdo sobre a imortalidade da alma e sua tarefa como fil6sofo.

° O conceito de Epistemicidio refere-se a negacao, subalternizacéo, ilegalizacao e destruicao de saberes locais considerados infe-
riores no processo de colonizagao. A criacdo e uso do termo é atribuida ao sociélogo portugués Boaventura de Souza Santos nos
livros Pela mdo de Alice (1994) e Epistemologias do Sul (2009). No Brasil, o termo foi apropriado pela filésofa Sueli Carneiro em seu
livro A construgdo do Outro como Néo-ser como fundamento do Ser (2005), como conceito para pensar o racismo estrutural (Parte
|, Capitulo 3 - Do Epistemicidio).

10 Ruy Barbosa de Oliveira (1849-1923) foi um polimata baiano, destacando-se como jurista e advogado. Participou do movimento
abolicionista e republicano.
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Oswaldo Cruz'", conhecidos intelectuais de reconhecimento nacional, mas vozes impotentes
diante das estruturas do poder, que por seu carater excludente ndo admitiam a educacao dos
negros e ex-escravizados. Vale ressaltar que, como ministro do Marechal Deodoro da Fonseca
(primeiro presidente do Brasil), Rui Barbosa mandou destruir parte importante dos registros
documentais de propriedade de escravizados, evitando assim que os antigos proprietarios
fossem ressarcidos'?.

Mas o Rui Barbosa p6s uma lei no Senado pedindo para incluir os negros na escola
porque vai ser dificil uma classe culta, e outra inculta, sendo vai gerar confusdes, choques
ideoldgicos. O analfabeto vai ser apenas um. Nao acertard as observacdes se for admitido
como empregado. A sua cooperacdo e participagdo é minima. Agora se ele for alfabetizado
a sua cooperacao sera amaxima. O Rui Barbosa dizia: que era e é preciso educar e esclarecer
os predominadores. Ele, sendo instruido, ha de querer instruir os seus compatriotas. Um
empregado bem instruido podera substituir o patrdo nos casos de emergéncias [...].
Antigamente o homem, para educar-se tinha que ir para Coimbra. Entdo educa-se uma
minoria, quando, é o dever da patria, educar a maioria (JESUS, 1976, p. 4).

Salta aos olhos a questao da educacao no Brasil, que desde o periodo colonial era restrita
aos filhos das elites, quando nao havia ainda uma estrutura educacional que garantisse o acesso
a maioria da populacgéo. Situacado ainda mais dificil para os negros escravizados que ndo tinham
esse direito assegurado pela sua condicdo de exclusao na sociedade (SCHWARCZ, 2015, p. 416).
No periodo republicano a situacao nao é das melhores, pois permanece o abismo que separa a
populacdo branca e negra. As contradicdes da sociedade brasileira apresentam-se na sua
crueza, onde se nega a educacao a populacdao negra. Carolina denuncia as contradi¢cdes e o
processo de exclusdo em uma sociedade desigual e racista.

A minha mae era a Unica que poderia herdar o ceptro intelectual do vové. Mas a minha
mae ndo aprendeu a ler, enquanto portugués predominou no Brasil, o negro foi tolhido.
As escolas ndo aceitavam os pretos. Mas o Rui Barbosa dizia que eles agindo assim
implantariam o preconceito racial no Brasil, que um pais com preconceito, é um pais de
racas mediocres. O Rui Barbosa dizia que deveriam conservar o negro na lavoura, que o
Brasil deveria e deve ser apenas um pais agricola (JESUS, 1976, p. 4).

Dessa forma, a “sabedoria” e o conhecimento da elite dos homens civilizados do Brasil
colonizado, sustentou-se as custas da exclusao da maioria de sua populacao, com a riqueza
gerada pelo trabalho escravizado, que produziu e abasteceu de ouro, mercadorias e lucro, en-
guanto relegava a miséria o povo preto.

Nas origens da Filosofia: Os oraculos de Delfos e Ifa-Orumila

Chegamos aqui ao cerne de nossa reflexdao, quando Carolina se pergunta sobre o que
queria dizer a alcunha “Sécrates Africano”? O que pretendiam dizer aqueles que denominavam
seu av0 com esse titulo? Seria um insulto, um xingamento?

O aparecimento da figura do famoso filésofo grego Sécrates como um desconhecido
para nossa autora, surge para nés como uma perplexidade, ao mesmo tempo que intriga a ca-
beca de Carolina que se sente impelida a buscar entender essa definicao.

" Oswaldo Gongalves Cruz (1872-1917) foi um médico, bacteriologista, epidemiologista e sanitarista paulista.
2 Sobre o episédio da queima dos documentos do periodo da escravidao, conferir LACOMBE; SILVA; BARBOSA, 1988).
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[..] eu pensava: O que serd o Socrates africano? Serd que eles estdo xingando o vovo? O vovo
é bom, ndo faz mal a ninguém. Quando morre alguém, ele é quem reza o ter¢co. Quando
nao chove, ele reza para chover. Ele diz que a reza é o modo dos homens conversar com
Deus. Fui perguntar a minha mae: — Mamae! O que é Sécrates? Minha méae estava nervosa,
respondeu-me: —Vai amolar outro; vagabunda! Pensei: ela ndo quer me explicar, mas um
dia hei de saber o que é Sécrates. Porque tudo o que eu presenciava e nao compreendia
eu guardava dentro daminha cabeca para esclarecer posteriormente. Compreendi que
deveria armazenar as ocorréncias na minha mente (JESUS, 1976, p. 4).

Sécrates aqui surge como o elemento mobilizador do pensamento de Carolina sobre o
que representaria a alcunha dada a seu avo, o Sécrates Africano. Seria Sécrates um xingamento?
Uma pessoa importante? Por que comparam seu avé com Socrates? Ele que para ela era um
homem bom, de carater, que ensinava sobre a relacdo com o sagrado, ao citar seu papel na
comunidade, onde reza o terco quando morre alguém e ao relatar sua explicacdao sobre a oracao
como conversa com Deus. A preocupacao de Carolina é desvendar essa questao.

O que nos diz essa passagem, onde o grande modelo e referéncia da Filosofia soa como um
estranho? O que pensar quando dois marcos centrais do pensamento ocidental, a Filosofia grega
e seu maior representante, soam como nulidades na reflexdo de uma voz periférica? Essas ques-
tées podem parecer estranhas, mas tem a possibilidade de nos fazer refletir a prépria Filosofia a
partir de sua exterioridade, de sua alteridade, a partir de um mundo marginalizado, uma vez que
aqui nao serd o filésofo grego o ponto de chegada, mas apenas um ponto de partida. Aqueles que
rotularam o av6 de Carolina como um outro, o faziam como forma de distingui-lo pela inteligéncia
e sabedoria, mas acabaram por levar a escritora a questionar tal referéncia.

Por fim, Carolina reconhece o que significa ser o “Sécrates Africano’, ao destacar a con-
dicao iletrada de seu avo.

Fiquei feliz em saber que o meu avdé morreu ilibado. O seu nome Benedito José da Silva
e tenho orgulho de acrescentar que ele foi o Socrates analfabeto. Era impressionante a
sapiéncia d'aquele homem. Eu tinha a impressao que o meu ilustre avé era semelhante
a uma fita, unido a familia como se fosse um bouquet de flores. Nao havia desidencia.
Predominava a unido. Enquanto o vov esteve vivo, a sua casa parecia uma assembléia
onde os predominadores discutiam as falhas do nosso povo. Se naquela época a nossa
populacdo era: a maioria analfabeta. E a minoria alfabetizada. Era um povo sem luz mental
(JESUS, 1976, p. 5).

Seu Benedito é, sequndo Carolina, o Sécrates analfabeto (JESUS, 1976, p. 5). Em vez de ser
o sabio grego que “sabe que nada sabe’, é o sabio africano que em sua sabedoria nao teve
acesso aos rudimentos da cultura letrada, base da tradicdo filoséfica ocidental, mas que mesmo
assim nao deixou de imprimir sua marca na vida de Carolina e de sua comunidade. Ele é um
sabio analfabeto, que nada soube desta cultura dos fil6sofos, mas que era reconhecido justa-
mente por sua sabedoria nao letrada. O Sdcrates grego, que nada escreveu, serviu de analogo
ao Sécrates Africano que nao sabia escrever.

Percebe-se aqui o confronto entre a concepcao de mundo ocidental, que reforca os as-
pectos de distincdo com base na condicao social e econdmica, e consequentemente no acesso
as técnicas e saberes letrados na formacao dos individuos, e uma outra compreensao de conhe-
cimento como sapiéncia, uma sabedoria ndao académica, fundada numa vivéncia ancestral e
comunitdria, um saber vivencial transmitido oralmente, aquilo que poderiamos chamar por
meio dos conceitos de “oralitura” de Leda Martins, e “escrevivéncia’, conceito criado por
Conceigao Evaristo em sua dissertacao de mestrado em 1995.
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Segundo Leda Martins em Afrografias da meméria: o reinado do Rosdrio no Jatobd (2021, p. 25):

Aos atos de fala e de performance dos congadeiros denominei oralitura, matizando
neste termo a singular inscricdo do registro oral que, como littera, letra, grafa o sujeito no
territério narratario e enunciativo de uma nagao, imprimindo, ainda, no neologismo, seu
valor de litura, rasura da linguagem, alteracéo significante, constituinte da diferenca e da
alteridade dos sujeitos, da cultura e das suas representa¢des simbdlicas.

No livro Escrevivéncia: a escrita de nés — reflexbes sobre a obra de Conceicdo Evaristo (2020),
organizado por Constancia Lima Duarte e Isabella Rosado Nunes, a autora define o conceito como:

Escrevivéncia, em sua concepcao inicial, se realiza como um ato de escrita das mulheres
negras, como uma agdo que pretende borrar, desfazer uma imagem do passado, em que
o corpo-voz de mulheres negras escravizadas tinha sua poténcia de emissao também
sobre o controle dos escravocratas, homens, mulheres e até criancas. E se ontem nem
a voz pertencia as mulheres escravizadas, hoje a letra, a escrita nos pertence também.

A auséncia do saber letrado e do ingresso no mundo académico nao impediu aquele
homem de alcancar o grau de sabedoria que se reconhece nos grandes pensadores. Sua sabe-
doria é, como nas comunidades ancestrais africanas e brasileiras, um legado de vida e experi-
éncia fundado na oralidade e na autoridade sapiencial, como entre os grids africanos. Do
Sécrates grego somos conduzidos ao Sécrates Africano.

Neste ponto, pretendemos estender nossa perspectiva de leitura de Carolina Maria de
Jesus e fazer referéncia as origens da filosofia africana e, consequentemente, afro-brasileira,
considerando a importante contribuicdo dada a esse debate pela fildsofa nigeriana Sophie
Oluwole (1935-2018)'3, que busca nas raizes da sabedoria africana uma referéncia para re-
pensar a filosofia ocidental. Oluwole foi a primeira mulher doutora em Filosofia na histoéria da
Nigéria, pesquisou a tradicao oral africana do Ifa (comum aos povos Yorubg, Ibo e Eué). Em
sua obra Socrates and Orunmild. Two patron saints of classical philosophy (2017), a filésofa
apresenta um estudo comparado que tem como perspectiva a filosofia em suas origens afri-
canas com Orunmila-Ifa (tradicdo Yoruba) e a figura do filésofo grego Sécrates, ambos ndo
legaram obras escritas.

Sophie Oluwole parte de trés concepgdes de Orunmild (OLUWOLE, 2017, p. 43-48): a) a
primeira como mitica-religiosa (mythical), que remete ao entendimento de Orunmild como um
orixa yoruba responsavel pelo oraculo de If4, deus da sabedoria e dos caminhos (Olorum
Ogbon), b) a segunda como de ordem corporativo-institucional (corporate), ou como nos escla-
rece Renato Noguera “funcao sociocultural que funciona como signo da preservacao simbdlica
do patrimoénio intelectual” (NOGUERA, 2018, p. 32), e por fim, ¢) a terceira de carater historico
(historical), na qual Orunmila foi conhecido como um filésofo que viveu por volta de 500 a.C,,
casado com lwa descrito como um grande pai que teve muitos seguidores, dos quais 16 foram
mais préximos e receberam os ensinamentos de um sistema designado como Odu If4, embora
Ornumild nada tenha escrito.

'3 Sophie Oluwolé era nigeriana, a oitava filha de um casal de comerciantes do povo Edo. Na escola, aos 8 anos de idade, foi batizada
pelo diretor, que lhe deu o nome de Sofia. Mais tarde, mudou-o para Sophie. Mudou-se em 1951 para llé-Ifé, onde estudou na
escola moderna das meninas anglicanas. Formou-se pela Faculdade de Treinamento para Mulheres em llexa, em 1954. Recebeu
uma bolsa de estudos em Moscou, em 1963. Morou também na Alemanha e nos Estados Unidos antes de voltar para a Nigéria,
em 1967. Estudou Filosofia na Universidade de Lagos. Fez o mestrado também na Unilag e o doutorado na Universidade de Ibada.
Foi a primeira mulher doutora em Filosofia na histéria da Nigéria. Pesquisou a tradi¢do oral do ifa, comum aos povos Yoruba, Ibo
e Eué. Para ela, o Ifa-Orumila é comparavel a Socrates, pai da filosofia ocidental, que também nao deixou obras escritas.
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Oluwole traca paralelos entre os dados biograficos de Sécrates e Orunmila, alguns deles
trazem similaridades interessantes, como por exemplo: Socrates e Orunmila sdo contempora-
neos, nasceram por volta do séc. V a.C., os pais de ambos, Sofronisco e Oroko (Jakuta) eram
escultores (stone masons). Sécrates teve 10 discipulos e Orunmila 16, ambos defendiam a vir-
tude como ideal da vida boa, Sécrates criticava aqueles que consideravam deter um saber
absoluto, da mesma forma Orunmila condenava outros orixas'* que diziam saber a origem e o
fim de todas as coisas, Socrates e Orunmild nada escreveram, embora haja escritos que atri-
buem a estes determinados saberes e inspiracdes (como os Didlogos de Platdao e os Odus do
If4), Socrates viveu no auge social e cultural de Atenas, assim como Orunmild em Ilé Ifé, entdo
uma regiao cujas condicdes materiais promoveu a ascenséo de politicos, guerreiros e filosofos
(OLUWOLE, 2017, p. 49-50).

Nosso ponto de partida, no entanto, serd a relacdo entre suas filosofias e a sabedoria ora-
cular, pois nao apenas Ifa é compreendido como um oraculo, mas o préprio Socrates atribui a
origem de sua atitude filoséfica uma origem oracular, no caso o conhecido Oraculo de Delfos'.
Segundo GIEBEL (2013, p. 14-15), este era um oraculo de sorteio, cujo auge se deu entre 550 e
480 a.C., as consultas eram inicialmente anuais e depois mensais, precedida por um sacrificio
ritual. A consulta se dava através de uma pergunta a sacerdotisa, Pitia, que retirava de uma
bacia (tripode) pedrinhas ou ossos brancos e pretos que significavam uma afirmativa ou nega-
tiva. As perguntas eram formuladas como alternativas “devo fazer isto ou nao?” Conferir ora-
culos era definido como ‘retirar ou apanhar’.

Segundo a tradicao consignada na Apologia de Sécrates de Platdo (Séc. V a.C), Socrates
teria se inspirado nas palavras do Oraculo de Delfos para seguir seu caminho investigativo em
busca da sabedoria,

Sei que todos conheceram Querefonte, meu companheiro desde a juventude e,
companheiro também da maior parte de vocés, pois junto com tantos outros foi exilado e,
como vocés retornou a patria. Todos sabem quem foi Querofonte e com que ardor langava-
se a tudo que empreendia. Certa vez ele foi a Delfos e teve atrevimento de perguntar ao
oraculo - e agora volto a pedir 6 homens que ndo se agitem com o que vou dizer - pois ele
perguntou se havia alguém mais sabio que eu. A pitia respondeu que ndo havia ninguém
mais sabio. Seu irmdo pode testemunhar sobre tais fatos, ja que Querefonte esta morto
(PLATAO, 2009, p. 28).

A prética reflexiva escolhida por Sécrates se baseia numa interpretacdo da mensagem
oracular do deus Apolo de Delfos. Se Sécrates afirmava nada saber, o oraculo enfatizava que
este era o mais sabio entre os helenos. Conclui, entao, o filésofo que, como o deus ndo pode
mentir ou enganar, sua sabedoria consistia justamente em demonstrar a pretensao daqueles
que se consideravam os mais sabios, desnudando-lhes assim sua prépria ignorancia (GIEBEL,
2013, p. 52). E pela interpretacdo (hermenéutica) do oraculo que Socrates compreende a pro-
fundidade da mensagem do deus de Delfos. Assim, a sabedoria ndo consiste numa certeza ou
na posse absoluta da verdade, mas no reconhecimento dos limites de nosso saber, o reconhe-
cimento de nossa ignorancia.

Como nos informa Noguera sobre saber (conhecimento) e ignorancia segundo Orunmild,
em contrapartida a Sécrates:

14 Orixas aqui é tomado no sentido de antepassados, ndo de divindades.

15 O oraculo de Delfos fica localizado no interior do templo elaborado por Trofénio e Agamedes, dedicado ao deus Apolo, este
oraculo fez de Delfos uma cidade reverenciada por todo o mundo antigo como sendo o“omphalos” (em grego, umbigo), “o centro
do cosmos’, ver (GIEBEL, 2013).
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Conforme Orunmild existem quatro tipos de relagdes com o conhecimento e aignorancia:
1°) Uma pessoa que sabe e sabe que sabe; 2°) Uma pessoa que sabe; mas, ndo sabe que
sabe; 3°) Uma pessoa que nao sabe e sabe que nédo sabe; 4°) Uma pessoa que ndo sabe;
mas, acha que sabe. A filosofia estaria na terceira maneira de relacionamento. Por isso,
0 seu papel é dissipar, 0 maximo possivel, a ignorancia, mesmo que a recomendacao de
Orunmild seja por reconhecer os limites do conhecimento e afirmar que entre as trés
formas de relacdo entre conhecimento e ignorancia, apenas a terceira maneira é realmente
filoséfica (NOGUERA, 2018, p. 40).

A busca pelo conhecimento de si, outro tema socratico essencial em nossa reflexdo, é o
ponto de partida da verdadeira sabedoria, como esta no préprio frontispicio do templo do deus
Apolo em Delfos, “conhece-te a ti mesmo’, frase atribuida a um dos Sete sabios, Quilon de
Lacedeménia (GOMES, 1987, p. 96), que viveu no século VI a.C. Essa afirmacdo igualmente ado-
tada pelo filésofo ateniense amplia ainda mais o conceito de sabedoria. A sabedoria passa pelo
conhecimento de nés mesmos, ou seja, de nosso ser, das nossas capacidades e limitagoes,
como nos esclarece Giebel (2013, p. 49):“Os sabios, cujo encontro com Delfos era relatado pela
tradicao, eram homens de sabedoria pratica e experiéncia de vida"

O Oréculo de If4, por sua vez, conta com uma das bases filoséficas da cultura africana e o
fildsofo Orunmila pode ser pensado como ponto de partida deste pensamento ancestral, o qual
como Sécrates também nao deixou obras escritas. O Orixa Orunmila-Ifa (isto é, a versao mitica
de Orunmild) é a Divindade Suprema conhecedora de todos os segredos e destinos da vida do
ser humano, o Orixa da Sabedoria. Nele estdo contidas todas as respostas do seu destino, seu
culto estabelecido na cultura africana ha mais de 10 mil anos. O Ifa é a divindade conselheira e
detentora de toda sabedoria que nos ajuda a tomar decisdes mais assertivas, para que pos-
samos investir nos caminhos mais favoraveis.

Segundo a tradicao Yoruba, naquele tempo quando nao havia separacao entre o Céu
(Orum) e a Terra (Ayé), Orunmild teve oito filhos, numa ocasido quando celebrava um ritual ele
mandou chamar seus filhos, os sete primeiros lhe prestaram homenagem, mas o oitavo Oloué
nao o fez e o respondeu questionando, causando a furia de Orunmila que se retirou para o Orun
e a desgraca abateu-se sobre a terra. Seus filhos ofereceram sacrificios e cantos, que foram aceitos,
mas a paz estava rompida. Orunmila deixou a seus filhos dezesseis contas de dendé e instruiu-os
a consulta-los“quando tiverem problemas e desejarem falar comigo, consultem este Ifa”. Orunmila
teve entao 16 filhos (Odus) que indicam o caminho de cada um e o sacrificio apropriado para re-
solver cada problema, sao eles: Ocanra, Ejioc6, Ogundg, Irosum, Oxé, Obara, Odi, Ejiobé, Osa,
Ofum, Quorim, Ejila-xebora, Ic4, Oturopon, ofuncanré e Ireté (PRANDI, 2001, p. 443-444).

O mito narra como Orunmila instituiu o oraculo de If4, assim essa divindade nos res-
ponde através de um sistema divinatério chamado “merindilogum” ou “erindilogun’, populari-
zado com o nome de “Jogo de Buzios”. E um oraculo milenar'®. O Jogo é praticado ha mais de 6
mil anos regido por Orunmila-Ifa (divindade suprema da sabedoria). De forma semelhante as
origens da filosofia de Sdcrates, a sabedoria africana de Orunmild-Ifa tem sua origem no ora-
culo, que antes de ser um mero instrumento de consulta sobre o futuro, na verdade apresen-
ta-se como uma ferramenta combinatéria (NOGUERA, 2018, p. 34) englobando um conjunto de
principios ético-morais que estabelecem as possibilidades e padrées (Odus) de uma“cartografia
dos caminhos”"’. Assim, a figura de Orunmila pode ser considerada como o “Sdcrates africano”.

16 O Ifd é reconhecido desde 2008 pela Unesco como patriménio imaterial da humanidade, inscrito na lista representativa. (Cf. Unesco,
2023). Acesso em: https://ich.unesco.org/en/RL/ifa-divination-system-00146

7 Segundo Noguera (2018, p. 34ss), a combinacao do Ori, dos elementos e dos buzios, temos 1680 tipos de sujeitos articuladas com
mais 256 possibilidades a partir da cartografia dos caminhos (os Odus), o que perfaz 430.080 maneiras de viver.
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Para melhor entender essa relacdo entre a sabedoria oracular de Ifa e sua interpretacao,
vejamos como se da sua concepcao,

O sistema oracular Ifa se fundamenta em um conjunto de textos e formulas baseadas
em signos-sinais. E mais praticado pelos Yoruba e comunidades afrodescendentes nas
Américas e no Caribe, mas ha sacerdotes por todo mundo. Em contraste com outras formas
oraculares, Ifd ndo depende de uma pessoa que tem poderes misteriosos ou proféticos para
sua interpretacéo. E um sistema de signo-sinais que sao interpretados por um sacerdote,
o Babalawo de If3, literalmente “o pai da sabedoria” (ADERONMU, 2015, p. 76).

Como vemos, o Ifa é um sistema de 16 signo-sinais que demanda uma exegese e herme-
néutica proprias destes signos a cargo de um sacerdote, Babalawo de Ifa, que indica a partir da
consulta ao ordculo qual o caminho a seguir. O Ifa se fundamenta num conjunto de 256 versos,
chamados Ods. Esse sistema néo é fixo e evolui segundo as condi¢des histéricas de cada grupo
e da humanidade. A interpretacdo dos Odus varia e se adapta as circunstancias de cada comu-
nidade, segundo os sacerdotes ha mais de 800 interpretacdes possiveis destes. Os Odus sao
signos-sinais que sao entendidos como “apdstolos” de Olédumare, no sentido de carregarem a
sua vontade (ADERONMU, 2015, p. 77).

Os Odus sao entendidos como o caminho metodolégico que se aplica na aprendizagem
segundo um modelo de conhecimento afro referenciado o qual ndo separa vida e saber, vi-
véncia e experiencia, compreendendo o individuo no interior da teia social em que ele se en-
contra. A criacdo da Lei 10.630/03 tem possibilitado e fomentado a pesquisa, o ensino e a apli-
cacao de saberes ancestrais africanos, ampliando assim a gama de perspectivas didaticas e
filosoficas africanas, como é o caso das tradicdes de If4, partindo dessa abordagem o método
baseado nos Odus pode ser implementado na filosofia da ancestralidade de Eduardo Oliveira
(UFBA)'® para o ensino de “Histéria e Cultura Africana e Afro-brasileira’, desenvolvida para o
componente curricular de mesmo nome ofertado no curso de Pedagogia da Faculdade de
Educacao da Universidade Federal da Bahia (UFBA), vale ressaltar que tal uso académico de Ifa
nao é mera “aplicacao” profissional ou cientifica deste, mas é permeada por uma vivéncia pro-
funda de Eduardo Oliveira com o oraculo.

Para ampliar nossa perspectiva em relacdo as potencialidades do oraculo de Ifa e dos
Odus como caminho sapiencial da educacao, podemos fazer referéncia ao profundo estudo
conduzido pela Profa Adilbénia Machado (UFRRJ)' no livro Filosofia Africana: Ancestralidade e
Encantamento como inspira¢6es formativas para o ensino de africanidades (2019), no qual a re-
lacdo da educagdo com o método dos Odus é aprofundada e evidenciada em suas diversas
possibilidades, tais como os seguintes Odus: “1 - Odu de Origem 2 — Odu de Transicdo 3 - Odu
de Desconstrucdo 4 — Odu de Transformacdo 5 — Odu de Beleza (Estética / Encantamento) 6 —
Odu de Natureza 7 - Odu de Espaco 8 — Odu de Tempo” (MACHADO, 2019, p. 179). Nessa abor-
dagem vemos como o caminho educativo africano e afro-brasileiro se entrelagam e tornam
possiveis novas maneiras de ser e conviver em um mundo cada vez mais complexo e escravi-
zado por formas tecnolégicas que nos colocam diante de um impasse, a hiperconexéo e a de-
sumanizacao do sentido da existéncia.

O entendimento dessa hermenéutica ancestral, que aponta os caminhos a seguir através
de um elaborado sistema dos Odus (signos), nos revela a complexidade da visdo de mundo

'8 Professor Adjunto da Faculdade de Educacao da Universidade Federal da Bahia (UFBA). Professor Permanente do Doutorado
Multi-Institucional e Multidisciplinar em Difusao do Conhecimento (DMMDC), em Salvador. E-mail: afroduda@gmail.com.

19 Licenciada e Mestre em Filosofia (UECE). Doutora em Educagao pela UFC e Professora Adjunta da Universidade Federal Rural do
Rio de Janeiro (UFRRJ)/Instituto Multidisciplinar/Departamento Educacdo e Sociedade.
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Yorubd, articulando as diversas perspectivas e tendéncias possiveis na conducdo de nossas
vidas. Assim como Sdcrates, diante da consulta do oraculo de Delfos feita por seu amigo
Querefonte, se pergunta sobre o que poderiam significar as palavras da Pitia e qual a conducao
deveria dar as suas acdes, da mesma forma os povos Yorub4, ao refletirem sobre os Odus de Ifa
se questionavam sobre as possibilidades infinitas de entendimento de nosso lugar no mundo,
assumindo assim uma atitude de humildade diante do mistério da existéncia e de atencdo as
dimensodes de nossas escolhas.

Consideramos que essa reflexdo que partiu da abordagem da obra de Carolina Maria de
Jesus sobre a sabedoria do Sécrates Africano possibilitara ampliarmos nossa visao sobre a ri-
queza do didlogo intercultural, revelando assim pontos em comum e diferencas essenciais, que
nos esclarecem sobre o entendimento das filosofias ndo ocidentais e sua sabedoria, muitas
vezes rejeitadas, marginalizadas e menosprezadas. O olhar atento e abertura ao didlogo com
essas tradi¢des nos garantird um melhor entendimento de nossos limites como civilizacéo, cor-
rigindo tantos erros cometidos no processo colonial (ha modernidade) e transformard o esta-
tuto da prépria Filosofia.

Consideracgoées finais

O olhar colonizado na Filosofia reduz a capacidade de reconhecer a autonomia e a dife-
renca do pensamento ndo-ocidental (ndo-europeu ou anglo-saxdo) em suas matrizes fun-
dantes, ficando assim viciado por uma comparacdo diminuidora ou negadora da alteridade,
sempre pensando as concepcoes filosdficas diferentes a partir da referéncia ou modelo civiliza-
toério ocidental, o Unico por elas (re)conhecido, bem como aos seus esquemas de pensamento
e estilos de escrita.

Para melhor compreendermos o legado e a poténcia filoséfica da obra de Carolina Maria
de Jesus, devemos entendé-la no contexto de sua vinculacdo com a ancestralidade afro-brasi-
leira, bem como ampliar o alcance da reflexao levantada por ela em sua obra literaria no con-
fronto entre a figura de Sécrates com o “Sécrates Africano’, seu avd Benedito da Silva, partindo
de sua vivéncia concreta com a sabedoria deste Ultimo, um homem preto e analfabeto, privado
do acesso a cultura letrada e a margem da sociedade brasileira. Essa leitura exige de nés um
desprendimento e uma descentralizacdo do olhar filoséfico que permanece cativo de uma
visdo europeia e ocidental que supervaloriza a cultura letrada e o saber académico em detri-
mento da cultura ancestral das massas populares.

Em nosso ensaio sobre a relacao entre o Socrates grego e o0 “Sdcrates africano’, buscamos
ampliar essa perspectiva dialogando com a abordagem da filédsofa nigeriana Sophie Oluwole,
ao estabelecer uma analogia entre as origens da Filosofia na Grécia com Sécrates e em Africa
com Orunmild, destacando o aspecto comum oracular e hermenéutico que perpassam ambas
as tradi¢des. Dessa forma, fomos capazes de enxergar através da referéncia do texto de Carolina
outros possiveis encontros entre Grécia e Africa, revelando uma nova faceta deste dialogo.
Esperamos ter contribuido para o interesse na leitura da obra de Carolina Maria de Jesus e ao
mesmo tempo articulando sua potencialidade no campo filoséfico.
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ABSTRACT

The theory of modality Buridan develops is linked to different propositions. This paper addresses
one of those propositions. The aim is to show that, if the operator of necessity included in it is
ignored, the proposition allows deriving, within first-order predicate logic, a reduction sentence
with the characteristics required in Carnap’s framework. Besides, the paper tries to argue that
the mentioned operator of necessity can be understood not only in a technical sense (as modal
logic does), butalso in the way a naive individual (without modal logical training) could interpret
it. These latter arguments are given from the theory of mental models.

Keywords: Buridan. Carnap. Mental models. Necessity. Reduction.

RESUMO

A teoria da modalidade que Buridan desenvolve esta vinculada com diferentes proposicoes.
Este trabalho aborda uma dessas proposicoes. O objetivo é mostrar que, se o operador de
necessidade incluido nela é ignorado, a proposicao permite derivar, dentro da légica de
predicados de primeira ordem, uma sentenca de redug¢ao com as caracteristicas requeridas
no framework de Carnap. Ademais, o artigo tenta argumentar que o mencionado operador
de necessidade pode ser compreendido nao apenas em um sentido técnico (como a légica
modal faz), mas também do modo como um individuo inocente (sem treinamento em légica
modal) poderia interpreta-lo. Estes ultimos argumentos sdao dados a partir da teoria dos
modelos mentais.

Palavras-chave: Buridan. Carnap. Modelos mentais. Necessidade. Reducao.
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Introduction

Based on works such as those of Hodges and Johnston (2017), Johnston (2015), and Read
(2015), Dagys, Giedra and Pabijutaité (2022) offer a number of propositions related to the theory
of modal syllogism Buridan proposes. One of those propositions is interesting for this paper.
That proposition is derived from the framework presented by Hodges and Johnston (2017) and
Johnston (2015). However, the derivation also considers Buridan’s works such as Treatise on
Consequences and Quaestiones in Analytica Priora. These two works by Buridan are important
because, following Dagys et. al. (2022), provide the concept of necessitas conditionalis
(‘conditional necessity’). Taking this concept into account, Dagys et. al. (2022) modify some
propositions Johnston points out replacing conjunctions with conditionals. The relevant
proposition here is one of those modified propositions. It is (1) (see DAGYS et. al,, 2022, p. 39).

(1) VX [(Ox A Sx) = N(Ox — Px)] A Ix (Ox Sx)

Although some symbols are different here, proposition (1) is in Dagys et. al. (2022, p. 39).
Init,"V'is the universal quantifier,”represents the existential quantifier,’A’stands for conjunction,
‘—'denotes the conditional, and ‘N’ is the modal operator of necessity. Regarding ‘O; ‘S, and ‘P,
they are predicates.‘Ox’ comes from Hodges and Johnston (2017), and it expresses that x exists
‘at a world; 'Sx’ indicates that x has the property to which the subject of the proposition refers,
and ‘Px’ establishes that x has the property corresponding to the predicate of the proposition.
Dagys et. al. (2022) also give a version of (1) including appearances of the modal operator of
possibility. However, those appearances are removed in (1) in order to consider the quod est
restriction. According to that restriction, the subject needs to be real (for further information on
(1), see (DAGYS et. al., 2022).

The reason why (1) is important is that, if operator N is removed, it can be transformed,
just following first-order predicate calculus, into a reduction sentence of the kind Carnap (1936;
1937) proposes. To show this is the main aim of the present paper. The first section will explain
what reduction sentences are within Carnap’s (1936; 1937) framework. The second section will
account for how (1) can lead to a reduction sentence if N is not considered. The next sections
will argue that to ignore the presence of N do not lead to negative consequences. As Dagys et.
al. (2022) mention, the relation between Buridan’s philosophy and possible world semantics in
modal logic is not evident. So, beyond the correspondences between Buridan’s logic and first-
order predicate logic that are to be found in the literature, it can be claimed that N should be
interpreted as naive people (i.e., people without modal logical training) understand necessity.
To make this latter point, the paper will follow the theory of mental models (e.g., KHEMLANI;
BYRNE; JOHNSON-LAIRD, 2018).

What reduction sentences are

Reduction sentences are described in Carnap (1936). They are sentences with the formal
structure of (2) (the present paper will resort to the symbols used to express Carnap’s reduction
sentences in works such as LOPEZ-ASTORGA, 2022a).

2) VX [Px = (Qx = Rx)]
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‘P’'Q, and ‘R’ are predicates in sentence (2) (which appears in LOPEZ-ASTORGA, 2022a, p.
110). By virtue of its structure, (2) can be a reduction sentence. Within Carnap’s (1936; 1937)
approach, reduction sentences are applied to build scientific definitions assigning properties to
those scientific definitions. In this particular case, (2) would be a reduction sentence for its last
predicate, that is, R, and it would allow linking properties P and Q to R.

Nevertheless, if the properties indicated in the antecedents of the conditionals were
unreal and, therefore, impossible for any being that could be thought, (2) would be always
banally true. To avoid situations of this kind, Carnap (1936) also proposes a condition that
sentences such as (2) must fulfill to be reduction sentences. Formula (3) (which follows the
symbols in works such as LOPEZ-ASTORGA, 2022a, too) expresses that condition.

3) = VX —(Px A Qx)

Symbol ‘—’ means negation in formula (3) (which appears in LOPEZ-ASTORGA, 2022a, p.
110). It guarantees that the mentioned problem does not happen. If (3) holds, cases of P and Q
are not impossible. A reduction sentence with the structure of (2) and coherent with (3) can be
deduced from (1) in first-order predicate logic. The next section addresses that deduction.

A reduction sentence deductible from Buridan’s framework

Actually, the reduction sentence cannot be derived from (1), but from a formula akin to
(1) without including the operator of necessity. That formula is (4).

4 VX [(Ox A Sx) — (Ox — Px)] A 3x (Ox Sx)

In first-order predicate calculus, (4) can be divided into (5) and (6).
®)) VX [(Ox A Sx) = (Ox — Px)]

(6) Ix (Ox A SX)

From (5), (7) can be inferred.

@) VX [Ox — (Sx — Px)]

On the other hand, (6) is equivalent to (8).

®) — VX —(Ox A Sx)

Because (7) has the same structure as (2), it is possible to think that (7) is a reduction
sentence. This is confirmed by virtue of (8), which has the same structure as (3). Therefore, (8)
reveals that (7) fulfills the condition reduction sentences must fulfill.

The present paper is not claiming that Buridan anticipated reduction sentences or that
Buridan’s framework is an antecedent of Carnap’s (1936; 1937) proposal. The only point the
paper is making is that Buridan’s theory of modality has the machinery necessary to deduce
reduction sentences. Although the inferences Buridan’s modal theory allows making seem to
be consistent with system T, that does not justify to assume an obvious relation between
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Buridan’s philosophy and current semantics in modal logic (DAGYS et. al, 2022). Likewise,
although reduction sentences can be derived from Buridan’s approach, that does not lead to an
evident link between Buridan’s logic and Carnap’s philosophy of science.

A problem this argument needs to solve is that a reduction sentence such as (7) cannot
be directly deduced from a proposition attributable to Buridan. (7) can be inferred from (4), not
from (1). However, if there is no clear relation between Buridan’s theory and possible world
semantics, this problem can be easy to eliminate.

Necessity in the theory of mental models

If links between Buridan’s theory of modality and current modal logic are not assumed,
one might think that necessity in (1) should be interpreted as naive individuals do, and not as
contemporary logicians do. In other words, one might think that Buridan understood necessity
as an average person, and not as modal logic does nowadays. So, the question would be how a
naive individual considers necessity.

The theory of mental models gives an answer. According to this theory, human reasoning
is essentially modal in a natural way. Nevertheless, this modality has nothing to do with the
current systems of modal logic (e.g., KHEMLANI; HINTERECKER; JOHNSON-LAIRD, 2017). The
theory of mental models deals with several connectives in natural language (see also, e.g.,
JOHNSON-LAIRD; RAGNI, 2019). But the important connective here is the conditional. When the
human mind processes a conditional, it takes a conjunction with three possibilities into account
(see also, e.g., ESPINO; BYRNE; JOHNSON-LAIRD, 2020). Given, for example, (9),

(9) If Athen B

Its ‘conjunction of possibilities’ is (10) (which follows the way to express the models or
possibilities in works such as KHEMLANI et. al,, 2018).

(10) possible (A & B)
& possible (not A & B)
& possible (not A & not B)

Conjunction of possibilities (10) appears in Khemlani et al. (2018, p. 1890). It shows three
possibilities seeming rows in a truth table in classical logic. But this view is not correct (e.g.,
JOHNSON-LAIRD; RAGNI, 2019). There are cases in which the possibilities are not those in (10)
(see also, e.g, QUELHAS; RASGA; JOHNSON-LAIRD, 2017). For instance, the possibilities
assignable to (11) are not similar to those in (10), but those in (12).

an If | read a book, | read this book

(12) possible (I read a book & | read this book)
& possible (I do not read a book & | do not read this book)

By virtue of its content, (11) is not a conditional; it is a biconditional. This is because, if | read
this book, | read a book. Hence, a possibility such as the second one in (10) cannot be admitted.
Another example can be (13).
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(13) “If there is gravity (which there is) then your apples may fall” (JOHNSON-LAIRD;
BYRNE, 2002, p. 663).

Now, given that gravity exists, the possibilities are (see JOHNSON-LAIRD; BYRNE, 2002,
where (13) is deemed as an example of ‘strengthen antecedent’ sentence):

(14) possible (there is gravity & your apples fall)
& possible (there is gravity & your apples do not fall)

That your apples fall is just a possibility. For that reason, they may fall, as in the first
possibility in (14), or they may not fall, as in the second possibility in (14). What is known for sure
is that there is gravity, which is the case in the two possibilities in (14).

On this basis, the theory of mental models can explain how people understand necessity
and possibility:

A clause can be evaluated as possible if it is affirmed in at least one possibility of the
conjunctive set. It can be evaluated as necessary if it can be affirmed in all possibilities.
And it is deemed factual if it is affirmed in a set of only one possibility (KHEMLANI et. al.,
2017, p. 665; italics in text).

In the case of (9) and (10), both A and B are possible. There is a case of A (first possibility)
and two cases of B (second a third possibilities). Neither A nor B are in all of the possibilities.

Something similar occurs with (11) and (12). It is possible that | read a book and it is
possible that | read this book. Both of them are in one possibility (the first one). However, none
of them is necessary, as the other possibility (the second one) is that neither | read a book nor |
read this book.

The situation is different in the case of (13) and (14). That your apples fall keeps being a
possibility: in one possibility (the first one) they fall, and in the other possibility (the second
one) they do not fall. Nevertheless, that there is gravity is necessary, since that is true in each
of the possibilities.

These definitions of necessity and possibility allow checking that N in (1) is not a problem.
The next section tries to show that.

Buridan, necessity, and reduction sentences

If one assumes that the theory of mental models is correct, and, accordingly, consistent
with the way human beings reason, it can be said that the first conjunct of a sentence such as
(4), that is, (5), refers to conjunction of possibilities (15).

(15) possible [(Ox A Sx) & (Ox — Px)]
& possible [not (Ox A Sx) & (Ox — Px)]
& possible [not (Ox A Sx) & not (Ox — Px)]

Conjunction of possibilities (15) reveals that Ox — Px is not, as it is in (1), necessary. It is
true in two possibilities (the first and second possibilities). But in the last one (third possibility)
it is false. However, the second conjunct in (4), that is, (6), helps understand what can happen
when the antecedent of (5) is the case. In those circumstances, the possibilities in which the
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antecedent is not true, that is, the second and third possibilities in (15), are removed. The result
is only one possibility: (16).

(16) possible [(Ox A Sx) & (Ox — Px)]

Following the theory of mental models, (16) is a fact, since it includes just one possibility.
Nevertheless, in that situation, Ox — Px is necessary, as it is in all of the possibilities (there is
only one possibility, and Ox — Px is in that possibility).

This would be the natural manner to understand the necessity of Ox — Px according
to the theory of mental models. It enables to see the correspondence between (1) and (4): in
the natural sense, and not in the technical sense (i.e., not in the sense of possible world
semantics and current modal logic), the consequent of (5) can be deemed necessary if (6) is
the case. Thus, a transitive relation can be provided for the pairs (1) and (4), (4) and (7), and
(1) and (7). If, based on the theory of mental models, in a natural and not technical way, (1)
correspond to (4), and (4) allows deriving (7), in a natural and not technical way too, (1)
should allow deducing (7).

Two more points with regard to this argumentation can be indicated. On the one hand,
the account of the theory of mental models can be even simpler. People do not always
consider all of the possibilities of the conjunction of possibilities corresponding to
conditionals. That requires analytic reasoning and concentration. If reasoning is intuitive and
quick, only the most evident possibility is detected (see also, e.g., BYRNE; JOHNSON-LAIRD,
2020). That possibility is that in which the two clauses happen, that is, the first one in (10), the
first onein (12), the first one in (14), and the first one in (15), which is equivalent to (16). If this
is right and individuals only take (16) into account when they process a sentence such as (5),
as explained above, the consequent of (5) is necessary. This is because it is in all of the
possibilities (there is just one possibility and the consequent is true in it).

On the other hand, given that the concept of reduction sentence is established by
Carnap, one might think that the link between (1) and the reduction sentence that can be
derived from it should consider the way Carnap understands necessity. The problem is that
necessity for Carnap (1947) is akin to what it is in current modal logic and possible world
semantics. Carnap (1947) does not resort to the phrasing ‘possible world’ The expression
Carnap prefers is ‘state-description’ But a state-description is the same as a possible world.
Hence, this would force to take possible world semantics into account in the analysis of (1).

If there were obvious links between Buridan’s modality and possible world semantics, this
objection could be overcome from a technical point of view. As it is known, Carnap’s (1947)
proposal is compatible with system S5, and S5 includes, among other axioms, axiom T. Universally
quantified, axiom T can be expressed as formula (17).

17 Vx (NPx — Px)

And (7) can be derived from (1) and (17). Thereby, because (8) can also be inferred from
(1), (7) would keep being a reduction sentence (for relations between Carnap’s framework of
modal logic and the theory of mental models, see, e.g., LOPEZ-ASTORGA, 2022b). Furthermore,
axiom T allows interpreting Buridan’s modal theory from system T (DAGYS et. al., 2022).

However, given that it is not clear that Buridan’s logic is linked to possible world semantics
(DAGYS et. al, 2022), it should be thought that necessity is understood by Buridan as naive
people understand it in a natural way. If it is assumed that the explanation from the theory of
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mental models about the natural manner to understand necessity is right, the account above
suffices to ignore symbol N in (1) and consider just (4).

Conclusions

While the inferences that can be made within Buridan’s semantics are compatible with
system T, that does not imply that Buridan anticipated modal logic in the way it is considered
nowadays (DAGYS et. al., 2022). Nevertheless, that shows the potential Buridan’s philosophy
has. Likewise, while a reduction sentence can be deduced, based on first-order predicate logic,
from a proposition linked to Buridan’s framework, that does not mean that Buridan anticipated
Carnap’s analyses of science, or the idea of building a language for science as exact as possible.
Nonetheless, this also reveals the potential of Buridan’s logic.

The only difficulty with regard to the derivation of the reduction sentence following only
first-order predicate calculus is that the initial proposition includes the operator of necessity.
But, if Buridan'’s system is not related to possible world semantics, it can be thought that Buridan
understood necessity as naive people do. The question is, hence, how a naive individual
understands necessity. An option is to assume that naive people consider necessity as the
theory of mental models claims. If this is accepted, the difficulty disappears and the reduction
sentence is not hard to infer.

So, at least two points deserve to be researched. On the one hand, it is required to keep
working in order to check to what extent the theory of mental models describes what the
human mind does. If the theory of mental models gets further support, the present paper will
get further supportas well. On the other hand, it is also relevant to continue to analyze Buridan’s
theory of modality. The literature reveals that system T can capture that theory. This paper has
also proposed that very theory can be addressed from the testability processes Carnap
describes. Accordingly, it is worth reviewing in more detail more components of Buridan’s
framework in order to determine whether or not similar situations with regard to other later
approaches are possible.
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RESUMO

Caracterizo inicialmente o que considero ser um consenso crescente no que diz respeito as re-
lagdes entre a ciéncia e a natureza. Esse consenso contraria a definicdo da atividade cientifica
como um dispositivo de instrumentalizacao do mundo natural - algo que ele é, desde o seu
nascimento. Em seguida, critico a nocao hegeliana de que a ciéncia estaria dotada de uma po-
litica igualitaria frente a natureza. Finalmente, traco as linhas gerais do que poderia vir a ser uma
auténtica politica desse tipo: somente possivel dentro de um conjunto de crencas politeistas.
Nesse ambiente estariam estabelecidas as condi¢cdes para a desobjetivacdo da natureza e a
desubjetivacdo do sujeito — processos sem os quais as relacdes permaneceriam definidas em
uma estrutura hierarquica. A partir dessa alteracao, se poderiam promover relagdes mais igua-
litarias entre os seres humanos e a natureza: base para a sustentacdo de uma forma de vida
realmente ecoldgica. Isso permitiria superar o mecanismo escravista da ciéncia moderna cujas
engrenagens tomam impulso a partir do empobrecimento espiritual da natureza.

Palavras-chave: Ciéncia. Natureza. Poder. Politeismo. Ecologia.

ABSTRACT

| initially characterize what | consider to be a growing consensus regarding the relationship
between science and nature. This consensus contradicts the definition of scientific activity as a
device for the instrumentalization of the natural world — something that it has been since its
birth. Next, | criticize the Hegelian notion that science is endowed with an egalitarian politics
vis-a-vis nature. Finally, | outline the broad outlines of what could turn out to be an authentic
politics of this kind: only possible within a set of polytheistic beliefs. In this environment, the
conditions for the deobjectification of nature and the subjectification of the subject would be
established - processes without which relations would remain defined in a hierarchical structure.
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From this change, more egalitarian relations between human beings and nature could be
promoted: the basis for sustaining a truly ecological way of life. This would make it possible to
overcome the slave mechanism of modern science whose gears take momentum from the
spiritual impoverishment of nature.

Keywords: Science. Nature. Power. Polytheism. Ecology.

Introducao

Ha uma maneira de pensar as relagdes entre o conhecimento cientifico e a natureza que
tem se tornado gradualmente influente nas sociedades ocidentais atuais. Segundo esse ponto
de vista, a pretensao de controlar a natureza é a expressao de uma disposicao dominadora e
injustificada por parte do ser humano. Assim, a ciéncia e a suas aplicacdes tecnoldgicas tem
sido cada vez mais avaliadas como expressdes de uma vontade de poder desmedida de nossa
(humana) parte.

Essa disposicdo dominadora seria uma manifestacao da aversdao de nos reconhecermos
como auténticos membros do mundo natural. Se efetivamente fizéssemos parte dele, ndo ha-
veria justificativa para o exercicio de nossa vontade de dominio sobre os demais seres. O per-
tencimento pleno ao mundo natural, a que me refiro aqui, exclui a necessidade de dominio,
justamente porque a dominacdo supde uma diferenca ontoldgica. E ela que legitima a relacdo
entre dominadores e dominados. Nao faz sentido existirem relacdes de dominio entre iguais.
Como qualquer vontade de poder, a nossa com respeito a natureza s6 se baseia na presuncao
de um direito inexistente e na arrogancia auto fundante de uma posicao privilegiada. Em ambos
0s casos estamos diante de gestos de violéncia exercidos contra o mundo natural.

O conjunto de posturas, que vem ganhando terreno nas mentalidades, nos compreende
como seres ontologicamente engajados nesse mundo e ndo como uma espécie de impera-
dores acima da natureza. Ele se beneficiou de reiteradas investidas culturais contra a visao de
um suposto mandato divino do homem. Essas investidas enfraqueceram a autoestima exage-
rada que nos fornecia a base moral e politica para o exercicio de um dominio sobre o mundo
natural. A seguir, cito trés dessas iniciativas como ilustracdes desse movimento de perda do
trono do mundo ou de derrocada do mandato divino.

Contra o mandato divino

Nietzsche (2000) sugeriu que aquilo que nossas narrativas apresentam como virtudes
louvaveis sdo, na verdade, inversdes produzidas a partir de nossas préprias deficiéncias. Assim,
se prezamos nossa humildade a ponto de transforma-la em uma virtude de primeira ordem,
isso ocorreu simplesmente porque ndo tivemos alternativa. Nesse caso, ndo nos tornamos efe-
tivamente humildes depois de reconhecermos o cardter virtuoso da humildade. Apenas ade-
guamos nosso sistema de valores e crencas para gerar uma unidade organica entre elas e o que
ja éramos. Nenhuma mudanca real ocorreu nesse processo: continuamos a ser os mesmos de
sempre. A Unica diferenca é que agora estamos providos da disposicdo de acreditarmos que ser
como somos constitui, por si s6, uma virtude.

Nao sendo capazes de promover uma alteragdo em nossa maneira de ser, transformamos
nossa falta de opcao em virtude, de forma a parecermos grandes e louvaveis diante de nés
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mesmos. Trata-se, em Ultimo caso, de uma espécie de prestidigitacdo digna do Bardo de
Minchausen, na medida em que nossos critérios de avaliacdo sao erigidos a partir de nossas
caracteristicas preexistentes. Assim, nos elevamos até as alturas de uma virtude especial, te-
cemos uma teia complexa em que nos colocamos no umbigo do mundo, tudo isso sem sairmos
da posicao em que sempre estivemos.

A revelacdo desse mecanismo sofisticado faz cair por terra ndao apenas qualquer crenca
egocéntrica ingénua - talvez prépria de estdgios infantis do desenvolvimento da personali-
dade - como sua congénere etnocéntrica. O perspectivismo nietzschiano desfere uma rude
tacada em qualquer forma de avaliacdo acerca das capacidades humanas supostamente su-
periores, inclusive aquelas que nos tornavam herdeiros diretos do mandato divino sobre o
mundo natural.

Por sua vez, Darwin (1994; 2000) golpeou essa mesma noc¢ao do mandato divino ao
tornar explicito que ndao somos colonizadores desse mundo. Fazemos parte dele e ndo viemos
do além para desempenhar uma missao especial. Portanto, ndo faz sentido representarmo-nos
como filhos diletos de um ser superior que nos transferiu o direito de exercer, aqui embaixo, um
poder supremo. A afirmacdo de que somos filhos do reino animal nos insere no seio da natu-
reza e nos torna ligados intimamente a ela. Se hd uma colonizacao, ela se opera contra os ir-
maos terraqueos.

Além de solapar a base do direito divino do homem sobre a Terra, Darwin tornou evi-
dente que o nosso comportamento é uma adequacao especifica dentro de um padrédo compor-
tamental animal mais amplo. Nossas emoc¢des nao sao substancialmente distintas do compor-
tamento automatico dos demais seres, com os quais compartilhamos esse mundo.

Isso quer dizer que mesmo naquilo em que nos julgamos impares, somos muito seme-
Ihantes ao restante dos animais. Nossa alegada racionalidade nao nos separa dos demais seres
da natureza, como se ocupdassemos uma categoria especial. Ela é o resultado de uma variacao
cega e sem propdsito que se desenrolou inteiramente no plano da imanéncia natural.

Alguns estudos recentes de clara inspiracdo darwiniana tem enfatizado que as capaci-
dades de outros animais possuem afinidades com as nossas, incluindo a consciéncia (EDELMAN,
2012) e o raciocinio. No mesmo sentido, a Declaracao de Cambridge sobre a Consciéncia (2022)
expressa esse mesmo sentimento acerca do pertencimento humano ao reino animal. Dessa
maneira, temos sido empurrados para baixo, para dentro da natureza - quando partimos da
referéncia a hierarquia ontoldgica que legitimava o mandato divino.

Por sua vez, Freud (1976) tornou evidente que nossa vida consciente nao é um substrato
definitivo, um fundamento sobre o qual repousaria nossa individualidade. Ao contrario, a cons-
ciéncia humana é semelhante a um barco que flutua em um mar de elementos que nos atira de
um lado a outro, sem que possamos dizer com seguranca se estamos efetivamente no leme.

O que foi atingido aqui foi a base intima com a qual julgdvamos poder contar sempre,
mesmo na solidao mais completa: o carater substancial da consciéncia, o ponto fixo do eu a
partir do qual poderiamos nos apoiar para avaliar o restante do mundo. Se nao me identifico
finalmente comigo mesmo, se é possivel que eu seja somente a expressao de algum jogo de
forcas mais sutil que me escapa, entdo ndao posso estar seguro acerca de mim mesmo. Nao
posso estar convicto de que me apoio em alguma substancia fixa que me permitiria lancar-me
para fora, em direcdo ao mundo. Isso também ndo me coloca em uma posicao especial com
relacao ao valor de todas as demais coisas.

Sem essa substancia, as demais qualidades individuais nao parecem ter onde se ancorar.
Embora Hume (2000) ja tivesse defendido uma nocao semelhante, no que diz respeito ao as-
pecto nao substancial do eu, suas ideias nao tiveram o impacto cultural da Psicanalise. Essa ul-
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tima afirma que o eu é uma espécie de epifendmeno de processos psicoldgicos subjacentes
gue nos escapam e ndo um ponto de partida e projecdo. Trata-se de reconhecer a presenca
ativa de elementos que se movem em cada um de nés, sem que se tenha plena consciéncia
deles e de seus modos de operacao.

Se aquele sentimento crescente, a que me referi acima, tinha o claro sentido de nos em-
purrar para baixo, parece que nesse Ultimo caso somos empurrados para cima — ja que nao po-
demos nos aprofundar em um meio inconsciente em busca de uma fundamentacdo ultima do
eu. Os processos terapéuticos ndo eliminam a situacdo da presenca incbmoda daqueles ele-
mentos nao conscientes, apenas facilitam nossa adaptacdo a essa situacdo de instabilidade.

Se considerarmos essas criticas ao mandato divino sobre a natureza, veremos que a faixa
de terreno disponivel foi reduzido em ambas as dire¢des, sobrando-nos somente aquela que se
encontra abaixo do mundo supralunar de toda transcendéncia e acima do mundo sublunar de
toda inconsciéncia. Isto é, sobrou-nos a dimensao do mundo natural imediato.

Parece-me fazer sentido alinhar esses pensadores dentro de uma grande corrente cul-
tural do ocidente que vem alterando profundamente a maneira como compreendemos a re-
lagéo entre a ciéncia e a natureza. Tal corrente certamente nao se limita a tais figuras, mal deli-
neadas aqui, mas elas nos permitem perceber em linhas gerais uma tendéncia saliente no
conjunto de valores que permeia o senso comum e a avaliacdo da pratica cientifica atuais.
Observe que a apreensao dessa corrente exige uma perspectiva genérica que adotamos aqui.

A percepcao, cada vez mais clara, dos limites para o equilibrio ecossistémico do planeta
faz parte dessa tendéncia que visa inserir o homem em uma grande comunidade planetaria.
Uma plena insercao desse tipo significaria limitar o exercicio do poder do conhecimento hu-
mano, principalmente no que diz respeito a introducao de finalidades humanas no ambiente
natural — a tecnologia.

Ciéncia e dominio

A nocao de que a ciéncia consiste em uma forma de poderio humano sobre a natureza
nao é uma ideia recente ou que tenha sido escamoteada na histéria do pensamento cientifico.
Ela nunca se apresentou como uma intenc¢ao oculta atuando por tras dos bastidores. Ao con-
trario, o dominio humano sobre o mundo natural é o propdsito da atividade cientifica desde o
seu inicio, como foi formulado explicitamente no Século XVII por Bacon (1999).

Seria justamente o controle humano sobre as forcas da natureza que propiciaria uma vida
melhor para a humanidade. Assim, a necessidade de exercer dominio sobre o mundo faz parte
do projeto original da ciéncia e nao era, na ocasido de sua fundacao, objeto de nenhum tipo de
ressalva ou constrangimento. Conhecer a estrutura subjacente dos mecanismos naturais nos
conduziria ao seu controle pleno, por meio da introducao de finalidades humanas no seu curso.

Chamo a atencao para o fato de que h4, desde o inicio, na atividade cientifica um objetivo
politico evidente, ja que se trata de um projeto para alterar a maneira como os homens vivem.
Essa alteracdo da vida dos homens pressupde a adocao de uma perspectiva especifica na ma-
neira de nos relacionarmos com a natureza. Portanto, ndo faz sentido discutir se ha compo-
nentes politicos envolvidos na producao do conhecimento cientifico.

Essa presenca se torna ébvia quando compreendemos que o propdsito da atividade cien-
tifica é politico. Se alguma vez a discussao sobre os elementos politicos presentes na ciéncia foi
relevante, ela o foi por refletir uma confusao entre problemas metodolégicos e o objetivo da ati-
vidade cientifica. Isto &, ela foi fruto da dificuldade em separar a isencao e a neutralidade metodo-
Iégica da orientacao politica instrumental e dominadora de todo o empreendimento cientifico.
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A ciéncia sempre esteve em busca de apoderar-se da estrutura subjacente do mundo
para introduzir no seu curso finalidades que melhorassem a vida humana. Uma neutralidade do
ponto de vista da orientacao politica da ciéncia significaria deixar as coisas como estavam, isto
é, implicava em ndo procurar alterar as condi¢des da vida humana e nao levar adiante o pro-
cesso de dominagdo do mundo natural. Em uma palavra, a politica da ciéncia é a de promover
a qualidade da vida humana através do dominio das forcas naturais.

Aquele sentimento crescente, a que me referi antes, tem tornado o objetivo politico
da ciéncia cada vez mais evidente. Em func¢do de se tratar de um processo cultural gradual,
pode parecer que o carater politico da ciéncia s6 agora foi revelado. Mas a verdade é que ele
sempre esteve ali, no coragao da atividade de pesquisa, orientando a pratica diaria da inves-
tigacao e da descoberta. O que ocorre é que temos nos tornados mais e mais conscientes de
sua presenca.

Altero rapidamente a direcdo da exposicdo para reatar os pontos logo abaixo. Em
algum momento histérico do passado — provavelmente a partir do advento do Cristianismo
- o ocidente enveredou por um caminho civilizatério que priorizou a obtencao da autonomia
individual. Com efeito, ha muito tempo optamos por buscar e priorizar formas de vida que
dao destaque a esse valor (SCHNEEWIND, 2005) sobre todos os demais. Isso precede, inclu-
sive, a formulacao de que a ética é fundamentalmente a expressdao do dominio do homem
sobre si mesmo, como defendeu Kant (1973).

Assim, ndo é estranho que Marcuse (1982, p. 49) tenha afirmado - no século XX, diante
daquilo que Ihe parecia ser a sociedade industrial de sua época - que“a forma pura da serviddo”
consiste em “existir como um instrumento, como uma coisa”. Isto &, dentro da situacao de pre-
dominio cultural do valor da autonomia, nao ha nada pior do que se tornar um instrumento,
porque isso significa estar inteiramente privado dela. Uma coisa encontra-se destituida do
poder sobre si e encontra-se disponivel para receber o poder externo.

Dentro desse contexto cultural parece que o projeto cientifico € um projeto de servidéo.
Isso na medida em que, como afirmei antes, seu propdsito sempre foi o de instrumentalizar a
natureza em beneficio do homem, por meio da introducao de finalidades estranhas ao seu
curso original.

Curiosamente o mecanismo cientifico de dominacdo da natureza se expandiu a sombra
da ampliacdo da liberdade humana no ocidente, entendida como promocao da autonomia.
Essa aparente contradicao de conduzir um processo de liberagao humana, através da escravi-
zacao da natureza, nao passou despercebida a Simondon. Ele afirma que “é dificil se libertar
transferindo a escraviddo para outros seres, homens, animais ou maquinas; reinar sobre um
povo de maquinas sujeitando o mundo inteiro, isso ainda é reinar, e todo reino supde a acei-
tacdo dos esquemas de sujeicao” (1989, p. 127).

Poderiamos dizer, a partir dessa caracterizacdo negativa de toda instrumentalizacdo -
propiciada pelo pano de fundo cultural do extremo valor concedido a autonomia — que o pro-
jeto da ciéncia ocidental visa escravizar a natureza e reduzi-la a uma coisa visando a consoli-
dacao da autonomia humana. Ou seja, se trata de promover a libertacao dos homens por meio
da sujeicdo da natureza. A finalidade, embora aparentemente muito bem-intencionada, nao
elimina o fato de que o meio utilizado é um mecanismo de sujeicdo. Ndo parecer prudente
apostar na possibilidade de que os meios de sujeicdo ndo tenham contaminado os fins — de
ampliacdo da liberdade. Isto é, ndo parece possivel que uma liberdade auténtica possa florescer
em um ambiente cultural caracterizado por relagdes de escravidao.

Se analisarmos com cuidado, perceberemos que a presenca do mecanismo de servidao
embutido no dispositivo cientifico nao deveria provocar nenhum espanto. O espantoso seria
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conceber a hipétese de que uma atividade gestada em uma situacao histérica de baixa intensi-
dade democratica, o Século XVII, pudesse vir a exibir essa caracteristica.

Essa crenca ingénua implicaria em acreditar que nao estamos limitados a determinados
padrées de comportamento em funcdo do momento histérico em que vivemos. E também que
podemos desconsiderar o conjunto de crencas de uma determinada época quando analisamos
a situacao de producao do conhecimento gestada por ela, como se uma fosse independente da
outra. Nao creio em nenhuma dessas afirmacdes. Entre o determinismo mais estreito e a mais
desbragada liberdade ha um mundo inteiro em que nés, seres humanos, vivemos de acordo
com nossas capacidades influenciadas por tudo o que existe. Entretanto, esse ndo é o meu as-
sunto principal aqui. Remeto o leitor interessado no problema do determinismo e da liberdade
para o texto de Berlin (1969) onde se pode encontrar uma solucdo aceitdvel que tomo como
pressuposto desse artigo.

Para todos os efeitos, considere que nao parto do principio de que seja possivel que o
dispositivo cientifico tenha escapado das tipicas limitacdes de sua época de formulacdo e sal-
tado sobre elas em direcdo ao futuro democratico, como se tais circunstancias fossem meros
detalhes insignificantes para sua constituicdo e para seus procedimentos. Entendo que a ciéncia
é filha de seu tempo e compartilha com ele grande parte de suas caracteristicas.

Gostaria de verificar, na sequéncia desse texto, se nao ha uma alternativa viavel para des-
crever a relacado da atividade cientifica com a natureza, fora do escopo geral das relagdes de
dominacao. Embora, como afirmei no inicio, exista um sentimento crescente contrario as dispo-
sicdes de dominio da ciéncia, seria prudente analisar se ele é teoricamente promissor. Para isso,
lancarei mao da proposicao de que a ciéncia promove a liberdade, nao apenas dos homens,
mas da propria natureza. Ou, a0 menos, que a ciéncia pode ser caracterizada como uma forma
politica igualitaria.

Ciéncia como politica igualitaria

Ao contrario do sentimento crescente, hda um pensador que sugere uma maneira alterna-
tiva de interpretacdo do significado da atividade cientifica com relacao a natureza. Hegel (1984)
afirmou que a consideracdo cientifica da natureza promove o que podemos chamar de politica
igualitdria. Do seu ponto de vista, a intervencao humana no mundo natural, tipica da atividade
cientifica, pressupde a necessidade de uma compreensao do sistema de principios que o or-
denam. Assim, nao ha intervencao tecnolégica que ndo leve em consideracdo a estrutura fun-
cional do mundo natural, expressa em um sistema de leis auténomo. A introducao de qualquer
finalidade humana no ambito natural exigiria, como um passo prévio obrigatério, o reconheci-
mento da especificidade do mundo natural.

Esse reconhecimento humano da maneira de ser prépria do mundo natural é que carac-
terizaria o que estou denominando com certa liberdade de politica igualitdria. A relacao de im-
posicao de uma vontade sobre a outra, sem qualquer tipo de mediagao ou de consideracao
pela especificidade do outro é o que Hegel denomina propriamente de escraviddo.

Como nado haveria tal postura na atividade cientifica, ndo se estabeleceria o exercicio
unilateral de uma vontade de poder. Isto é, a relacdo de controle tecnoldgico teria que ser exer-
cida dentro das limitacbes impostas pela maneira de ser prépria da natureza. Portanto, nao
haveria uma relacao de servidao no exercicio da ciéncia e sim uma relacao que tenderia a ser
politicamente igualitaria - isto é, uma relacdo que envolveria o reconhecimento do modo de
ser préprio do mundo natural.
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Para Hegel, a ciéncia estaria baseada em uma “visdo prosaica da natureza” (1987, p. 162).
Essa visdo é justamente aquela que reconhece a autonomia do mundo natural. Como contra-
ponto a essa suposta atitude igualitaria da ciéncia, Hegel faz referéncia a “magia” (1987, p. 160)
como uma forma pura de escravagismo. Essa forma de pensar é tipica de algumas das religides
que ele denominou de religides da natureza. Em algumas dessas religides o homem se repre-
senta como dotado de um poder exercido diretamente sobre os eventos naturais.

No ambiente das religides da magia, todos os eventos do mundo estdo ligados a al-
guma intencionalidade original que os move. Nos termos de Hegel, trata-se de que “a auto-
consciéncia singular se sabe como poténcia que domina a natureza” (1987, p. 160). Entao
tudo o que ocorre advém, em ultimo caso, da intervencao de uma vontade individual. Tudo o
gue acontece, acontece porque alguém, em algum lugar, deseja que aconteca assim. A natu-
reza, na sua totalidade, é espiritualizada na medida em que é movida por vontades humanas.
Nao ha traco de impessoalidade no mundo ou um curso de eventos que siga padrdes auto-
nomos e que possa ser reconhecido como a expressdo de um modo de ser independente -
uma natureza prosaica.

Todos os processos naturais sao intencionais porque sao, ao final, expressodes de outras
vontades humanas. A totalidade das ocorréncias é o resultado de um choque de interesses in-
dividuais que se sucedem como golpes ou contragolpes em um ambiente aberto e agoénico.
Nesse mesmo sentido, Viveiros de Castro afirma que “a boa interpretacdo xamanica é aquela
que consegue ver cada evento como sendo, em verdade, uma a¢do, uma expressao de estados
ou predicados intencionais de algum agente” (2015, p. 51).

Claro que os individuos diferem em talento no que diz respeito ao controle dos eventos
e, portanto, ao poder que exercem sobre eles. Dai a importancia do feiticeiro ou do xama:
aquele que pode como nenhum outro controlar os eventos e, dessa forma, obter os resultados
requisitados. Além disso, esse controle é diretamente proporcional ao conhecimento que o ma-
gico possui do mundo. Conhecimento cujo objetivo é perceber a ligacao entre o que é dado e
uma intencionalidade, isto é, desvendar o que ha de subjetivo naquilo que parece ser objetivo
- justamente o propdsito contrario daquele que preside o conhecimento cientifico de uma
natureza prosaica.

Nesse contexto, ndo faz sentido falar propriamente em natureza. Isso na medida em que
nao existem eventos prosaicos e independentes, sem tracos de conexdes subjetivas. A natureza
seria uma larga teia de expressdes subjetivas ou o sistema interconectado de todas as subjeti-
vidades. Mesmo quando se acredita que o poder sobre os eventos é operado através de uma
divindade, isso em nada altera a situacao basica do pensamento mdgico. Se essas divindades
podem ser seduzidas por acdes humanas, entao ainda sao os individuos que exercem um poder
soberano sobre a natureza, mesmo que isso ocorra através de seus intermedidrios divinos.

E justamente essa crenca no poder magico dos gestos humanos que perdura e que fun-
cionou como um obstaculo durante séculos a uma explicacao plenamente prosaica do mundo
natural (THOMAS, 1991). Qualquer oragdo ou prece possui componentes magicos, na medida
em que se cré que ela possa ser eficaz como procedimento para alterar a vontade divina €, a
partir dai, algum estado de coisas do mundo.

Para Hegel, nesse e em outros casos semelhantes, tipicos do pensamento mdgico, o
homem sobrepde sua vontade - diretamente ou via intermediérios - sobre os seres naturais
sem qualquer tipo de restricdo ou consideracao pela autonomia destes ultimos. Um feiticeiro
nao reconhece nenhuma especificidade natural que pudesse limitar sua vontade e diante do
qual ele deveria graduar seu comportamento manipulador de eventos. As limitacdes que
existem e que se impdem a consideracao do feiticeiro sdo somente aquelas oriundas da inter-
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vencao de outras vontades individuais e seus respectivos poderes. E evidente que o mundo
magico é um ambiente muito mais diversificado do que o mundo prosaico. Isso se deve ao
aspecto social da natureza.

Assim, no mundo magico algo acontece ou nao acontece em funcdo da intervencdo de
alguém. Para evitar as consequéncias indesejadas de eventos, é necessario agir para controla-
-los. Em ultimo caso, tudo se resume ao choque de vontades que querem coisas diferentes e
movem os eventos em dire¢des distintas e antagdnicas. O mundo nao é prosaico, ele é inten-
cional. Resta ao feiticeiro saber como intervir habilmente sobre a totalidade das intengdes mu-
taveis em cada caso.

Do ponto de vista hegeliano, na magia a relagaéo do homem com a natureza ocorre como
uma espécie de dominio absoluto. Na verdade, me parece que isso ndo esta correto quando
avaliamos a questao da perspectiva interna dessa forma de religiao. Como nao ha reconheci-
mento da especificidade e da independéncia dos eventos, também ndo ha uma natureza a ser
dominada, ndo ha um ser a se tornar objeto de servidao, muito menos uma instrumentalizacdo
efetiva do que quer que seja. Qualquer feiticeiro sabe que sua intervencdo nao resultara em
dominio sobre um mundo de leis fixas, porque os efeitos de suas agdes serdao objeto de outras
acoes que poderao até mesmo reverter o sentido original da primeira intervencao. Entdao, em-
bora se exercite um poder de forma direta, ndo ha a expectativa de que ela implique em efetivo
controle do mundo como tal.

Trata-se de uma intervencao em um universo mutavel e que se torna mais e mais com-
plexo a medida que nele se intervém. A acao de interven¢do no mundo também faz parte do
mundo e o torna ainda mais variado e instavel, porque introduz nele uma nova variavel inten-
cional que nao existia antes. Além disso, toda intervencao propicia novas possibilidades de in-
tervencoes porque altera o sistema de varidveis existentes. Nao se trata de dominio sobre a na-
tureza, mas de intervencdo na mutabilidade ou na instabilidade césmica. Sendo um sistema de
intencionalidades, o cosmos sé pode se apresentar como uma arena politica, marcado pela
instabilidade do choque de interesses.

Com isso, podemos perceber que aquela maneira hegeliana de pensar é, na verdade,
uma projecao feita a partir de um ambiente cultural em que a distin¢cao entre a vontade indivi-
dual e a impessoalidade de eventos naturais ja se encontra consolidada. Hegel a tem em vista
como a figura que exprime a direcdo do processo dialético subsequente e como critério de suas
avaliacbes com respeito ao que entende serem religides do passado. Para ele faz sentido falar
em dominio exercido pelas religides da magia, porém somente de um angulo retrospectivo de
quem vé o processo a partir do que ele cré ser o seu desenlace: a ciéncia do Século XVII, aquela
que investiga uma natureza prosaica.

Porém, isso nao parece correto da prépria perspectiva da religido da magia. Para esta, nao
ha alteridade entre a vontade individual e um mundo que subsiste por si mesmo com suas pro-
prias regras. Portanto, nao ha um objeto a ser dominado, nem um dominador que se sobrepde
a outros seres. Nao ha aqui tracos de servidao, nem de instrumentalizacao. O que ocorrem sao
intervencoes. Estritamente falando, ndo ha qualquer relagdo efetiva no ambiente da magia,
porque nao ha uma alteridade tipica do mundo prosaico - objeto de estudo da ciéncia. Este
ultimo existe de maneira objetiva, ele é o que ele é. Para as religides da magia ndo ha uma na-
tureza porque o homem nao se encontra do lado de fora, como uma subjetividade contraposta.
O cosmos néo é objetivo e o homem nédo possui uma couraga subjetiva.

Ao contrario, a natureza magica é sempre diferente de si mesma, na mesma proporcao
em que cada acao humana passa a fazer parte dela. O fundamental é observarmos que nao ha
uma diferenca que permita ao sujeito estar fora da natureza. Isto é, ndo ha mundo subjetivo

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 16, n® 31 - jan.-jun. 2024 188



Politeismo como libertacdo da natureza - Ronie Silveira

para o qual o sujeito possa se evadir (mentalmente). O que significa também que ndo ha o con-
traponto de um mundo objetivo que independa da intencionalidade humana e sobre o qual
ela possa se projetar.

E em funcdo desse contraponto (claramente forcado) com o pensamento magico, que
Hegel pode defender que a ciéncia seja caracterizada por disposicoes de reconhecimento da
autonomia da natureza pelo homem. Afinal, a tecnologia é sempre uma intervencao pertinente
no mundo. Isto é, uma intervencao que leva em consideracao a especificidade do ser natural
gue é objeto dessa intervencao. Se ndo houvesse essa pertinéncia ou essa adequacao, a tecno-
logia néo seria funcional. Em outras palavras, os meios ndo seriam adequados aos fins.

Se o sentido do desenvolvimento nas relacdes entre o homem e a natureza indicado por
Hegel fosse correto, isso significaria que abandonamos uma relacdo de servidao (pelo menos
quando vista retrospectivamente) por uma relacao politica igualitdria. Isso na medida em que
teriamos substituido a relacdo sem mediacdes da vontade individual com a natureza - uma
imposicao unilateral - por uma relacdo que ja possui tracos de ser politica - porque pressupde
a autonomia do mundo natural. Nessa ultima se reconhece a natureza como um ser dotado de
especificidades préprias. Essa particularidade do mundo natural exige do homem atitudes
apropriadas para que suas intervencgdes surtam algum efeito pratico. Dessa perspectiva, a razao
instrumental em geral e a ciéncia em particular seriam caracterizadas por uma relacao de res-
peito relativo pela forma de ser da natureza.

Esse é, em tragos gerais, o argumento hegeliano para colocar-se como um defensor da
existéncia de uma politica igualitaria presente no trato cientifico da natureza.

Politeismo e politica igualitaria

O que se torna necessario analisar, a partir de agora, é se hd ou ndao um ganho politico
igualitario com a introducédo da pratica cientifica. A posicdo de Hegel que apresentei acima é
claramente favoravel a ciéncia nesse aspecto. Mas é preciso avaliar se o respeito pela auto-
nomia do mundo natural, que caracterizaria a ciéncia e a tecnologia, é politicamente superior e
culturalmente mais promissor do que a maneira magica de exercer intervencdes no mundo.

Parece evidente que o movimento cultural que nos empurra para uma posicdo de enga-
jamento no mundo natural exige algum tipo de sacrifico no que diz respeito ao carater prosaico
da natureza. Se, de fato, tendemos a valorizar com maior intensidade o ambiente natural em
que estamos inseridos, sera necessario disseminar o principio espiritual, atualmente concen-
trado no ambito da subjetividade, pela natureza. Isto é, serd necessario, em alguma proporcao,
desobjetificar o mundo natural e desubjetivar o sujeito.

Embora isso pareca uma reversao para posicdes subjetivistas epistemologicamente ul-
trapassadas — quando confrontada com a nocdo sedimentada de objetividade tipica da ciéncia
- isso s6 faz pleno sentido a partir do interior desse mesmo ponto de vista. Observe que a
questdo principal discutida aqui nao é fazer a ciéncia avancar dentro do seu padrao de atitudes
e pressupostos atuais, mas verificar que direcao é culturalmente mais promissora considerando
as tendéncias que identificamos acima.

O problema é identificar o sentido cultural implicado e solicitado por aquele sentimento
relativo a constatacao de um exercicio de poder desmedido da ciéncia sobre a natureza.
Portanto, a questao é a da tendéncia predominante do movimento cultural que pode implicar
em prejuizo ou vantagens para posicoes ja estabelecidas hoje, assim como indicar dire¢es
mais promissoras.
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Compreendo que a percepcao que vai se tornando dominante acerca do poderio arro-
gante da ciéncia e da tecnologia sé podera se consolidar se se sacrificar parte das posi¢des origi-
nais com relagdo ao carater prosaico da natureza. Isso porque sao justamente tais pressupostos
que conduziram a situacao de servidao e que agora demandam uma alternativa mais igualitaria.

A manutencdo da crenca em uma natureza absolutamente destituida de vida espiri-
tual é também a crenca em uma natureza destituida de valor préprio. E é essa natureza sem
valor que hoje é objeto do exercicio arrogante do poder, da instrumentalizacao tecnolé-
gica e da monetarizacgao.

Para uma calibragem mais igualitaria da relacdo entre ciéncia e natureza, para uma re-
lacao mais respeitosa, serd necessario reconhecer algum valor espiritual por parte do mundo
natural. Dentro do escopo atual da separacao radical entre uma natureza prosaica e um su-
jeito espiritualizado ndo ha como balancear o jogo politico em direcao a igualdade porque
nao ha um ponto médio. Uma coisa nao pode ser considerada como dotada de valor se é
meramente uma coisa. Sem espirito, a natureza ndo tem de onde obter valor que nao seja
algo projetado pelos seus dominadores. Sem espirito ela ndo possui valor por si mesma e
pode mesmo ser utilizadas como meio para finalidades que lhe sdo estranhas.

Um movimento auténtico em direcdao a uma politica igualitdria nas relacdes entre a
ciéncia e a natureza implicard em abalar o estatuto ontolégico coisificado dessa ultima. Com
isso também quero dizer que uma ecologia ndo escravista devera implicar em sacrificios no que
diz respeito a autoestima propria do homem. Uma tendéncia a equalizacao dessas relagdes
implicara em dotar o homem de um valor proporcionalmente inferior ao que ele hoje detém
nas democracias ocidentais. A natureza s6 podera valer mais na mesma propor¢ao em que o
homem valer menos, considerando-se a situacao atual como base. A libertacdo dessa escrava
natural implica em diminuicdo do poder relativo do senhorio humano. Trata-se efetivamente de
proceder a uma outra partilha da totalidade do poder.

Com isso, quero dizer que os atuais patamares de consideragao pelos direitos humanos e
pela dignidade da pessoa humana sao incompativeis com uma politica mais igualitaria nas re-
lacbes com a natureza. SO se pode salvar os seres humanos a toda a custa se a natureza puder
ser sacrificada. Se temos optado por nao a sacrificar - como expressa as demandas culturais
contemporaneas — ndo ha como contornar a dimensdo do impacto necessario que isso provoca
sobre o valor que, hoje, se atribui aos seres humanos.

A estrutura politica democratica no trato dos homens com outros homens depende da
relacdo que todos os homens mantém com a natureza. E a especificidade da politica que rege
as relacdes atuais entre o homem e a natureza que propicia a margem de manobra para o
jogo politico democratico entre os homens. A democracia inter-humana esta inteiramente
fundada na escraviddo da natureza. Se se altera um dos lados da moeda, o outro serd auto-
maticamente redimensionado.

O sentido desse movimento de equalizacao na relagao entre homem e natureza pode ser
entendido como um incremento em democracia. Isso porque se trata, afinal de contas, de es-
tender as relagdes igualitarias em direcao ao mundo natural, portanto além de suas limitacdes
atuais vinculadas egoistamente aos seres humanos. Porém, esse movimento possui um custo:
serd necessario reduzir a dignidade atual do homem na mesma proporcao em que se eleva a
dignidade da natureza.

Com efeito, ndo se conseguird nem um passo na direcao de praticas politicas menos ar-
rogantes no trato com o mundo natural sem a perda relativa de parte da dignidade que, hoje, o
homem possui e a partir da qual ele exerce seu dominio unilateral. Uma postura ecodemocrd-
tica ndo podera saltar sobre a limitacao da quantidade de poder que devera ser redistribuido na
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relacdo do ser humano com a natureza. A consideracdo pelo eventual valor intrinseco dos de-
mais seres implica em sacrificio da autoestima humana, derivada da crenca em um mandato
divino sobre o mundo.

Sabemos hoje que os recursos naturais sao limitados e que algum tipo de controle das
crescentes demandas humanas terd que se realizar — tomando-se como referéncia a situacao
atual. Marcuse (1982) sugeriu algo que pode fazer sentido aqui: a reducao da populacdo hu-
mana. Isso pode ser compreendido de modo otimista como expressando a necessidade de
tornar mais homogéneas as limitagdes da natureza com as necessidades humanas - através da
redugcao numérica das necessidades do lado mais forte.

Porém, o problema poderia ser resolvido por meio de relagées mais igualitarias, sem a ne-
cessidade de postularmos alguma forma de exterminio humano. Além do que, essa Ultima alter-
nativa poderia levar a um tipo de equilibrio, porém dentro do sistema geral de serviddo que vigora
hoje. Assim, o desequilibrio seria preservado além de uma solucdo paliativa e pouco defensavel.
Como podemos perceber, o que parece decisivo é a necessidade de caminhar na direcdo de uma
politica mais igualitaria nas relagbes entre 0 homem e a natureza e nao de tornar possivel o sis-
tema de sujeicdo através de formas de contencao das necessidades dos imperadores do mundo.

Para isso temos que tornar a natureza um parceiro politico. Isso significa que deveremos
nos mover na direcdo da indistincao politica entre 0o homem e a natureza, naquele mesmo sen-
tido explicitado nas chamadas religides da natureza. Com efeito, ndo ha nessas religides a afir-
macao de um principio material a parte do espiritual, nao ha uma natureza prosaica, nem ha
um objeto e um sujeito presentes ai. Nao ha dualidade e, portanto, ndo ha como se estabele-
cerem relagdes de dominio nesse ambiente de relagdes imanentes.

Nesse sentido, as religides politeistas possuem a vantagem inegdvel de veicularem va-
lores que beneficiam a obtencdo de um ambiente politico igualitario. O que é relevante ob-
servar aqui é que aquelas religides da natureza em que ndo ha dualidade funcionam como
obstaculos culturais a qualquer modalidade de instrumentalizagdo - justamente porque essa
ultima requisita a dualidade e a hierarquia como um de seus pressupostos fundamentais. O
politeismo é essencialmente um tipo de religidao que distribui de maneira mais igualitaria os
poderes espirituais entre humanos e nao humanos.

Observe que tais religides se mostram superiores como formas culturais que permitem
obter relacdes politicas mais igualitdrias e ndo como expressoes de verdades religiosas. Isto &,
entendo que dados os desafios atuais existentes na relacdo da ciéncia com a natureza, as reli-
gides politeistas estdo em melhores condicdes de fornecer um substrato politico igualitario do
que qualquer religiao monoteista.

Nesse sentido, hd um antagonismo politico evidente entre religides monoteistas e poli-
teistas. Esse antagonismo pode ser ilustrado - mas ndo exaurido - com a luta do Cristianismo
nascente contra o politeismo romano. Podemos perceber como essa disputa envolveu a dispo-
sicao de eliminar o carater magico do mundo. Para Agostinho, tratava-se de combater os “ho-
mens amantes de uma multidao de deuses” (1996, p. 406).

O Cristianismo é certamente um dos pais da objetividade e do carater prosaico do mundo,
logo da ciéncia instrumental. Sua colaboracao para fornecer a ciéncia um de seus principais
pressupostos ja foi indicada (TAYLOR, 2010). Observe que esse pressuposto envolve nao so-
mente a critica dos aspectos magicos do mundo, presentes no politeismo, mas a retirada da
substancia espiritual da natureza com o objetivo de converté-la em uma coisa, subtraindo dela
qualquer valor intrinseco.

Agora estamos em condic¢des de responder a Agostinho quando perguntava na perspec-
tiva do debate contra o politeismo: “que perderiam [os homens], se adorassem, numa sintese
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mais sensata, um Deus apenas?” (1996, p. 406). Perderiam os pressupostos para a obtencdo de
uma politica mais igualitaria no trato com a natureza, perderiam as condi¢des para alargarem o
ambiente democrético para além das fronteiras humanas hoje existentes. Perderiam as condi-
¢Oes que tornam o sistema de escravidao da natureza possivel.

Parece evidente que as religides politeistas podem facilitar a consolidacao da equalizacdo
de nossas relagdes com a natureza. O politeismo, como o compreendo aqui e na funcao cultural
em que o percebo promissor, parece ser um elemento importante para nos movermos na di-
recdo de um auténtico sistema de crencas ecolégico.
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ABSTRACT

The aim of this paper is to exhibit the core of Paul Natorp’s criticisms of psychologism. We
expose the arguments that lead Natorp to conclude that knowledge cannot have a subjective
foundation but must have an objective grounding. We argue that, according to Natorp, the
problem of psychologism is fundamentally methodological. Psychologism confuses the study
of the laws of knowledge with the study of the legality of psychical life. Thus, the problem of the
genesis is confused with the problem of validity.
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RESUMO

O objetivo deste artigo é expor o cerne das criticas de Paul Natorp ao psicologismo. Expomos
os argumentos que levam o Natorp a concluir que o conhecimento nao pode ter fundamento
subjetivo, mas deve ter fundamento objetivo. Argumentamos que, segundo Natorp, o problema
do psicologismo é fundamentalmente metodolégico. O psicologismo confunde o estudo das
leis do conhecimento com o estudo da legalidade da vida psiquica. Assim, o problema da
génese se confunde com o problema da validade.

Palavras-chave: Natorp. Psicologismo. Método. Subjetividade.
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Introduction

The Psychologism dispute (Psychologismus-Streit) was one of the most heated debates of
the late nineteenth century. As a reaction against speculative idealism, a group of thinkers
emerged in search of a scientific philosophy. Wundt, Beneke, and Helmholtz, among others,
found in a theory of the mind a method that would allow philosophy to return to a scientific
approach to the problems it faces. According to these philosophers, a theory of knowledge is
developed on the basis of the theory of mind. The problem of knowledge is solved by making
explicit the way in which the subject knows. The basis of the theory of knowledge is psychology.
Therefore, the task of philosophy is to exhibit the way in which representations are generated
in the mind.

Paul Natorp, a representative of the Neo-Kantian Marburg school, was one of the first
philosophers to develop systematic criticisms of the attempt to ground the problem of
knowledge in psychology. Natorp was one of the most influential philosophers in the dispute
over psychologism. First of all, his contributions in relation to this issue had an effect on the
evolution of the Neo-Kantian Marburg school. Second, his pronouncements had a great impact
on the phenomenology of Heidegger and Husserl. Third, Natorp’s arguments against
psychologism were highly influential in analytic philosophy. Both Carnap and Frege argued on
the basis of Natorp’s developments on the issue.

In this context, the aim of this paper is to exhibit the core of Paul Natorp’s criticisms of
psychologism. We will study the arguments that lead Natorp to conclude that knowledge
cannot have a subjective foundation but must have an objective grounding. We will argue
that, according to Natorp, the problem of psychologism is fundamentally methodological.
The main confusion of psychologism is due to a methodological error. The problems of this
perspective are grounded on the assumption of the subjectivity standpoint. Psychologism
takes subjectivity as the starting point of the investigation and considers the object as what
is opposed to it. As we shall exhibit, psychologism starts from an incorrect understanding of
the philosophical method. Particularly, the mistake of psychologism consists in grounding
logic on psychology. Psychologism confuses the study of the laws of knowledge with the
study of the legality of psychical life. Thus, the problem of the genesis is confused with the
problem of validity.

First, we will examine the emergence of the debate on psychologism in the nineteenth
century. Our goal is to show the relevance of Natorp’s position in the philosophical debate of
the time. Second, we will study the main arguments of the psychological tendencies. We will
focus on Beneke’s thesis. Beneke was one of the first philosophers to argue that the problem of
knowledge is solved by analysing the way in which the mind generates representations.
Moreover, Beneke is considered one of the pioneers of the ‘back to Kant’movement. One of the
challenges of Neo-Kantianism was to show that Kant had been misinterpreted by philosophers
like Beneke. Third, we will study Natorp’s objections against the subjective method. We will
show that due to methodological errors, subjective tendencies are unable to explain the
problem of knowledge.

1 The Psychologismus-Streit

Natorp's criticism of psychologism is framed by what was known as Psychologismus-Streit.
The debate on psychologism was one of the most important disputes in German philosophy at
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the end of the 19th century, and it is concomitant with the emergence of psychology as a
scientific discipline independent of philosophy'.

By the end of the nineteenth century, philosophy is experiencing a crisis. This is recognized
both by numerous philosophers of the time (KULPE, 1907, p. 11; CASSIRER, 1950, p. 3ff;
WINDELBAND, 1903, p. 511; 513; 519; HEIDEGGER, GA1, p. 5; HELMHOLTZ, 1950, p. 147) and by
contemporary scholars (DUFOUR, 2003; KUSCH, 2005, p. 2; GONZALEZ PORTA, 2005, p. 36ff;
BEISER, 2014, p. 15). Philosophy had an“identity crisis”?. On the one hand, philosophy experiences
a strong rejection of post-Hegelian speculative idealism, which is in decline after Hegel’s death.
There is a generalized rejection of all forms of purely abstract speculation. For the philosophers
of nature, the Hegelian philosophy represented a ‘complete nonsense’ (HELMHOLTZ, 1950, p.
147). On the other hand, the evolution of particular sciences led to a reconsideration of the task
of philosophy. For many thinkers, the return to Kant was motivated by the loss of credibility
suffered by philosophy which started with this fall of speculative idealism3. Natorp shares this
vision of the state of philosophy. In The Logical Foundations of the Modern Mathematics, he
considers that philosophy abandoned the sobriety that for many centuries it had shared with
the exact science, ending up falling into empty speculation opposed to the rigorous thinking of
mathematics (NATORP, 1901, p. 177). The return to Kant was a reaction to the challenge
presented by, on the one hand, the fall of Hegel’s speculative idealism, and, on the other, the
total emancipation of the sciences with respect to philosophy.

Hence arises the question of the relationship that philosophy has with the emerging
scientific disciplines that are now emancipated from it. Philosophy faces two dangers. The
first danger is to fall into a speculative metaphysics that cannot give a proper explanation of
any fact. As Ernst Cassirer explains, some thinkers argued that philosophy does not contribute
to the development of science. Moreover, philosophy could be an obstacle to its progress
(Cf. CASSIRER, 1950, p. 4). The second problem that philosophy has is to be reduced to a
particular area of positive science. Philosophy is not only faced with the problem of justifying
its method, but it must also give an account of what its proper object of investigation is.
Thus, while philosophers must dispute their objects of study to positive science, some
scientists of nature consider that philosophy is not only useless but harmful to the progress
of knowledge (HELMHOLTZ, 1950, p. 147). In this context, empirical psychology emerges as
a science, and with it the philosophers who seek in this discipline a kind of refuge from the
end of speculative idealism*.

' Windelband considers the separation of psychology from philosophy as one of the paradigmatic scientific facts of the 19th cen-
tury (WINDELBAND, 1903, p. 519). Kiilpe, on the contrary, considers that by that time there still had not taken place a total separa-
tion between psychology and philosophy. (KULPE, 1921, p. 76ff).

2 This expression was first used by Herbart Schnadelbach (Cf. BEISER, 2014, p. 15).

3 Oswald Kiilpe argues: ,Als dann mit dem Niedergang der Hegelschen Philosophie das Vertrauen zu dieser Wissenschaft tiber-
haupt erlosch und eine griindliche Emanzipation der Einzelwissenschaften von ihrer Fihrung und Bevormundung einsetzte, da
schien den Philosophen keine bessere Hilfe maglich zu sein, als die Riickkehr zu Kant” (KOLPE, 1907 p. 11). Following the line of
Kilpe, Martin Heidegger holds in one of his first published works: “When, with the decline of Hegel's philosophy, the particular
sciences energetically freed themselves from the tutelage of philosophy and threatened to repress it completely (with positivism
the precarious situation and the philosophy-dependent task was noticed), the only salvation was seen in the ‘return to Kant”
(HEIDEGGER, GA1, p. 5).

4 As Beiser explains: “The sciences now seemed to cover the entire globus intellectualis, so that there seemed no special subject for
philosophy” (BEISER, 2014, p. 16).
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2 Beneke’s psychologism

Some of these thinkers take psychology as a new fundamental branch of philosophy (Cf.
ANDERSON, 2010, p. 288). Friedrich Beneke is one of the main representatives of this current.
Beneke believes that philosophy is the first science, the science on which the rest of the sciences
depend. This science of science is ultimately called psychology. Psychology is the starting point
of all philosophy (BENEKE, 1933, p. 2). Psychology is the grounding science of philosophy. Logic,
ethics, and aesthetics are applications of psychology as a fundamental science. However, the
incipient institutionalization of psychology as a science must be distinguished from the
accusation of psychologism. The term psychologism was first used by Eduard Erdmann in 1866
as an accusation towards Frederick Beneke (Cf. KUSCH, 2005, p. 98). His criticism points to the
attempt of some thinkers to make psychology the grounding science of philosophy and science
in general. This term denotes rather a “philosophical accusation” (JACQUETTE, 2003, p. 4)°.

Beneke has been considered the pioneer of the “back to Kant” (BURKE, 1895, p. 29) and,
consequently,asthefounder of the Neo-Kantian tradition (SIEMSEN, 2019, p. 3503). Paradoxically,
he was the first philosopher accused of psychologism. For Beneke, the starting point of
philosophical research is the reflective moment of self-awareness. Man is conscious in the
reflection of the mental acts that he carries out to obtain knowledge. This awareness of mental
acts is the foundation of the possibility of psychology. The psychology that describes the
processes found in self-perception is empirical psychology. Empirical psychology is the basis of
philosophy (MESSER, 1920, p. 92). The possibility of obtaining knowledge should be sought in
the mental mechanisms that allow the formation of representations. Beneke believes that
philosophy must identify the origin of the formation of representations. Being is being
represented (BENEKE, 1840, p. 67). The truth is based on mental representations. Then,
philosophy must study how representations are generated in the soul of man. Beneke believes
that logic is certainly the core of philosophy. However, logic depends on psychology (BENEKE,
1842, p. 21). Psychology will be responsible for explaining the principles that govern the
formation of knowledge in mental representations. The generation of mental representations
requires two conditions: a) a soul that has the senses as instruments, b) an affecting object. The
sensations are the first elements in the elaboration of the representation and, therefore, the
starting point of the investigation (BENEKE, 1871, §2). The intuitive moment is required for the
explanation of the process of knowing because it is the first required moment in the genesis of
the representation.

Psychology reveals the conditions that lie in the mind for the formation of these
representations that constitute knowledge. Thus, Beneke proposes a foundation of philosophy
in psychology. Through the psychological foundation, philosophy is prevented from the two
dangers outlined above. On the one hand, philosophy avoids empty speculation. On the other
hand, it follows the method of natural science. This path initiated by Beneke, as a continuator of
the currents of modern empirical psychology, is deepened in subsequent years®. With the
growth of the institutionalization of psychology as a science, the theoretical interference that
psychology has on the philosophical level also increases. Beneke thought that psychology, as a
grounding science of philosophy, should follow the method of natural sciences. Later, many
authors will deepen this conception. Thus, arises physiological psychology. Not only were the

5> This controversy on the theoretical level has deep consequences in the institutional sphere. The problem was not only theoretical
but also the university positions in the faculties were at stake (Cf. KUSCH, 2005, p. 186ff; BEISER, 2014, p. 18).
6 Oswald Kiilpe sees in Beneke a developer of the studies initiated by Tetens in the eighteenth century (KULPE, 1921, p. 82).
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foundationsoflogic soughtin thelife of consciousness but, more particularly,in the physiological
processes that are carried out in the formation of mental representations. Regardless of the
differences, for all these thinkers, psychology is the grounding science of all the rest of the
branches of philosophy. As we shall exhibit, this conception fails to give a proper account of the
philosophical problems due to methodological error, which leads to a confusion between the
problem of the validity of knowledge with the problem of its genesis.

3 Natorp’s critique of psychologism

The work of Natorp On the Objective and Subjective Basis of Knowledge (1887) is the first
manifesto of the Neo-Kantian school against psychologism (Cf. EDGARD, 2008, p. 54)’. Even
though Cohen had already raised some objections against the subjective orientation of
knowledge, it is Natorp who systematically develops for the first time the problem of the
subjective path of the foundation of knowledge. Natorp incorporates these arguments into his
Introduction to Psychology, a work published the following year of this research. As noted, this
work is influential in the dispute over psychologism. In his Logical Investigations, Husserl
highlights the influence that Natorp’s arguments had on his own productions. Husserl expressly
refers to Social Pedagogy, the Introduction to Psychology, and the article published in the
Philosophische Monatshefte, On the Objective and Subjective Basis of Knowledge. Husserl
emphasizes that it was these last two works that had the greatest impact on his thinking
(HUSSERL, Hua XVIII, 160. A, 56).

Natorp shows that psychologism confuses a particular science, psychology, with a
fundamental science, logic. The problem of knowledge should not be studied according to its
genesis in the consciousness of the individual. On the contrary, one must seek a fundamental
science that proceeds in such a way that it can guarantee the legitimation of knowledge in
general. The subjectivist perspective takes as a starting point of the investigation what is
immediately given to intuition. The intuitive aspect of the process would involve this relation to
something that is immediately given in natural experience as an external element to thinking.
This requirement emerges as a consequence of the subjective point of view. Psychologism
confuses the problem of the genesis of the representation with the problem of the validity. This
methodological error, as we shall see, will lead to the loss of any notion of objectivity. Natorp
will show that objectivity can only be guaranteed if it is exhibited how the thinking process can
produce its objects. The mind constructs the cases in the creation of laws. An idealistic
conception of the law will be defended as opposed to the naturalistic notion of psychology.

The problem that Natorp introduces in On the Objective and Subjective Basis of
Knowledge concerns the foundation of the method of logic. The question is whether the
foundation of logic should follow a subjective path or an objective path. The problem is to
determine if the starting point of the investigation should be oriented to the subjective
pole, to the agent of knowledge, or to the objective pole, to knowledge as a result. As we
observed, the defenders of psychologism, even with their multiple differences, agree that
the foundation of knowledge must be found in the subject. These thinkers agree that the
problems posed by logic can be solved by attending the subjective processes that give rise
to the act of knowing. The central problem is whether, in the foundation of knowledge, the
determining factor is the subjective or the objective. The subjective side represents the

7 According to Courtine, the target of criticism is Mach's positivism (COURTINE, 2011, p. 30).
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subject of knowledge, it is the activity or experience of the subject. A subjective study of
knowledge investigates the factual experience of the cognitive agent. The objective side
represents what is known, the content of knowledge. The product is the objective side while
the agent of the process is the subjective side (NATORP, 1985, p. 16).

Natorp begins his argument by accepting that knowledge has two dimensions. On the
one hand, knowledge is an objective determination. It means what must be known. In this sense,
knowing means the objective relation of thought to an object. On the other hand, knowledge is
also an activity, an experience of the subject that carries out the knowledge process. Knowledge
includes these dimensions that are correlated. These two dimensions cannot be separated.
However, the problem is to establish the path for the foundation of knowledge. Knowledge
means both: the process of knowing and the result (NATORP, 1887, p. 260).

Natorp explains the reasons why the subjectivist conception is untenable. First, the
foundation of subjective knowledge constitutes a metabasis eis allo genos, a change to another
genus®. There is a confusion of the levels of knowledge. The subjectivist position confuses the
grounds and what is grounded. The ground is the objective and the subjective is what is
grounded. Logic is a fundamental science, psychology is derivate. Psychology is a special
science. Logicis the science of science. These two levels cannot be mixed. There is a gap between
logic and psychology. It can be conceded that knowledge is made up of a subjective and an
objective side. However, logic deals with the objective laws of knowing. It does not study the
individual subjectivity. The problem of the ideality of the law cannot depend on a psychic
process (NATORP, 1887, p. 262). Second, after all, the subjective foundation leads to the
abandonment of anyidea of objectivity®. Groundinglogicin psychologyalsoimpliesabandoning
the very idea of objectivity of knowledge. Objectivity would not be properly objectivity if it
were grounded on the process that each individual subject performs. The choice of a subjective
path makes all objective validity a mere subjective validity. Universal and objectively valid
knowledge depends on a process that is valid only from the point of view of the subject. Then,
the very concept of objective validity is abandoned if the science that should give the conditions
of universal validity can only provide the subjective mechanisms of the formation of
representations. Thirdly, subjective foundation falls into a vicious circle. Logic must explain the
problem of the objective validity of knowledge. If logic depends on psychology, this science of
consciousness lacks the necessary parameters to establish whether its arguments are valid or
not. The task of finding the ultimate foundation of logic implies the grounding of objective
knowledge that psychology itself cannot offer. To ground the logic in psychology, psychological
legality should have a foundation that guarantees the objectivity of its propositions, even the
thesis that the parameter of truth depends on the psychic processes (NATORP, 1887, p. 264).
Psychology aims to state true propositions. The claim that the truth is based on psychic processes
must be true as well. However, psychology depends on a certain conception of the truth that
validates this statement. Natorp acknowledges that this argument is insufficient since logic
must also prove the truth of its propositions ‘logically”. Similarly, the dependence of logic on
psychology implies the abandonment of the possibility of logic in general (NATORP, 1887,
p. 264). Logic must be grounded on itself. It must have an immanent foundation. All other
sciences must be based on it because logic is the science of sciences. If logic is grounded on

8 This expression was also used by Kant and Husserl. Originally, the expression comes from Aristotle (in Posterior Analytics I.7., 75a
38) (Cf. O'CONNOR, 2008).

° As Edgard clearly explains: “as Natorp sees it, accepting a psychologistic or subjective method for logic entails giving up the very
idea of objective knowledge” (EDGARD, 2008, p. 57).
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psychology, it is not logic anymore (NATORP, 1887, p. 264). The objective truth of the principles
of knowledge cannot be based on the subjective experience of the cognitive subject; since if
we make logic depend on psychology, the very claim to find the legal foundation of knowledge
is suppressed. Therefore, “logic has nothing to say about thinking as a fact, or as a psychological
process” (NATORP, 1910, p. 99) because what must be found are the fundamental concepts and
principles that give this first science autonomous validity. In this sense, logic is the opposite of
psychology. The latter deals with the empirical aspect of the subjective process while the former
seeks the principles of the general validity of objective knowledge. Only then, “the autonomous
and purely objective foundation of truth” (NATORP, 1887, p. 148) can be guaranteed. The
subjective path would lose the very meaning of the concept of truth since objective validity
cannot depend on empirical subjectivity. Then, the possibility of determining the objective
validity of knowledge depends ultimately on the possibility of establishing an objectivity at
some point independent of subjectivity.

Natorp identifies the type of independence required. There are two possible senses of
such independence. Psychologism considers that the independence of the object is based on
its exteriority with respect to thought. According to them, objects are completely exterior to
the mind. They become objects for thinking only in a second stage. Objects are independent
because they exist before knowledge. For Natorp, this conception would invalidate the very
concept of objectivity since being an object is to be a term of an act of thinking. Objectivity is
nothing but the correlation of the act of thinking. Thinking is a discursive process. It implies
establishing relationships. The terms required by the concept of relationship are nothing
outside it. The terms do not precede the relationship, but they are established by it as
requirements (NATORP, 1910, p. 99). The object, as a term of the relationship that represents
knowledge, is nothing outside of this relationship. The object is placed in front of knowledge
and, nevertheless, is grounded by it. Certainly, one could ask how the object can be independent
of the act of knowledge and, at the same time, be grounded by it. Natorp answers that this
independence is generated by virtue of the process of establishing laws.

The establishment of laws involves a process of abstraction. However, the abstraction
does not depart from a given sensa data. From this perspective, the process of abstraction
consists in disregarding certain marks of the objects that are given to senses and taking into
consideration only certain determinations in order to form a concept. The abstraction
depends on the object that is given to the senses. This was the perspective of psychologism,
which defines the process of abstraction explaining the genesis of the representation.
According to Natorp, on the contrary, abstraction must be defined entirely positively as the
choice of a point of view that guarantees the unity of determinations. This is the only
legitimate way to interpret the concept of abstraction. The process of concept formation
involves neither disregarding marks nor the removal of marks of a given object to intuition.
The negative definition of abstraction is misleading (NATORP, 1887, p. 270). The positive
definition of the notion of concept must show the parameter that allows articulating the
multiple determinations of the object, that is, the unity of the determination. This unity of
determination allows us to establish in advance what elements will be considered in the
object of knowledge. The choice of the point of view determines which marks are parts of the
object. This point of view establishes the selection of determinations and the relationship
among them. The object is nothing but this complex of relationships that are determined by
the choice of the point of view. Abstraction is not a process in which a mark belonging to the
object is eliminated but the choice of a determining unity that defines which marks constitute
the object under consideration and their forms of relationship. This articulating unity of
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multiplicity is the law (NATORP, 1887, p. 271). The multiplicity of the marks that define the
object is only the correlation of the unity that articulates it. The required abstraction is found
in the concept of law. In this way, the law can guarantee the independence of the object of
knowledge. Likewise, the law can be related to the singular case without losing its universality.
The law produces its instances, and the object of knowledge is produced by the law. For
idealism, the meaning of the case is only to be an instance of legality. The case is not only the
subjective appearance but precisely, the particular with respect to the universal that is the
law (NATORP, 1887, p. 278). The correlate in the subjective pole is the appearance. The
appearance of the phenomenon is always changing. It changes according to the variations of
the state of the subject. On the contrary, the law forms its case in such a way that the object
constructed by it is a unity completely independent of any subjective state. This abstraction
of the law guarantees its validity regardless of any modification in the state of the subject.
The objectively valid is, precisely, what was articulated by the unity of the law (NATORP, 1887,
p. 273). The subjective point of departure leads to conceiving the data of immediate
experience as the first in the order of knowledge. It considers that what is given to perception
is the most objective since it is what subsists regardless of the act of knowledge. The data is
the ultimate goal, and its independence is only guaranteed by its reduction to the law.
Objectivities are nothing but the products of laws-construction. It is only the unity of the
determination of the law that determines the reality of phenomena (NATORP, 1985, p. 13).

According to Natorp, this mistake of psychologism consists in a misunderstanding of
the meaning of the concept of law. Due to a methodological misconception, the psychologist’s
account cannot trace a distinction between laws and states of facts. A law can be considered
afact only if by facts it is understood ‘being the case’, something that could be verified. In this
general sense, the law can be considered a fact. However, the problem is to identify the law
with a temporarily determined event. The expression: 2 x 2 = 4 is a fact in the sense that it is
the case. However, in no way does this imply that the operation entails a temporary character.
The law is not a general expression for facts if we define facts as temporarily determined
phenomena (NATORP, 1899, p. 18).

The laws of nature depend on the laws of logic, but logic does not depend on any other
science.Thelaws of logic are constructed without being eventsin time, thatis, events determined
by the law of causality. This does not mean that the laws of logic do not apply to temporary
events but that temporary events presuppose the laws of logic. The determination of events in
time presupposes the laws that regulate all determination in general. For example, any
temporary determination implies the possibility of determining the event as identical to itself,
that is, A = A. This logical law, the law of identity, grounds the event that takes place. However,
no fact of nature can ground this fundamental logical law. This does not imply denying the
temporal nature of the thinking process. Indeed, the process of thinking can be considered a
phenomenon in nature. Thinking can also be studied as long as it is conditioned by causal laws.
It is not denied that there is a process that takes place. It is affirmed that the validity of the laws
of logic does not depend on the legality of the generation of representations. The establishment
of laws that regulate how the process of thinking is consummated is a problem of a different
field. Logical laws have universal validity while the legality of the succession of representations
is limited. The legality of the thinking process is conditioned while the laws of logic have
unconditional validity (NATORP, 1899, p. 19).
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Final remarks

We can summarize Natorp's criticisms of psychologism as follows:

First, Natorp’s criticism is based on the distinction between the logical and psychological
aspects of cognition. To be a grounding science of knowledge, logic must be an objective
science. Logic does not deal with the process of knowing. Its task is to find the laws that govern
knowledge as a result. Psychologism confuses the laws of knowledge with the rules that
regulate the psychic life of empirical subjects. Consequently, it aims to legitimize a fundamental
science (logic) in a special science (psychology). This conception is circular. Psychology cannot
provide by itself a definition of truth, but it requires a concept of truth that legitimizes its own
propositions. In its rejection of the definition of truth offered by logic, psychology becomes
circular. This error leads to confusing the problem of genesis with the problem of validity. The
foundation of knowledge does not require an explanation of the way in which knowledge is
generated but should explain the way of legitimization of cognitions. Second, we showed that
this methodological mistake leads psychology to take the object of knowledge as something
given. This mistake is the product of “naive thinking” that considers objectivity as something
that is given to the mind. From this perspective, the completely determined object is given to
sensible intuition, and the mind generates its concept by a process of abstraction. The object is
what is given to intuition and the concepts are constructed by abstracting certain marks from
the objects. Natorp shows that thinking does not require anything external to itself in the
construction of its object. On the contrary, the objects of cognition are generated, they are
produced and not given. As we explained, this process of production of objects is the generation
of laws. The law is not an abstraction of concrete cases but produces its instances. Knowledge
seeks to establish the case as an instance of the law. There is no element given to thinking.
Having started from the subjective point of view, psychologism considers the immediate data
as the paradigmatically real, as the first for the act of knowledge. According to Natorp, the
conception of psychology leads to the loss of the concept of objectivity as it makes logic
dependent on psychology. For Natorp, the validity of knowledge is precisely independent of
the mental processes of factual subjects. Thus, on the one hand, the object is in some sense the
most dependent, since it is nothing more than a construction of thinking expressed in the law.
However, as opposed to mere appearances, the fact is also independent. The law guarantees its
independence from all subjective consciousness. In fact, the only guarantee of independence,
required by the object of knowledge, is its foundation in the law. The laws of logic are not facts
conditioned by time. On the contrary, temporary events involve the laws of logic. The facts, the
temporarily determined events, suppose the laws of thinking. As it was exhibited, the
methodological errors of psychologism led to these misconceptions. Psychologism starts from
the methodological error of taking the subject as a starting point and the object as what is
contrasted as part of psychic life. Therefore, an accurate approach to the problem of the
foundation of knowledge necessarily demands the abandonment of this point of view.
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RESUMO

Esta pesquisa analisa alguns tépicos sobre a metodologia de acordo com a filosofia da ciéncia
de Larry Laudan, além de examinar, na area da educacao, esta proposta de interpretacao filoso-
fica. Trouxemos como elementos algumas consideracdes e definicdes sobre a metodologia em
Laudan, isto é, da metodologia como um instrumento para a realizacao da axiologia (que sdo as
metas e os valores cognitivos), porém, apresentando também interessantes relagées para com
as teorias especificas, como o de justificar as teorias especificas e de ser restringida por elas. A
metodologia é também, dentro do modelo reticulado de Laudan, justificada pela axiologia.
Para além desta andlise, ha também uma defesa da metodologia enquanto o estudo dela pré-
pria, 0 que permite encontrarmos conexdes interessantes em teorias da educagao, como no
caso da investigacdo-acao, onde vemos que estamos diante de uma tradicdo de pesquisa nos
moldes defendidos pela filosofia da ciéncia de Laudan, por reconhecermos que temos um mo-
delo reticulado composto por teorias especificas, metodologias e axiologia também na area da
educacao. Veremos também que a metodologia em Laudan possui um carater dinamico, ten-
sionando e sendo tensionada pelos componentes da tradicdao de pesquisa, caracterizando o
modelo reticulado de racionalidade proposto pelo filésofo. Este debate em Laudan, juntamente
com a tradicao de pesquisa da investigacdo-acao da drea da educacao serdo investigados neste
artigo. Como base para a construcdo deste texto, utilizamos as seguintes obras de Laudan: The
Progress and its problems: towards a theory of scientific growth (1977), Science and Values (1984a),
Explaining the success of science: beyond epistemic realism and relativism (1984b), Methodology’s
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prospects (1986), Progress or Rationality? The Prospects for Normative Naturalism (1987a), Aim-less
Epistemology? (1990a) e Normative Naturalism (1990b).

Palavras-chave: Larry Laudan. Tradicdes de Pesquisa. Metodologias. Modelo Reticulado.

ABSTRACT

This research analyzes some topics about methodology according to Larry Laudan’s philosophy
of science, in addition to examining, in the field of education, this proposed philosophical
interpretation. We brought as elements some considerations and definitions about the
methodology in Laudan, that is, of the methodology as an instrument for the realization of
axiology (which are the cognitive goals and values), however, also presenting interesting
relationships with specific theories, such as that of justifying specific theories and being
constrained by them. The methodology is also, within Laudan’s lattice model, justified by
axiology. In addition to this analysis, there is also a defense of methodology as its own study,
which allows us to find interesting connections in theories of education, as in the case of action-
research, where we see that we are facing a research tradition along the lines defended by
Laudan’s philosophy of science, because we recognize that we have a reticular model composed
of specific theories, methodologies and axiology also in the field of Education. We will also see
that the methodology in Laudan has a dynamic character, tensioning and being tensioned by
the components of the research tradition, characterizing the reticulated model of rationality
proposed by the philosopher. This debate in Laudan, along with the research tradition of action
research inthefield of education, will be investigated in this article. As a basis for the construction
of this text, we used the following works by Laudan: The Progress and its problems: towards a
theory of scientific growth (1977), Science and Values (1984a), Explaining the success of science:
beyond epistemic realism and relativism (1984b), Methodology’s prospects (1986), Progress or
Rationality? The Prospects for Normative Naturalism (1987a), Aim-less Epistemology? (1990a) and
Normative Naturalism (1990b).

Keywords: Larry Laudan. Research Traditions. Methodologies. Reticulated model.

Introducao

Desde sua primeira e, talvez, mais relevante obra em 1977, intitulada The Progress and its
problems: towards a theory of scientific growth, a metodologia aparece como um importante
componente das tradi¢oes de pesquisa. A defesa da metodologia’ e a indicacao de que se tra-
tava de um conjunto dinamico de atividades, sempre aberto para a possibilidade de introducao
de novas metodologias, além da possibilidade de exclusao de algumas delas com o passar do
tempo. Mas apenas em suas obras da década de 80, particularmente, a partir de Science and
Values (1984) em diante, é que temos uma versao mais clara do papel das metodologias na
ciéncia, de sua funcédo nas tradicdes de pesquisa, da sua meta-metodologia etc.

T Aparece também nas obras de Laudan a defesa da uma meta-metodologia. Ela serd também abordada no interior deste artigo.
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Alguns elementos introdutérios do pensamento de Laudan sdo necessarios aqui como
embasamento dos argumentos mais centrais do artigo. De maneira geral, Laudan sustenta que
as tradigoes de pesquisa possuem trés componentes, a saber: as teorias especificas?, a metodo-
logia e a axiologia (metas e valores cognitivos). Laudan deixa claro em suas principais obras que
ha um tensionamento por revisdes entre os componentes da tradi¢cao de pesquisa. As seguintes
relacdes sdo observadas:

Figura 1 - Componentes da tradi¢do de pesquisa e suas relagdes

Metodologias

Teorias Axiologia

Harmonizam-se

Fonte: Adaptacéo, pelos autores, de Laudan (1984, p. 63).

Trata-se de componentes considerados em um mesmo nivel hierarquico, no sentido de
que ndo ha um que esteja em um grau de maior ou menor importancia que outro. E também
caracteristico que estes componentes estao em processo de revisao sempre que o grupo de
cientistas da tradicao de pesquisa reconhecer que modificagcdes em algum dos componentes
da tradicdo for necessario. Desta forma, tensionamentos por revisdo também serao gerados
para os demais componentes da tradicdo de pesquisa. Uma forma de gerar tensionamentos é
quando uma nova teoria especifica é aceita no interior de uma tradicao de pesquisa, tensio-
nando por ajustes nos demais componentes da tradi¢ao de pesquisa:

A maneira mais 6bvia de como uma tradicdo muda é pela modificacdo de algumas de suas
teorias especificas subordinadas. As tradicdes de pesquisa estdao continuamente sofrendo
mudancas desse tipo. Os pesquisadores que trabalham nessa tradicdo descobrem que
ha, no quadro da tradi¢do, uma teoria mais efetiva para lidar com alguns dos fenémenos
daquele campo que a que haviam imaginado (LAUDAN, 2011, p. 135).

2 Em vérias passagens, especialmente do capitulo 3 de sua obra de 1977, Laudan utiliza o termo “teorias especificas” para mostrar
a diferenca delas para com as tradi¢des de pesquisa, consideradas por ele como “teorias gerais”. Porém, nem sempre ele utilizou
este conceito em obras posteriores, preferindo se referir simplesmente a “teorias”.
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Pode ser também quando modificacdes sdo aceitas na metodologia, ou seja, nos casos
em que surgem novas formas de investigacao para a pesquisa em desenvolvimento, alterando,
portanto, a metodologia adotada, seja parcial, seja totalmente, na direcdo por metodologias
consideradas mais adequadas. Neste caso, surge também o tensionamento para a necessidade
de revisao aos demais componentes da tradicao de pesquisa:

Ao longo do seu desenvolvimento, as tradicbes de pesquisa e as teorias que elas
patrocinam vao de encontro a muitos problemas: descobrem-se anomalias; surgem
problemas conceituais basicos. Em alguns casos, os defensores de uma tradicao de
pesquisa se veem na impossibilidade, modificando teorias especificas dessa tradicao, de
eliminar esses problemas anémalos e conceituais. Nessas circunstancias, é comum que os
partidarios de uma tradicao de pesquisa explorem que tipo de mudancgas (minimas) podem
ser feitas na metodologia ou na ontologia profundas dessa tradicdo de pesquisa para
eliminar as anomalias e problemas conceituais enfrentados por suas teorias constituintes
(LAUDAN, 2011, p. 138).

Também pode ser quando mudancas na axiologia sao aceitas, seja para melhorar a efi-
cacia na resolucao de problemas, seja para aumentar sua capacidade preditiva etc., podendo
até mesmo deflacionar valores ja aceitos pelo grupo de cientistas defensores da tradicao de
pesquisa em questao. O tensionamento gerado pela alteracao na axiologia, exige também a
necessidade de revisao das teorias especificas e da metodologia da tradicdo de pesquisa:

[...] também pode acontecer de uma tradic¢do de pesquisa muito bem-sucedida levar ao
abandono daquela visdo de mundo que é incompativel com ela e a elaboragédo de uma nova.
De fato, é dessa maneira que muitos sistemas cientificos acabam sendo“canonizados”como
“senso comum”. Nos séculos XVII e XVIII, por exemplo, as novas tradi¢des cientificas de
Descartes e Newton chocaram-se com muitas das crencas favoritas da época, em questoes
como o “lugar do homem na Natureza’, a Histéria e a extensédo do cosmos e, de modo
mais geral, a natureza dos processos fisicos. Todos, na época, reconheciam a existéncia
desses problemas conceituais. Eles foram mais tarde resolvidos, ndo pela modificacdo
das tradi¢cdes de pesquisa para alinha-los as visdes de mundo mais tradicionais, mas, ao
contrario, forjando uma nova visdo de mundo que se reconciliasse com as tradi¢des de
pesquisa cientificas (LAUDAN, 2011, p. 142-143).

Laudan destaca que o que ocorre na ciéncia “geralmente” sao reticulagdes e nao revolu-
¢oes, em um claro afastamento com a concepcao de Thomas Kuhn neste aspecto. Afasta-se
também da concepcao de Imre Lakatos ao criticar o nucleo firme da pesquisa como um ele-
mento nao sujeito a modificacbes (reticulares) conforme defendido por Laudan?.

Em suas obras posteriores a de 1977, Laudan expds mais claramente o modelo reticulado
de racionalidade, propondo que os componentes de uma tradicao de pesquisa tensionam e
sdo tensionados por revisdes geradas por algum tipo de modificacdo aceita no interior de uma
tradicao de pesquisa. Defendeu também uma nova concepcéo de progresso cientifico, ndo vin-
culada a questdes como a de aproximacao a verdade, mas de resolucdo de problemas e de efi-
cacia na resolucdo de problemas. Estabeleceu critérios de eficacia para a resolucdo de pro-
blemas, e de que estes critérios deveriam ser comparativos para as teorias cientificas e também
para as tradi¢cdes de pesquisa.

Acreditamos que estas sejam algumas das principais ideias de Laudan que nos ajudam a
entender pontos mais especificos de nossa pesquisa. Na préxima secao abordaremos mais de-

3 (Cf. LAUDAN, 2011, p. 102-111). Porém, em varias passagens de suas obras posteriores, também aparece o claro afastamento de
Laudan das filosofias de Kuhn e Lakatos, bem como do empirismo l6gico e de Popper.
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tidamente o caso da metodologia em Laudan e na secao seguinte, veremos, sob a luz das tradi-
¢Oes de pesquisa, o caso da investigacao-acao.

A metodologia em destaque

De acordo com o que ja foi mencionado acima, a metodologia é um importante compo-
nente das tradi¢des de pesquisa, de carater dinamico, sujeito a revisdes e aos tensionamentos
do interior de uma tradicao de pesquisa. Ao ser questionado sobre algumas metodologias na
ciéncia, em um artigo de 1987, Laudan descreveu algumas metodologias aceitaveis historica-
mente (apesar de seu intenso dinamismo), a saber:

Proponha apenas teorias falseaveis. — evite modificacdes ad hoc. — prefira teorias que
fazem predicdes surpreendentes e bem sucedidas a teorias que explicam apenas o que
ja é conhecido. — quando fizer experimentos sobre assuntos humanos, use técnicas
experimentais cegas [blinded]. - rejeite teorias que nao sao capazes de exibir uma analogia
com teorias bem sucedidas em outros dominios. — evite teorias que postulam entidades
inobservaveis. - use experimentos controlados para testar hipdteses causais. — rejeite
teorias inconsistentes. — prefira teorias simples a teorias complexas. — aceite uma nova
teoria somente se ela puder explicar todos os sucessos de suas predecessoras (LAUDAN,
1987a, p. 23, traducao nossa).

Seguindo a visualizacdo acima (da figura 1), as metodologias estabelecem relagées (e
desta forma tensionam por revisao) com os demais elementos do modelo reticulado, tais como:
a metodologia deve realizar a axiologia; deve justificar as teorias especificas; é restringida pelas
teorias especificas e também é justificada pela axiologia. Considerando a relacdo de “realizacdo
da axiologia’, a metodologia claramente apresenta um carater instrumental, ou seja, enquanto
“instrumento” para a realizacao da axiologia ou também como “meio” para a realizacdo do fim
(a axiologia). Com efeito, Laudan defendeu que sua concepcao metodoldgica seja caracteri-
zada como uma meta-metodologia, baseada no imperativo condicional do tipo “Se...entdo..”,
como uma forma de conectar a metodologia com a axiologia, bem como de apresentar a re-
lacao de “justificacdo” da metodologia a partir da axiologia aceita. Sobre o carater instrumental
da metodologia, temos a seguinte passagem:

Minha resposta de uma linha para a pergunta sobre o status e garantia para as regras
metodoldgicas é que elas sao imperativos condicionais que sao aceitdveis apenas
na medida em que estdo em uma relacdo meio/fim apropriado para com nossos fins
cognitivos. [...] Quais estratégias de investigacao terdo sucesso depende inteiramente de
como é o mundo, e como nds, como futuros conhecedores, somos. Nao se pode resolver
um a priori se certos métodos de investigacao serao instrumentos bem-sucedidos para
explorar este mundo, pois se um determinado método terd sucesso depende de como é
o mundo (LAUDAN, 1987b, p. 231, traducdo nossa).

E importante salientar também que o imperativo condicional tem como base o que
Laudan chama de evidence, a saber, um conjunto de evidéncias ou provas de cunho “empirico’,
as quais estao articuladas com o conjunto de teorias especificas aceitas, bem como com a axio-
logia aceita (com afinalidade de resolucao de problemas e com os valores compartilhados pelo
grupo de cientistas). O conjunto de evidéncias sdo formadoras de boas “praticas empiricas” his-
toricamente determinadas e selecionadas, neste sentido, sdo praticas formadas historicamente,
conectadas também com o desenvolvimento histérico da ciéncia. Assim, as evidéncias devem
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estar conectadas com a coeréncia, eficacia, predicdo e demais valores compartilhados pelo
grupo de cientistas pertencentes a uma determinada tradicao de pesquisa. Ha também a in-
fluéncia de valores externos, a saber, valores que podem ser de cunho politico, social, econo-
mico etc., 0s quais também poderdo influenciar nas decisdes cientificas, porém, quando é exi-
gido uma andlise cognitiva das tradicées de pesquisa, apenas os valores cognitivos (expostos
acima) deverao ser considerados, afirma Laudan (logo no inicio de sua Science and Values).

Podemos afirmar também que ndo parece haver um critério a priori para as escolhas me-
todolégicas de acordo com Laudan, mas ele defende claramente de que nao se tratam de esco-
Ihas metodoldégicas convencionais na ciéncia, criticando Lakatos neste ponto. Assim, as meto-
dologias sao construidas ao longo da histéria, baseadas nas evidéncias que sao construtoras de
boas “praticas cientificas adequadas”

Mais detalhadamente, o imperativo condicional de sua meta-metodologia envolve ques-
tées como:“Se a meta for a resolucao do problema x, entdo devemos empregar a metodologia
y". Sao imperativos que procuram orientar as agdes na medida em que é estabelecida uma axio-
logia para a busca por uma metodologia adequada. Assim, a metodologia em Laudan estabe-
lece conjuntos diferentes de imperativos condicionais, conectando metodologias com axiolo-
gias, enquanto um conjunto ndo fixo das primeiras e das segundas, mas, ao contrario, plural e
aberto para a introducdo de novas praticas cientificas. Para Laudan:

Em Science and Values, argumentei que nossas regras metodolégicas escolhem as teorias
que aceitamos e que as teorias que aceitamos (que constituem o que pensar sobre o
mundo) nos digam que tipos de métodos de investigacdo provavelmente terao sucesso.
Além disso, podemos descobrir empiricamente quais métodos utilizados no passado
promoveram nossos fins cognitivos e quais ndo. Nao estou afirmando que a teoria da
metodologia é uma atividade totalmente empirica, assim como eu ndo diria que a fisica
tedrica é uma atividade totalmente empirica. Ambos fazem extenso uso de técnicas de
analise conceitual, bem como de resultados. Defendo que a teoria da metodologia pode
e deve ser tdo empirica quanto as ciéncias naturais cujos resultados ela extrai. (Isso é
precisamente o que quero dizer com uma visao “reticulada” da ciéncia racionalidade).
[...] Sobre a teoria da metodologia, defendi que a meta-metodologia consiste em uma
axiologia, especificamente uma teoria sobre como valores cognitivos devem ser julgados.
[...] Mas como podemos julgar se um determinado objetivo pode ser realizado? Novamente,
por uma mistura de analise conceitual e pesquisa empirica (LAUDAN, 1987b, p. 231-232,
traducao nossa).

Embora seja considerado um componente dinamico e aberto a possibilidade de intro-
ducdo de novos elementos, Laudan também expds em uma passagem de um artigo de 1984b
quais seriam as axiologias normalmente consideradas nas tradi¢ées de pesquisa, a saber:

a) adquirir controle preditivo sobre aquelas partes da experiéncia de alguém sobre o mundo
que parecem especialmente cadticas e desordenadas;

b) adquirir controle para manipular certas partes da experiéncia de alguém, de modo a ser
capaz deintervir na ordem usual, para que modifique essa ordem em aspectos particulares;
c) aumentar a precisdo dos parametros que estabelecem as condi¢ées minimas ou o limite
em nossas explicacdes dos fendmenos naturais;

d) integrar e simplificar os varios componentes da nossa imagem do mundo, reduzindo-
os, onde for possivel, a um conjunto comum de principios explicativos (LAUDAN, 1984b,
p. 89, grifos do autor, tradugao nossa).

A axiologia (conforme dissemos) possui valores, os quais podem ser inflacionados e/ou
deflacionados com o tempo, mostrando que se trata de valores ajustaveis a cada periodo de
tempo (assim, conectados com o desenvolvimento histérico da ciéncia).
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Retornando ao caso da metodologia, em uma passagem de um artigo de 1986, vemos as
duas perspectivas interessantes para a metodologia, a saber, o seu carater instrumental, bem
como o estudo da prépria metodologia enquanto ciéncia. Assim:

A ciéncia é uma forma de investigacdo — ndo a Unica, certamente, mas provavelmente a
mais impressionante delas. A metodologia é o estudo de como conduzir a investigacdo
de forma eficaz. A metodologia &, assim, tanto uma forma de investigacdo como o estudo
da investigacdo. Existe aqui uma 6bvia autorreferéncia, porém, ela nao é de tipo vicioso.
A metodologia da ciéncia é o estudo de como conduzir a investigacao cientifica. A
investigacdo — seja ela cientifica ou de algum outro tipo — principia, para colocarmos
da maneira mais simples possivel, levantando questdes ou colocando problemas. Ela
prossegue propondo respostas a essas questdes, ou solucdes para esses problemas. E a
investigacdo termina, ao menos pro temporem, quando se fornecem respostas ou solucdes
satisfatérias a esses problemas (LAUDAN, 1986, p. 349, traducdo nossa).

Assim, podemos dizer que a metodologia da forma como é defendida por Laudan, é
também formadora de novas teorias especificas, de novas tradi¢cdes de pesquisa, de novas axio-
logias etc., uma vez que ela propde problemas e também propde solucdes a estes problemas,
conforme vimos na citacdo acima. Conforme interpreta Gonzales, temos o seguinte:

Importante ressaltar esta novidade, porque a Metodologia tem, com efeito, o potencial
de reunir duas vertentes: uma, analitica; e, a outra, prescritiva (ou“normativa”). A primeira
estuda o ser da Ciéncia: sua realidade mesma como Ciéncia, tanto no passado como no
presente, o que a vincula com a Histéria da Ciéncia. Enquanto, através da segunda, sdo
dadas indicagdes sobre como prosseguir na tarefa da investigacado, assinalando como
deve ser feita a Ciéncia. E esta segunda dimensao — e nio a primeira — a que, em rigor,
proporciona a Metodologia uma indole “Meta-cientifica” e a situa na drbita filoséfica, em
lugar de coloca-la no contexto da Ciéncia da Ciéncia, ambito a que pertencem a Histéria
da Ciéncia, a Psicologia da Ciéncia ou da Sociologia da Ciéncia (GONZALEZ, 1998, p. 24,
traducao nossa).

Conforme adiantamos, apds o destaque dos elementos da metodologia em Laudan, ve-
remos o caso da investigacdo-acdo da area da educacdo sob esta perspectiva.

A investigacao-acao sob a perspectiva filoséfica de Laudan

Consideramos possivel analisar o desenvolvimento cientifico sob a perspectiva filoséfica
de Laudan em vdrias areas do conhecimento. Os exemplos de Laudan, desde sua obra de 1977,
deixam claras essas possibilidades, em dreas como a cosmologia, fisica, quimica, biologia, psi-
cologia, sociologia etc.

O que nos interessa aqui € o caso da educagao, particularmente sob a ética da investi-
gacao-acao concebida como uma tradicao de pesquisa. Com efeito, a investigacdo-acao po-
deria ser considerada como uma tradicao de pesquisa, contendo, portanto, um conjunto de
teorias especificas, de metodologias e axiologia. Em pontos importantes da investigacdo-acao
aparece uma preocupacgao com a investiga¢do do conhecimento metodolégico, isto é, como
um estudo mais aprofundado da metodologia, no sentido apontado pela citacdo de Laudan
(acima) da obra de 1986. Assim, temos nao apenas uma metodologia, enquanto elemento
constituinte de uma tradigao de pesquisa, conectada com a axiologia, mas também temos na
investigacdo-acao um estudo tedrico da propria metodologia. Para Mion:
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Ainvestigacdo-acdo educacional de vertente emancipatoria € uma concepcao de pesquisa,
nao uma metodologia de pesquisa, como alguns autores insistem em afirmar. Nela, esta
implicita uma concepcao de conhecimento e de processo de producao de conhecimento.
Ela pode abarcar abordagens diferentes de pesquisa (MION, 2009, p. 50).

De maneira geral, podemos dizer que a investigacdo-acdo em educacdo combina uma
pesquisa rigorosa com acao pratica para melhorar o ensino e a aprendizagem no contexto edu-
cacional. Baseia-se na ideia de que professores e outros atores educacionais podem investigar
e refletir sobre sua prépria pratica para tomar decisdes informadas e promover mudancas sig-
nificativas. No campo educacional, o modelo reticulado de Laudan pode ser combinado com a
investigacao-acdo para promover uma pratica educacional reflexiva e transformadora, desta-
cando a importancia da metodologia na busca pela coeréncia com metas e valores (axiologia)
estabelecidos na construcao do conhecimento cientifico. Ao contrario da abordagem hierar-
quica de mudanca conceitual, o modelo reticulado propde um processo de mudanca complexa
e mutuamente ajustada. A investigacdo-acdo em educacao implica reflexao e andlise da pratica
educativa, portanto, constitui-se em um processo de pesquisa, isto é, em uma tradicao de pes-
quisa propriamente dita. Esta tradicao permite a reflexdo sistematica e a otimizacdo dos pro-
cessos de ensino-aprendizagem.

Ao combinar a teoria de Laudan com a investigacao-acao em educacao, o ensino ba-
seado na investigacdo, o pensamento critico e a melhoria continua tornam-se salientes, uma
vez que os ajustes ndo sao mais no todo, isto &, na tradicdo de pesquisa como um todo, mas em
partes dela, nos seus componentes, e de forma continua. Isso implica que os professores podem
refletir sobre sua pratica, questionando pressupostos, integrando diferentes perspectivas teod-
ricas e metodoldgicas, e estabelecendo metas e valores que orientam seu trabalho educativo
de maneira também “continua’, sem a necessidade do abandono e do constante recomeco de
todos os pressupostos quando anomalias venham a se confrontar com os principais pressu-
postos adotados. Além disso, a investigacdo-acao oferece um contexto social de troca, dis-
cussao e colaboracdo entre os profissionais da educacao, o que contribui para a construcdo do
conhecimento profissional compartilhado e enriquecido. Esta abordagem também destaca a
importancia de ter condi¢cdes de trabalho adequadas que apoiem a pratica pedagdgica refle-
xiva e a colaboracao entre os colegas. Algumas das caracteristicas e principios da investigacao-
-acdo que se relacionam com os elementos de Laudan incluem:

« Abordagem colaborativa: a investigacao-acao é realizada em grupo, com a participacao
de pessoas envolvidas no contexto educacional.

« Modelo reticulado: a pesquisa-acdo segue um ciclo continuo de planejamento, acéo,
observacao e reflexao, assemelhando-se a abordagem histérica de identificar ele-
mentos duradouros e constantes, bem como de analisar as mudangas que giram em
torno deles.

« Aprendizagem e praxis: a investigacao-acao € um processo sistematico de aprendi-
zagem orientado para a praxis, ou seja, para a acao informada e comprometida. Isso
implica na capacidade de teorizar sobre a pratica e de testar ideias e pressupostos no
contexto educacional.

« Comunidades autocriticas: a investigacao-acao promove a criacao de comunidades au-
tocriticas, onde as pessoas participam e colaboram em todas as fases do processo de
pesquisa. Isso esta relacionado a ideia de que a aceitacdo ou nao de uma teoria é estabe-
lecida por meio do didlogo e da interagdo entre os membros da comunidade cientifica.
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« Registro e analise reflexiva: a investigacao-acao envolve o registro e compilacdo de re-
flexdes pessoais sobre experiéncias e eventos que ocorrem no contexto educacional.
Isso é semelhante a énfase na capacidade modelar das teorias, seja ao interpretar ou
resolver problemas.

Em esséncia, a combinacdo dos elementos de Laudan e a proposta de investigacao-acdo
oferece uma abordagem colaborativa, reflexiva e transformadora no campo educacional.
Permite a geracao de conhecimento e compreensdo por meio da acdo informada e da partici-
pacdo de diferentes atores, promovendo assim a melhoria continua e a mudanca positiva nas
praticas educativas. Além disso, permite destacar a clareza dos elementos internos de uma tra-
dicao de pesquisa na area da educacao, deixando claras as relagcdes entre os diversos compo-
nentes e o tensionamento caracteristico do modelo reticulado conforme foi destacado acima.

Vejamos a tradicao de pesquisa da investigacao-acao a partir de seus componentes:

a) Axiologia:

De maneira geral, a tradicao de pesquisa da investigacdo-acao tem como meta principal
(que é um dos componentes da axiologia de Laudan) a solucdo de problemas praticos (empi-
ricos), além da busca por uma melhor interpretacdo da pratica educativa pelos sujeitos envol-
vidos na acdo investigada. Além disso, como meta secundaria, seria envolver os sujeitos para
que participem de todas as fases da investigacdo. Com efeito, a teoria critica fornece bases
analiticas para a interpretacdo dos interesses envolvidos no processo do conhecimento, os
quais norteiam as praticas educativas, propondo um processo evolutivo emancipatério. Assim,
a axiologia harmoniza-se com a teoria critica, conforme o modelo de Laudan.

No ambito da axiologia, enquanto componente da tradicdo de pesquisa, é importante
destacar também os valores cognitivos presentes nessa tradicdo. Com efeito, a investigacao-
-acao se opde ao valor cognitivo da simplicidade, adotando a complexidade como valor cogni-
tivo caracteristico, por considerar os processos de ensino e de aprendizagem moldados pela
contradicdo, pela incerteza e pela indeterminacdo dos dilemas emergentes (OLIVEIRA-
FORMOZINHO, 2021). O objetivo é buscar resolver os elementos que sejam contraditérios, in-
certos ou indeterminados do ensino e da aprendizagem. Além do valor da complexidade, a in-
vestigacao-acao assume valores como a coeréncia e consisténcia teérica como determinantes
de suas praticas. A complexidade, a coeréncia e a consisténcia justificam a metodologia (con-
forme defendido pelo modelo reticulado proposto por Laudan). Para Pimenta:

Reafirmamos nesse processo a extrema necessidade do exercicio critico que a cada
instante esclarece a linha de coeréncia l6gica e de consisténcia tedrica sobre as possiveis
articulagdes entre intencionalidades da pesquisa e acdo investigativa, entre perspectiva
declarada para a pesquisa e possibilidade de acdes nesta direcao, garantindo o rigor e
evitando discrepancias entre teoria e método (PIMENTA, 2021, p. 14).

b) Teorias especificas:

Entre as teorias especificas presentes na investigacdo-acdo destacamos, por exemplo, a
teoria critica do conhecimento de Jirgen Habermas (1987) ao propor a relacdao entre interesses
e conhecimentos. Uma das principais contribuicdes da teoria social critica para a investigacao-
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-acao é, segundo Hadfield, “[...] criticar os fundamentos de outras formas de investigacao, reve-
lando que elas sao necessariamente distorcidas ou minadas por uma série de fatos histoéricos,
processos sociais, culturais e politicos” (HADFIELD, 2012, p. 573). A teoria social critica produz
uma classificacdo de interesses de conhecimentos, distinguindo o interesse técnico relacio-
nado com o conhecimento da natureza, o interesse pratico relacionado aos conhecimentos das
relacdes sociais e o interesse emancipatério relacionado aos conhecimentos criticos filoséficos.
Esta teoria classificou formas de investigacao-acdo relativos aos diferentes interesses de conhe-
cimento e, conforme Hadfield (2012), possibilita a analise de formas de raciocinio profissional
gue domina, choca e se contrai dentro dos ciclos reflexivos da investigacao-acao.

Uma segunda teoria especifica facilmente notavel dentro da tradicdo da investigacao-
-acao é a teoria da acao dialogica de Paulo Freire (1987). Ela propde uma relacdo colaborativa
entre os sujeitos envolvidos nos processos da investigacao-a¢ao, mediados pelo didlogo sobre
os desafios da acao educativa. Para Freire:

Dai que, ao contrario do que ocorre com a conquista, na teoria antidialdgica da acao,
que mitifica a realidade para manter a dominacéo, na colaboracéo, exigida pela teoria
dialégica da acdo, os sujeitos dialdgicos se voltam sobre a realidade mediatizadora que,
problematizados, desafia. A resposta aos desafios da realidade problematizada é ja aacao
dos sujeitos dialégicos sobre ela, para transforma-la (FREIRE, 1987, p. 167).

¢) Metodologia:

Em relacdo aos elementos metodolégicos da investigacdao-acao podemos fazer a se-
guinte descricdo a partir de cinco tdpicos relatados por Elliott (2005) como tarefas da investi-
gacao-acao: identificacdo do problema geral a ser modificado, desenvolvimento de acdes,
comprovacao de hipdteses, esclarecimento de objetivos, valores e principios resultantes da re-
flexdo. No desenvolvimento dos ciclos investigativos compostos pelo planejamento, acao, ob-
servacao e reflexdo, as tarefas investigativas devem ser compartilhadas entre os professores e a
equipe de colaboradores externos. A observacao da acao é realizada utilizando métodos de
recolha de dados, tais como observacdes de campo dos professores, didrios do aluno, debate
entre professores e alunos, videos das aulas, estudos de casos etc. Procedimentos de comuni-
cacdo de informes, comunicacao geral sobre os problemas e hipéteses comuns identificados na
equipe também se constituem em ferramentas fundamentais de analise.

Consideracgoées finais

Em primeiro lugar, Laudan chama a atencao para as diversas possibilidades de novas
configuragdes dos componentes das tradicdes de pesquisa, geradas pelas relacdes de tensio-
namento entre eles. Assim, teorias especificas, metodologia e axiologia estdo em constante di-
namismo, podendo ser aceitos novos elementos a depender da eficacia na resolucao de pro-
blemas, bem como, a depender dos demais valores cognitivos propostos pela axiologia, pela
evidéncia etc. Neste sentido, nem sempre ocorre, e na maioria das vezes ndo é o que acontece,
uma mudanca do “todo” de uma sé vez, ou seja, um abandono total da tradicdo de pesquisa
quando anomalias forem detectadas. Esta concepcao filosofica permite que alteragdes me-
nores nos componentes da tradicao de pesquisa (de forma sincrona) sejam os processos mais
constantes na ciéncia e na evolucdo das tradi¢des de pesquisa.
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Em particular, no caso da educacao, a concepcao de Laudan propicia uma leitura mais
adequada de algumas praticas cientificas, uma vez que estas sdo produzidas a partir da evi-
déncia, a qual possui um inegdvel apelo empirico. Para além disso, as novas teorias metodolé-
gicas deverao ser ajustadas no modelo reticulado, de forma a preservar os valores estabele-
cidos, as praticas de resolucao de problemas e a comparabilidade permitida pelos critérios de
Laudan para a escolha tedrica e das tradicdes de pesquisa.

Em segundo lugar, outro detalhe que chama a atengao no modelo filoséfico de Laudan
é a ndo-hierarquia entre os componentes de uma tradicdo de pesquisa, ou seja, o fato de nao
haver uma sub-determinacao de nenhum elemento por outro, seja entre teorias especificas,
seja entre as metodologias e/ou a axiologia. Desta forma, ndo é encontrado no modelo lauda-
niano da ciéncia uma primazia nem uma “autoridade” de um elemento para com outro, no
sentido de que a mudanca de algum elemento tenha que ter necessariamente a modificacdo
de algum componente que possa ser mais basico do que os demais. Como nao ha uma hierar-
quia, as influéncias entre os componentes da tradicao de pesquisa sao mutuas, na direcao de
novos ajustes e configuracdes tedricas, metodoldgicas e/ou axioldgicas, revelando claramente
o seu modelo reticulado e de racionalidade. A forma mais “normal” de ocorrerem mudancas no
interior de uma tradicdo de pesquisa é através da modificacdo ou pela introducao de novas
teorias especificas, admite Laudan. Apesar deste tensionamento por mudancas, a metodo-
logia, de acordo com este modelo, ndo é subdeterminada pelas teorias especificas, embora
estas restrinjam a metodologia. Além disso, a metodologia justifica as teorias especificas, por-
tanto, exercem um papel importante ao dar fundamento para as teorias especificas.

Esta nao-hierarquia também é notavel em relacao as tradicdes de pesquisa, de acordo
com a filosofia de Laudan. Nao ha uma tradicdo de pesquisa considerada hegemoénica pe-
rante as demais, de forma que o cientista deva optar por uma unica tradicao. Laudan con-
sidera que o cientista podera trabalhar em diferentes tradicdes de pesquisa, inclusive em
tradicdes que possam parecer contraditorias ou até mesmo inconsistentes entre si, bem
como naquelas que inicialmente sejam muito pouco eficazes na resolucdo de problemas,
mas que parecam potencialmente interessantes para a resolucdo de problemas futuros re-
levantes e/ou importantes.

Esta questdao implica também na relevancia dada por Laudan em relacao a necessidade
de comparabilidade entre teorias especificas e também entre tradi¢des de pesquisa, uma vez
que valores importantes como a eficacia na resolucao de problemas sdo critérios valorativos
comparativos entre teorias especificas e tradicbes de pesquisa. Esse destaque tem grande
valor na concepcéo filoséfica de Laudan, considerando que desde sua primeira obra em 1977
sua atencdo esteve voltada, por exemplo, para a eficacia na resolucdo de problemas como
parte importante da axiologia. Desta forma, Laudan avaliou que alguns critérios, embora
sejam valorativos, também podem ser conclusivos, além de ndo apresentarem ambiguidades
(em uma resposta a Thomas Kuhn). A eficacia, por exemplo, é considerada por Laudan como
um critério quase que “matematico”, no sentido de que a analise do cientista, em relacdo as
teorias especificas, passa pela contagem da quantidade e da qualidade dos problemas empi-
ricos resolvidos, diminuindo a quantidade e a qualidade dos problemas conceituais e ané-
malos por ela gerados. Esse critério permite a aceitacao ou nao de teorias especificas no inte-
rior das tradi¢Oes de pesquisa, segundo Laudan.
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Antecedentes epistémicos da ontologia social

Mehmet Sirin Cagmar
https://orcid.org/0000-0001-9962-5278 — E-mail: mcagmar@yahoo.com

ABSTRACT

This article explores how epistemology plays a role within the realm of social ontology. My main
claim is that every facet of the the social domain we deal with needs an epistemic framework
and background in the construction of an ontology, contingent upon the fact that it has an
ontological reality and existence. | think that two fundamentals make an significant contribution
to this claim. The first of these is the notion of idea and its requisite foundation in social sphere,
and the other is the concept concerning the common sense. Therefore, the initial part of this
article centers on the treatment and examination of the the notion of the idea. My primary
assertionin this section is to demonstrate that the concept of ide has a linguistic interconnection
and that this connection needs a foundation within the social basis or context. In the subsequent
fragment, where the concept of common sense is discussed, it is argued that common sense is
a shared attribute among all individuals in common in the social field, and that it is emphasized
that this shared common sense serves as an essential component making it possible to provide
its epistemological foundations in the social context.

Keywords: Social Ontology. Sociability. Idea. Common Sense. Image. Epistemology.

RESUMO

Este artigo explora como a epistemologia desempenha um papel no dominio da ontologia
social. A minha principal afirmacao é que cada faceta do dominio social com que lidamos
necessita de um enquadramento epistémico e de um contexto na construcao de uma ontologia,
dependendo do fato de ter uma realidade e existéncia ontolégica. Penso que dois fundamentos
contribuem significativamente para esta afirmacdo. O primeiro deles é a nogdo de ideia e seu
requisito de fundamentacao na esfera social, e a outra é o conceito relativo ao senso comum.
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Portanto, a parte inicial deste artigo centra-se no tratamento e exame da nocao de ideia. A
minha afirmacao principal nesta secdo é a demonstracdo de que o conceito de ide tem uma
interligacao linguistica e que esta ligacdao necessita de uma base dentro da base ou contexto
social. No fragmento subsequente, onde se discute o conceito de bom senso, argumenta-se
que o bom senso é um atributo compartilhado entre todos os individuos em comum no campo
social, e se enfatiza que esse bom senso compartilhado serve como um componente essencial
para a tomada de decisdes, fornecendo seus fundamentos epistemoldgicos no contexto social.

Palavras-chave: Ontologia Social. Sociabilidade. Ideia. Senso comum. Imagem. Epistemologia.

Introduction

In broad terms, the core concern and objective of social ontology is to comprehend the
nature and essence of the social world. In this sense, social ontology asserts that every
conceptual framework we have constructed essentially is of a genuine ontological existence
within society. Consequently, the primary objective of social ontology is to reveal the underlying
principles on which foundations the conceptual concepts making up and shaping up social
reality are established.

Social Ontology has emerged as one of the contemporary topics of discussion for
philosophical discourse. When considered as a concept, philosophy has constantly dealt with
the issue of ontology through diverse foundations and approaches evolving over various
periods. However, granting ontology is dealt with on the basis and functions changing in
certain processes, ontological problems have managed to endure its relevance up-to-date in
particular ways. Similarly, the definition of what we consider as “social” has permanently
remained a pertinent issue in philosophical discussions and deliberations. However, the
essence of social ontology lies in its exploration here which is the use of social and ontology
together, that is, in relation to each other. Nevertheless, the main emphasis | want to focus on
here is not to conduct a conceptual analysis of social ontology. Instead, my main objective is to
examine the foundation of social ontology.

In this research, my focus and emphasis are on exploring the basic function of
epistemology within the field of social ontology. My foremost aim will be to demonstrate that
it is feasible to establish an ontological reality within the social domain with an epistemological
reasoning. To achieve this, | focus primarily on examining the concepts such asimage and idea,
and focus on the fact that ontology highlights to a linguistic challenge in the social field.
Subsequently, we will direct our attention upon the notion that ontology acquires reality in the
social field thanks to the concept of common sense and ultimately establishing an epistemic
basis for social ontology.

1 Conceptual framework of social ontology

The conceptual dimension of “social ontology” presents certain difficulties in the realm of
philosophy. The difficulty is so much that it arises from the reference that ontology refers to in
the history of philosophy, although this concept lacks an inherent social dimension. The
complexity arises because contemporary thinkers such as Quine have offered definitions of
ontology which make it problematic to determine the conceptual framework for social
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ontology. In this regard, when we examine Quine’s definition of the concept of ontology, as
stated by him, ontology makes an inventory of some kind of objects. However, social ontology
encompasses a scope extending far beyond the limited characterization given and concerned.
First of all, it deals with how the social world is constructed and the ontological structure
between different kinds of beings in this construction (EPSTEIN, 2016, p. 149). We can suggest
that social ontologists, who adhere to this approach as the general framework of social ontology,
define social ontology in the broadest sense as follows:

[...] the term “social ontology” can be understood in two ways that are not necessarily
mutually exclusive. On the one hand, it may mean the study of the nature of social reality,
of individuals, institutions, processes and so on that societies are composed of. Roughly,
social ontology thus concerns those aspects of reality that social sciences study, as opposed
to natural sciences. Its main task, understood in this way, is to determine the basic entities
of social life, their interaction and change. On the other hand, “social ontology” may
mean “ontology socialized", which is the study of “the social roots of conceptions of [...]
reality”. In this sense, all ontology (of nature as well as of society) may be social (IKAHEIMO;
LAITINEN, 2011, p. 2).

This definition provides us a remarkably broad perspective of social ontology. According
to Searle, one of the prominent social ontologists who supports this definition, numerous
physical particles exist self-sufficiently of each other in various force fields throughout the
world. These particles are organized into a coherent system. We humans also have a certain
generic capacity for these particles as part of a certain consciousness and intentionality (SEARLE,
2006, p. 52). However, it is also likely to categorize the genre into two distinct groups such as
naturalists and anti-naturalists. In the context of these two understandings, the existence of
things like iron, copper and zinc, which are somewhere in nature, represent the types that are
agreed upon within a explicit framework. what differs them are the other entities that fall
outside the boundaries of predefined types. For example, concepts such as adolescence, class
and homosexuality, which are considered as part of the social domain, are among the topics
that provoke controversy between naturalists and anti-naturalists. In this respective, according
to naturalists, all of these concepts, which form the social field somehow already exist in nature.
Our roleis merely to define, record and classify them. According to anti-naturalists, the meanings
associated with these concepts were developed and provided at a later stage. In other words,
there is no such thing as adolescence or class in nature, we have given such concepts an
ontological reality (ROOT, 1996, p. 150).

This distinction can also be applied to facts: rude facts and institutional facts. If we
examine the examples mentioned earlier: In the case of Thomas is 18 years old, which we can
acknowledge as a rough phenomenon, it is wholly natural that Thomas is indeed 18 years old.
Just as any element in nature process a reality other than the human institutional relations, it is
similarly natural for Thomas to be 18 years old. It is because Thomas, like other individuals,
undergoes a certain spiritual and physical development course in the historical process.
Nevertheless, if we consider the example of Thomas is an adult, which we can accept as an
institutional phenomenon, first of all, the term“adulthood”is primarily determined by a decision
rendered by a certain institutional structure. In this sense, adulthood can be understood as 18
among some institutional contexts and as 21 in some institutional norms in place. In other
words, while the institutional phenomenon may not recognize Thomas as an adult the day
before he reaches 18, it may acknowledge him as an adult the next day, even if there is no
noticeable modification or progress in mental and physical terms and attributes. This comes
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across as a matter of fact that will be accepted as a result of the approval or rejection of
institutional relations (ROQT, 1996, p. 155). This difference between facts traces its origins back
to Plato in the history of philosophy. In his book The Republic, Plato emphasizes this distinction
and refers to the legal and political nature of institutional facts. According to him, it is the
governing authorities that determine the regulations of institutional facts. If the management
is not fair in the laws it enacts, the institutional facts themselves will take a share from this
situation and their negative reflection in the practical field will appear as something shaped
only in favor of the strong (PLATON, 1991, 338e-339a).

For social ontologists, the main focusin this distinction has continuously been institutional
facts. However, despite the fact they focused on institutional facts, they also drew attention to
the social aspects of the facts, placing a distinction and relationship such as social facts and
institutional facts at the center of the discussion. From the standpoint of social ontologists, we
can classify the phenomena into two as social and institutional. We can define social phenomena
as something that can be dealt with in a particular social relationship (SEARLE, 2006, p. 52). We
candescribeitas something that can be considered on the basis of a certain social phenomenon,
such as my being a German citizen or the validity of the money in my hand and in my possession.
Simultaneously, institutional phenomena serve as a representative reality of “objects”, a notion
that is accepted as a key concept for social ontology. In this sense, “representations of facts
about ‘objects’ are propositional in structure, where it is the factitive rather than the ‘objective’
status of the entities represented that matters for human institutional reality” (GALLOTTI;
MICHAEL, 2014, p. 5). Although social ontologists treat social facts and institutional facts
separately in this way, they are actually two concepts that are inseparably intertwined. Searle’s
emphasis on the relationship between these concepts is quite thought-provoking. In his
perspective, him, what we refer to social phenomenon reflects a collective entities. This
collectivity is not only for humans but also for animals (SEARLE, 2006, p. 57). For instance, it is
conceivable to evaluate both the activities of a hunted wolf pack and that of a judge, within a
social phenomenon. With this example, although Searle claims that animals have a certain
social relationship identical to humans, his emphasis remains on the significance of institutional
phenomena. Because, according to him, animals do not have institutional facts like humans
(SEARLE, 2006, p. 61). The difference between institutional facts and social facts lies in their
prerequisite for a certain symbolization. Symbolization here refers to a language in its broadest
sense, and according to Searle, symbolization has to carry non-ontological forces here as well,
for the reason that there is nothing in physical facts that carries deontology.

According to Searle, such forms of functions have various deontological powers: Rights,
duties, and responsibilities...etc. They have to be defined within a certain linguistically. For we
cannot define their deontological powers unless they are defined by any linguistic reality, that
is, they do not have a representation in language (SEARLE, 2006, p. 61-62). It's basically like a
soccergame. Unless therules are explained (linguistically) or known in advance, it is not possible
for such a game to run. This, in my opinion, constitutes the most basic starting point showing
an epistemic requirement providing the flow a transmission of information thanks to the
linguistic in the background.

2 Sociality of image, idea and language

When it comes to human beings, one of the fundamental assumptions that we can
express is that he is inherently defined as a social being. Being a social being, a person builds a
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shared living space with other people like himself on account of his inclination for being
sociability and structures his whole life through this communal space. However, the mere act of
human beings forming a common life due to being a social creature and their social nature is
not sufficient to discriminate him from other living organisms. Because animals, much like
humans, converge and create a shared living space. Therefore, it will always be insufficient for
us to contemplate human beings through a common life cycle.

At this point, Locke’s thoughts distinguishing humans from animals particularly over the
social sphere are quite outstanding for us. Because, according to him, first of all, human has
language itself, which is the most powerful tool to help us build on sociality (LOCKE, 1975, p.
402).Therefore, unless language is understood (in some aspects), even if we leave animals aside,
we cannot even understand what characteristics human societies have and what distinguishes
one society from others (SEARLE, 2006, p. 54). Language is a tool that it inherently conveys a
social regularity in itself, and every sound we produce it possesses the potential to be echoed
under certain conditions and uniformities in the social field and utter the identical meaning. In
this condition, there is a clear distinction between the noises produced by animals and the
sounds generated by nature through its natural processes. Locke thinks that there is an
important dissimilarity between the sounds made by humans and animals. As per his
perspective, occasionally, it is probable for an animal to produce certain regular sounds akin to
those made by humans. Using the parrot example, Locke thinks that animals can employ certain
sounds in a manner to humans. However, according to him, the difference between the sounds
made by humans and animals is that humans can make an abstraction from these sounds, and
animals lack this abstraction (MOORE, 2009, p. 37).

In this sense, the main focus for people is to engage themselves in imagine. As humans,
we create mental images about various things. When we discuss a tree, we form a mental image
of a tree, or when we talk about the stone, we similarly have a reference to the stone mentally.
However, all kinds of things do not stand in front of us in a concrete and tangible way as is the
case with a tree or stone. To illustrate, we can envision “a goat-headed lion”, even if we never
encounter it in our everyday experiences and daily life. Therefore, not all of our imaginative
constructs may necessarily be the design of a reality. Because although we may visualize the
image of a goat-headed lion, we do not actually encounter such a thing in the external world.
But we can form fragmentary mental images of them. That is, it is possible for us to separately
imagine a goat image or a lion image. The main thing we can infer from this is that we can have
individual representations of what we can label as this or that.

However, possessing images about things is insufficient in our social relationships and
interactions. Our images are oriented towards individual things and objects, which we can
identify as this or that. Hence, if we are confined to only our images, it becomes impossible for
a individual in a social relationship to make an epistemic transfer effectively. Because there
must be such mechanisms that connect these images together that when a person signifies
something, the same signification needs to be revived in another person’s mind in a manner
that creates a partnership in a particular and certain social space. What enables such a endea-
vor is essentially our ideas. [deas appear as a means of providing partnership between pheno-
mena in the social field. This partnership allows people to bring up the equivalent thing among
themselves when they engage in conversations. In other words, both people talking about
trees must possess the concept of a tree. Otherwise, if it does not exist as an idea and is restric-
ted only to significations, we will never distinguish that people are talking and arguing about
the identical things.
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Beside articulate Sounds therefore, it was farther necessary, that he should be able to
use these Sounds, as Sings of internal Conceptions; and to make them stand as marks for
the Ideas within his own Mind, whereby they might be made known to others, and the
Thoughts of Men’s Minds be conveyed from one to another (LOCKE, 1975, p. 402).

Gathering imagery under a general concept has been a very imperative aspect of
language. In order for sounds to efficiently represent ideas, it is necessary for these mental
images to encompass a wide range of specific samples and instances. This broad coverage is
essential for the effectiveness of language. If we anticipate every individual thing should have a
unique image, then the extensive vocabulary required for the language we use would pose
challenges in using that language in its practical application. Thus, using general terms,
language has enabled a single word to image many particular entities, and this useful use of
sounds is derived from the distinction between the ideas of which they represent (PRISELAC,
2017, p. 5-6; LENNON, 2001, p. 156-157).

In accordance with Locke, our ideas, which we construct with the internal mental
processes of our minds, manifest as linguistic expressions in the social context as things that
substitute for nouns. Therefore, we can assert that every name must be associated with an idea,
provided that it is “meaningful” within the topics of conversation within the social context
concerned. However, we have some concepts referring to as nothing, absence, ignorance,
which do not carry the condition of existence and convey the concept of non-existence. If we
agree to take these as signifiers that do not correspond to any underlying idea, these concepts
must be considered devoid of meaning. However, each of these names is something that has a
social meaning and has ideas. Because, basically, each of these concepts is actually the negation
of their existence (LOCKE, 1975, p. 403). These names expressing that the idea of nothingness
should not be regarded as opposed to being, in fact, we have derived their ideas by negating
the things we have, thanks to the concepts we signify.

In my view, Locke’s notion of considering linguistic“meaningful”words under the concept
of “positive ideas” originates from his recognition ideas in connection with the social sphere. In
order to grasp this correlation, it is first necessary to dwell on how Locke arrived at the common
sensible ideas that bring about the basis of our concepts and knowledge. According to him, all
of our ideas are derived from the sensory experiences. There is no doubt that tangible entities
that have a concrete reality have their origins in the realm of the sensible. Nevertheless, when it
comes to the abstract concepts, according to Locke, even they are essentially derived from the
sensible. In fact, if we express it as a sequence, there is essentially the sensible at the root of the
insensible. In other words, there is a transition from the sense to the non-sensible.

Such a transition is supported by a social context in Locke as every non-sensible idea
originates from an initially sensory idea. The idea, initially which is sensible, accrues with certain
meanings and principles by those who first employ it. Using these imbued meanings and
principles, individuals in the social field have translated these concepts into language with the
help of names in order to describe more easily and describe their own information and mental
processes to other individuals who share their understanding. Therefore, even if a name has the
feature of being insensible, that name is both born from the sensible and this sensibility has an
origin created by sociality and social interaction.

Spirit, inits primary signification, is Breath; Angel, a Messenger: And | doubt not, but if we
could trace them to them to their sources, we should find, in all Languages, the names,
which stand for Things that fall not under our Senses, to have had their first rise form
sensible Ideas. By which we may give some kind of guess, what kind of Nations they were,
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and whence derived, which filled their Minds, who were the first Beginners of Languages;
and how Nature, even in the naming of Things, unawares suggested to Men the Originals
and Principles of all their Knowledge: whilst, to give Names, that might make known to
others any Operations they felt in themselves, or any other Ideas, that came not under their
Senses, they were fain to borrow Words form ordinary known Ideas of Sensation, by that
means to make others the more easily to conceive those Operations they experimented
in themselves, which made no outward sensible appearances; and then when they had
got known and agreed Names, to signify those internal Operations of their own Minds,
they were sufficiently furnished to make known by Words, all their other Ideas (LOCKE,
1975, p. 403-404).

The idea that all ideas eventually derive from the sensible in this way, in some aspects,
has become the subject of discussion in contemporary studies an investigation of the mind
for the reason that thinkers such as Putnam draw attention to the fact that “mental design”
can give rise to diverse perceptions in the formation of the ideas. According to him, although
we emphasize the concrete reality basis of the idea when discussing an idea, we should take
into account that two people or groups might have dissimilar “mental designs” when talking
about something. This design also basically consists of different types, substances, contents...
etc. is sending (PUTNAM, 1988, p. 37-38). However, despite all these variations, ideas have
permanently formed the basic component of communication as something that provides
unity and cohesion.

Ideas provide a partnership of thought that makes communication possible in the social
field, enabling meaningful interaction. This partnership is such that the individual recognizing
that they can convey external sensible images to other people through words facilitated by the
ideas that constitute their own thought content, and in this sense, there exists a harmony
between the purposefulness of nature and words. However, despite the alignment between
words and the purposefulness of nature, it does not necessarily imply that there is an inherent
connection between regular sounds and ideas. Because if we were to acknowledge a natural
connectivity then we would have to assume the uniform workings of nature across the earth;
this could ultimately result in monolingualism due to the uniformity of the natural functioning.
Therefore, it is feasible to distinguish this association from a natural connection and regard it as
an artificial classification that can be determined by the wills.

The Comfort, and Advantage of Society, not being to be had without Communication of
Thoughts, it was necessary, that Man should find out some external sensible Sings, whereby
those invisible Ideas, which his thoughts are made up of, might be made known to others.
For this purpose, nothing was so fit, either for Plenty or Quickness, as those articulate
Sounds, which with so much Ease and Variety, he found himself able to make. Thus, we
may conceive how Words, which were by nature so well adapted to that purpose, come
to be made use of by Men, as the Signs of their Ideas; not by any natural connexon, that
there is between particular articulate Sounds and certain Ideas, for then there would be
but one Language amongst all Men; but by a voluntary Imposition, whereby such a Word
is made arbitrarily the Mark of such an Idea (LOCKE, 1975, p. 405).

Therefore, what determines the ideas here is our collective will. These wills, too, do not
appear as a situation depending only on the will of a single person. It exists as a common
will(s). Because if we were to act according to the will of a single person, then we would be
unable to converse on the commonality of ideas, and our communication would be limited to
the images. Ideas therefore function principally as components of the social sphere through
the commonality of wills.
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As previously discussed, idea undertakes the task of enabling the individual to create a
common perception in the mind of another individual, like himself or herself, while talking
abouta particularsubject.Inexecutingthisrole, it provides usthe opportunityforcommunication
between individuals. Or else, each individual remains confined within their own mental
perceptions, disrupting communication channels with others. Indeed, in such circumstances,
languages evolved in parallel with the growing number of individuals. However, when we
contemplate the situation that the fundamental principle of languages is what enables and
facilitates communication between individuals, we can assert that the presence of the idea and
the existence of the language are interconnected and inseparable.

The unifying role of the ldea among individuals has made it something beyond individual
individuals and beyond our impressions (WEITHOFER, 2011, p. 86). Because the judgment of a
single individual about an idea is insufficient for the partnership that another individual can
form in his mind. In the concept of ide, where: sociability holds precedence over individuality,
it is possible for individuals to stay in sociability and get a share from this partnership.
Otherwise, different meanings can be assigned to the concept of the equivalent idea in
alternative field of sociality.

Thus, in the context of our study, we highlighted that the idea has a reality outside the
individual and that this reality provides the opportunity for the insight of the common mind to
convey an epistemic transmission in the field of sociality through language. However, this
shared and common perception of mind, which the individual has established with the aid of
ideas outside himself, must have some components that guarantees commonality within the
mental perception of others sharing the same perspective. In other words, if we are discoursing
the way of establishing a partnership between them with the concept of idea that transcends
individuals one by one, then these individuals must possess a shared element in common that
they have shared within themselves, in order that individuals can all turn to what we refer to as
ide, thanks to this partnership.

3 The act of thinking and the concept of common sense:
its role in the social sphere

| contend that the epistemic foundations of this partnership were laid on two distinct
principles, particularly with Descartes: the first is the act of thinking and the other one is
centered on the concept of common sense. As is commonly recognized, the foundations of
modern philosophy were laid by Descartes. It could claim that one of the factors making him an
importantfigure is that he made imperative contributions to contemporary philosophy. Modern
philosophy, identical to other philosophical paradigms, detached from the preceding traditions
and brought a novel understanding of philosophical thought and perspective. Apart from the
philosophical traditions before it, modern philosophy first of all means a new subject design,
and the founder of this tradition is Descartes as it is known (HATTAB, 2009, p. 221).

We can say that Descartes, who tried to justify his new subject design with the famous
phrase “I think, therefore | am” (DESCARTES, 2006, p. 28), tries to emphasize the mutual
connection between thinking and existence in the ontological sense.This emphasis principally
forms the foundation of the construction of individualistic epistemology. According to
Descartes, the only thing | can say with certainty among my knowledge is my own thinking
activity (MARKIE, 2005, p. 150). In this cognitive venture, my thinking is directed towards
something that points to ontological existence. Therefore, if I'm thinking, I'm thinking about
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something. Because thinking itself signifies an awareness that we realize as specific to
something. Therefore, starting from this point, | first reach the thinking being with the thinker.
Later, in the expression | think, | can begin to realize the epistemic construction of the
establishment of the reality of things outside of me, together with the fact that | have reached
the necessity of the existence of the object of thinking needed for thinking (SPALLANZANI,
2019, p. 24).

From the point of view of Descartes, human is not a being who purifies the condition of
being from a skeptical argument and puts it on a generally accepted basis only thanks to the act
of thinking in the expression “I think, therefore | am”. At the same time, human is a being who
not only acts as a Cogito, but also communicates with other people like himself, establishes a
common life with them and builds a sociality through this common lifespan. All of these, the
epistemic construction of the foundation on which all knowledge of the external world is built,
also takes place in the individual's own understanding as a Cogito activity, as Descartes
emphasizes (ELRED, 2008, p. 566). This is because, according to Descartes, a human being is a
being who can apprehend the obligatory condition of his own existence knowledge with the
help of an epistemic argument thanks to the act of thinking, and can also grasp the construction
of the social field through his own perception, yet again through the epistemic fiction which is
intrinsic to his own act of thinking. Therefore, the act of thinking in the epistemic framework
established with Cogito also constitutes a basis for the space that people in the social field will
construct their reality through their own world.

A person in the social field builds a shared world with other people collaboratively
through his own perception and interaction. This world is something that contains both him
and others like him. Since the social space, formed by the gathering of many people, shows us
a community formed both by the understanding of individuals and by the convergence of
other individuals who are like-minded. However, the most foremost aspect we need to focus on
here is what is the thing that binds them together and enables them to have a shared and
common understanding, despite the fact that everyone has their own understanding in the
social field. To put it differently, there must be a common epistemological point that unites
countless individuals together so that we can establish the social foundations and principles of
a public. Descartes, in his book A Discourse on the Method, acknowledges the following about
the concept of common sense, which he accepts as common in every human being:

Common sense is the most evenly distributed thing in the world; for everyone believes
himself to be so well provided with it that even those who are the hardest to please in
every other way do not usually want more of it than they already have. Nor is it likely that
everyone is wrong about this; rather, what this shows is that the power of judging correctly
and of distinguishing the true from the false (which is what is properly called good sense
or reason) is naturally equal in all men, and that consequently the diversity of our opinions
arises not from the fact that some of us are more reasonable than others, but solely that
we have different ways of directing our thoughts, and do not take into account the same
things (DESCARTES, 2006, p. 5).

For Descartes, common sense is a universal attribute we have in common. It is such a
thing that no one has more or less. Everyone has an equal level. Everyone is therefore on an
equal footing in having common sense. In fact, for Descartes, common sense is a faculty that
can be utilized in the same sense as reason. Common sense as such is a fragment of human
nature for Descartes. Nevertheless, this idea shared by Descartes has correspondingly turn out
to be an central theme of criticism. In this context, according to Adorno, a prominent 20%-
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century thinker, the rejection of common sense is prioritized amid the things in human nature,
even supposing it is something that is collective in common. Because common sense means
the precise assessment of conditions in a given situation, and this worldly eye which is a practical
perspective, which has been trained by the market in these conditions, is of a handful aspects
in common with dialectics. In this regard, “the sobriety of common sense undeniably constitutes
a moment of critical thinking. But its lack of passionate commitment makes it, all the same, the
sworn enemy of such thinking. For opinion in its generality, accepted directly as that of society
as it is, necessarily has agreement as its concrete content” (ADORNO, 2005, p. 72). Although
Adorno’s critique refers to a world that, unlike Descartes, where common sense is affected by
external factors of human nature, in my view, they both principally encounter at the same point.
According to Descartes, common sense manifests itself in “the power to judge well and to
distinguish what is right and what has been considered wrong”. On the contrary, Adorno
criticizes the transformation that “mutual agreement and acceptance’, in which this power
manifests itself only in the social field, has lost its inherent authenticity and has become a
convenient tool of the “market”in our age.

So how does common sense work in the social sphere? Common sense is, in essence, the
sole thing that ensures commonality in the social context for Descartes. Because Descartes
handles common sense in manner where he views it as a ground and/or foundation that
transcends the Cogito of individuals and where these individuals catch common sense with
each other. When we recall Descartes’ argument “| think therefore | am’, Descartes specifically
refers to the thinking individual. However, the focal point our discussion here is the necessity of
having something that transcends the individual and exists in all of us in common in a world
that is perceiving and constructed by the whole individual with his/her own understanding'.
Descartes fills the void here with common sense. Common sense provides a shared perception
of the world, perceived differently by each individual. According to Descartes, who perceives
this shared perception as common sense, although people are equivalent in terms of common
sense, they can occasionally think differently about the same subject. However, this discrepancy
doesn't stem from a deficiency in common sense but rather from the fact that individuals
approach the world with diverse perspectives and outlooks. Therefore, common sense, which is
what every individual in the social field exists in himself and also in other individuals of their
kind, enables us to obtain a shared epistemological framework in the social domain.

Conclusion

In this article, where we explore the epistemological foundations of social ontology, we
perceive the revelation of several crucial insights in terms of the issue concerned. At the forefront
of these observations lies the essential role of epistemology in the construction and shaping
the framework of social ontology. Epistemology serves as a foundation upon which social
ontology is built. It is through the common epistemological framework shared by all individuals
within the social realm, forming the basis of social ontology, that we can discuss the existence

' The notion of common sense in Descartes has been and is generally examined and discussed in an epistemic context based on
its knowledge and understanding. However, | think that this concept extends to an epistemic context. In accordance with
Descartes's opinion, common sense is treated as something that we have in common as individual individuals, through which
“the power to make judgement what is good” and “to distinguish right from wrong”. Therefore, common sense serves as a tool
that enables us to work with common consensus “what is ethically” and “what is similarly right” in our practical activities in the
social sphere. This leads us to a place in which the idea that common sense is something that can primarily be active and operate
in the social field.
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of ontology itself. Therefore, within the domain of social ontology, it is not probable to lay the
foundations of the social field unless there is an epistemic partnership.

My assertion is that the epistemological foundations of social ontology is supported on
two fundamental pillars. The initial point of these is the idea, the other is the concept of common
sense. Therefore, in the primary part of the article, we deliberated the concept of ide and the
epistemological foundations of its linguistic connection with the social field. In the subsequent
section, we focused on why there is a need for a common epistemology in the social field with
the concept of common sense.

In the first part, where our emphasis focused on the concept of the idea, our chief
argument was the linguistic context within which the idea operates. In this context, our
objective was to demonstrate that what we possess an idea is an epistemological thing that
ensures our partnership with other individuals. Since obtaining and possessing an idea of
something is also a representation of an epistemic unity that we collectively share with other
individuals like ourselves. Without this epistemic unity, discussing an idea would become
unlikely, and everything would be limited to individual perception, merely evolving into isolated
mental images. The concept of Idea principally has a distinct nature based on the senses in the
external world. However, there exists some notions that we cannot say that they have an
attribute affiliated with the senses. However, even when it may seem initially that specific
opinions lack a direct sensory connection, they are frequently rooted in our sensory experiences
within interpersonal relationships. Therefore, the chief conclusion we have attained in this
section is that ideas fundamentally originate from social interactions.

In the second part, where we discussed the concept of common sense, we first focused
on the fact that the source of all our knowledge arises from the act of thinking of the person
who is in the act of thinking. Man, who is a thinking being, reaches absolute knowledge of his
own existence, as Descartes mentioned, through the act of thinking. However, based on my
conclusion, the thinking being not only lays the individual epistemology of its own existence,
but also lays the epistemic foundations of the social field, thanks to the act of thinking. Because
the thinking being, the human being, is the being that is in a relationship with other people and
establishes communities through the existence of this relationship. Therefore, the human
being, while engaged in the act of thinking, forges a conceptual framework for the world
through their own “cogito”. This, in turn, empowers them to construct the social space through
their thought processes. However, in the social field, the question arises concerning what makes
commonality in the world that each individual has built on their own thought process. In other
words, how is the partnership in the social field possible within everyone’s individual act of
thinking? To me, this resolves the problem with the concept of common sense. Because, as
Descartes stated, common sense is something shared by everyone. Every individual in the
social field operates within this framework by obtaining a share of this common sense, and
common sense enables him to act with a certain common epistemology in the social field.
Therefore, it can be concluded that with the concept of common sense, we are principally
dealing with a common form of epistemology in the social field.

To summarize, that social ontology has an epistemic background is an imperative.
Because, thanks to the epistemic background, we can grasp the possibility of a flow of
information in the social field. However, the key aspect of what we are expressing here is a
common epistemology shared by all individuals by transcending individual understanding and
transforms into a social phenomenon.To achieve this, the initial step, there is a need for common
ideas shared and embraced by all individuals in the social field. At that moment, in order to
ensure the commonality of these common ideas, that all individuals in the social field must
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have common sense is an obligation. Therefore, in conclusion, we can affirm that epistemology
provides a unifying role in Social Ontology.
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Introducao

Onde acaba a mente e comec¢a o0 mundo? A pergunta solicita duas respostas standard.
Alguns aceitam as fronteiras da pele e do cérebro e dizem que o que se encontra fora do corpo
estd fora da mente. Outros ficam impressionados por argumentos sugerindo que o significado
das nossas palavras “simplesmente nao estd na cabeca’, sustentando que este externismo a
respeito do significado leva a um externismo sobre a mente. Propomo-nos seguir uma terceira
posicdo. Defendemos um tipo de externismo muito diferente: um externismo ativo baseado no
papel ativo do ambiente orientando processos cognitivos.

1 Cognicao Estendida

Considere trés casos de solu¢ao humana de problemas:

(1) Uma pessoa esta sentada diante de um ecrd de computador que mostra varias formas
geométricas bidimensionais e é-lhe pedido que responda a questdes relativas ao potencial
ajuste dessas formas nos “encaixes”. Para realizar o encaixe, a pessoa deve rodar mentalmente as
formas para as alinhar com os “encaixes”.

(2) Uma pessoa esta sentada diante de um ecra de computador similar, mas desta vez
pode escolher entre rodar fisicamente a imagem no ecra, ao pressionar um botéo, ou rodar

! Este ensaio foi originalmente publicado na Analysis, n. 58, p. 10-23 (1998). Foi reimpresso em: GRIM, P. (Ed.). The Philosopher’s
Annual, v. 21 (1998); reimpresso em CHALMERS, D. (Ed.). Philosophy of Mind: Classical and Contemporary Readings (2002).
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mentalmente a imagem como antes. Podemos supor adicionalmente, nao irrealisticamente,
gue alguma vantagem em termos de velocidade deriva da rotacéo fisica.

(3) Algures num futuro ciberpunk, uma pessoa esta sentada diante de um ecra de com-
putador similar. Este agente possui, contudo, o beneficio de dispor de um implante neural que
pode efetuar a rotacao tao rapidamente quanto computador no exemplo precedente. O agente
deve ainda escolher que recurso interno vai usar (o implante ou a rotacdo mental classica), uma
vez que cada um desses recursos impode diferentes exigéncias sobre a atencao e outra atividade
cerebral concomitante.

Quanta cognigdo esta presente nestes casos? Sugerimos que os trés sao similares. O caso
(3) do implante neural parece similar ao caso (1). E o caso (2) com o botao de rotacdo dispde a
mesma estrutura computacional que o caso (3), embora esta esteja distribuida entre o agente
e o computador em vez de ser sé internalizada no agente. Se a rotacao no caso (3) é cognitiva,
0 que nos permitiria considerar que é fundamentalmente diferente no caso (2)? Nao podemos
simplesmente apontar para a fronteira pele/cranio como justificativa, visto que a legitimidade
dessa fronteira é precisamente o que estd em causa. Mas nada mais parece diferente.

O tipo de caso descrito ndo é de maneira nenhuma tao exético quanto possa a primeira
vista parecer. Nao é s6 a presenca de recursos computacionais externos que levanta o pro-
blema, mas antes a tendéncia geral de pensadores humanos dependerem fortemente de su-
portes ambientais. Assim, considere o caso do uso de papel e caneta para efetuar uma multipli-
cacaolonga (McCLELLAND; RUMELHART; HINTON, 1986; CLARK, 1989), a utilizacao de rearranjos
fisicos de pecas de letras para recordar palavras no Scrabble (KIRSH, 1995), o uso de instru-
mentos como a régua de cdlculo nautica (HUTCHINS, 1995) e a paraferndlia habitual da lin-
guagem, livros, diagramas e cultura. Em todos estes casos, o cérebro individual realiza algumas
fungdes, ao passo que outras sdo delegadas na manipulacdo de aparatos externos. Tivessem os
nossos cérebros sido diferentes e a distribuicdo de tarefas teria sem duvida variado.

De facto, mesmo os casos de rotacdes mentais descritos nos cenarios (1) e (2) sao reais.
Os casos refletem opc¢des disponiveis para jogadores do jogo de computador Tetris. No Tetris,
figuras geométricas cadentes devem ser rapidamente direcionadas para as ranhuras apro-
priadas de uma estrutura emergente. Pode ser usado um botao de rotacao. David Kirsh e Paul
Maglio (1994) calculam que a rotacao de 90 graus demora cerca de 100 milissegundos, acres-
cidos de 20 milissegundos para a rotacao do botao. Kirsh e Maglio avancam evidéncia convin-
cente de que a rotacao fisica ndo sé é usada para adequar a figura de modo a servir no encaixe,
mas também ajuda a determinar se ela e o encaixe sao compativeis. Esta Gltima constitui aquilo
que Kirsh Maglio chamam “acédo epistémica”. A¢bes epistémicas alteram o mundo de modo a
ajudar e aumentar processos cognitivos como reconhecimento e busca. Acbes meramente
pragmadticas, por contraste, alteram o mundo medida em que alguma mudanca fisica € por si s6
desejavel (por exemplo, colocar cimento numa barragem).

N6s sugerimos que as acoes epistémicas exigem a distribuicdo do crédito epistémico. Se,
guando nos deparamos com alguma tarefa, uma parte do mundo funciona como um processo
que, tivesse sido realizado na cabega, nao hesitariamos em reconhecé-lo como parte do pro-
cesso cognitivo, entdo parte do mundo é (assim defendemos) parte do processo cognitivo.
Processos cognitivos nao estao (todos) na cabeca.
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2 Externismo ativo

Nestes casos, o organismo humano esta ligado com uma entidade externa numa inte-
racao de dois sentidos, criando um sistema acoplado que pode ser visto como um sistema cog-
nitivo de direito préprio. Todos os componentes do sistema desempenham um papel causal
ativo, governando conjuntamente o comportamento da mesma maneira em que um sistema
cognitivo usualmente o faz. Se removermos o componente externo, a competéncia comporta-
mental do sistema ird diminuir, tal como aconteceria se removéssemos parte do seu cérebro. A
nossa tese é que este tipo de sistema acoplado conta igualmente bem enquanto processo cog-
nitivo, esteja ou ndo todo na cabeca.

Este externismo difere bastante da variedade sustentada por Putnam (1975) e Burge
(1979). Quando eu acredito que a dgua é humida e 0 meu gémeo que a d4gua gémea é humida,
as caracteristicas externas responsaveis pelas diferencas das nossas crencas sao distais e histé-
ricas, estando no outro extremo de uma cadeia causal longa. Caracteristicas presentes ndo sdo
relevantes: se acontece eu estar rodeado por XYZ neste preciso momento (talvez eu tenha sido
teletransportado para a Terra Gémea), as minhas crencas ainda respeitam a agua normal (stan-
dard) por causa da minha histéria. Neste caso, as caracteristicas externas relevantes sao passivas
por causa da sua natureza distal. Elas nao desempenham qualquer papel no processo cognitivo
do aqui-e-agora. Isto é exibido pelo facto de que as acdes levadas a cabo por mim e pelo meu
gémeo sao fisicamente indistinguiveis, apesar das nossas diferencas externas.

Nos casos que descrevemos, por contraste, as caracteristicas externas relevantes sao
ativas, desempenhando crucialmente um papel no aqui-e-agora. Porque estao acopladas ao
organismo humano, tém um impacto direto no organismo e seu comportamento. Nestes casos,
as partes do mundo relevantes estao em loop, nao penduradas na outra ponta de uma longa
cadeia causal. Levar em conta este acoplamento conduz-nos a um externismo ativo, por opo-
sicdo ao externismo passivo de Putnam e Burge.

Muitos tém-se queixado que mesmo que Putnam e Burge estejam corretos acerca da
externalidade do conteudo, ndo é claro que estas caracteristicas externas tenham um papel
causal ou explicativo na producéo da acdo. Em casos contrafactuais em que a estrutura interna
é mantida constante mas as caracteristicas externas mudam, o comportamento é exatamente
igual; portanto sao as estruturas internas que parecem realizar o trabalho crucial. Ndo iremos
avaliar essa questao aqui, mas realcamos que o externismo ativo ndo é ameacado por este pro-
blema. As caracteristicas externas num sistema acoplado desempenham um papel nao elimi-
navel - se retemos as caracteristicas internas mas removermos as externas, o comportamento
pode mudar por completo. As caracteristicas externas sao nesta situacao tao relevantes casual-
mente quanto as caracteristicas internas do cérebro?.

Ao abracarmos um externismo ativo estamos a permitir uma explicacdo mais natural de
todo o tipo de acdes. Podemos explicar a minha escolha de palavras no Scrabble, por exemplo,
como um resultado de um processo cognitivo estendido que envolve o rearranjo das pecas no
meu tabuleiro. Claro, poderiamos sempre tentar explicar a minha acao em termos de processos
internos uma longa série de “inputs” e “acdes’, mas esta explicacdo seria desnecessariamente
complexa. Se um processo isomorfico estivesse a acontecer na cabeca ndo sentiriamos a incli-

2 Muito do apelo do externismo na filosofia da mente pode derivar do apelo intuitivo do externismo ativo. Os externistas fazem
frequentemente apelo a analogias envolvendo caracteristicas externas em sistemas acoplados, apelando para a arbitrariedade
das fronteiras entre o cérebro e o ambiente. Porém, estas intui¢des ficam desconfortaveis com a cartilha do externismo. Na
maioria dos casos de Putnam/Burge, o ambiente imediato é irrelevante; s6 o ambiente histérico conta. O debate tem-se focado
na questao de se a mente tem de estar na cabega, mas uma questdo mais relevante pode ser: esta a mente no presente?
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nacao para o caracterizar desta estranha maneira. Num sentido muito real, o rearranjo das
pecas no tabuleiro nao é parte da acdo; é parte do pensamento.

A perspectiva que sustentamos aqui espelha um corpo crescente de pesquisas em ci-
éncia cognitiva. Em areas tao diversas como a teoria da cognicdo situada (SUCHMAN, 1987),
estudos respeitantes a robética do mundo-real (BEER, 1989), abordagens dinamicas ao desen-
volvimento infantil (THELEN; SMITH, 1994) e pesquisa das propriedades coletiva de agentes
coletivos (HUTCHINS, 1995), a cognicdo é tida como sendo continua com processos no am-
biente*. Assim, ao vermos a cognicdo como um processo estendido ndo estamos simplesmente
a fazer uma escolha terminoldgica; essa perspectiva faz uma diferenca consideravel para a me-
todologia da investigacdo cientifica. Com efeito, métodos explicativos que podem em tempos
ter sido considerados apropriados para a andlise de processos “internos” estao agora a ser adap-
tados para o estudo do exterior, havendo a promessa de que a nossa compreensao da cognicao
se ira tornar mais rica por isso.

Alguns acham este tipo de externismo intragavel. Uma das razdes para isso pode ser a de
que muitos identificam o cognitivo com o consciente e que parece pouco plausivel que a cons-
ciéncia se estenda para fora da cabeca nesses casos. Porém, nem todo o processo cognitivo, pelo
menos no sentido standard da expressdo, é um processo consciente. E amplamente aceite que
muitos tipos de processos para |4 da fronteira da consciéncia desempenham um papel crucial no
processamento cognitivo: na recolha de memédrias, processos linguisticos e aquisicao de capaci-
dades especializadas, por exemplo. Portanto, o mero facto de processos externos serem externos
sendo a consciéncia interna ndo é razao para negar que sao processos cognitivos.

Mais interessante ainda, podemos argumentar que o que mantém processos de cog-
nicao reais na cabeca é e exigéncia de que processos cognitivos sejam portdveis. Aqui somos
movidos por uma perspectiva que pode ser apelidada Mente Despida: um pacote de recursos
e operacdes que podemos sempre trazer para uma tarefa cognitiva, independentemente do
ambiente situacional. Desta perspectiva, o problema com sistemas acoplados é o de que eles
ficam desacoplados facilmente. Os verdadeiros sistemas cognitivos sao aqueles que residem no
nucleo constante do sistema. Tudo o resto serd um acrescento extra.

Esta objecao tem razao de ser. O cérebro (ou o cérebro e o corpo) inclui um pacote de
recursos cognitivos basicos e portateis que importa por seu direito préprio. Estes recursos
podem incorporar acdes corporais em processos cognitivos, como quando usamos 0s N0ssos
dedos como meméria de trabalho num célculo dificil, mas eles ndo abrangem aspectos mais
contingentes do nosso ambiente, tal como uma calculadora de bolso. Ainda assim, a mera con-
tingéncia do acoplamento ndo exclui o estatuto cognitivo. Num futuro distante poderemos ser
capazes de ligar varios médulos ao nosso cérebro para nos ajudarem: um médulo para me-
moria extra de curta duracao quando precisarmos dela, por exemplo. Quando um modulo es-
tiver conectado no cérebro, os processos que o envolverao serao tdo cognitivos quanto se
sempre tivessem estado ali°.

”

3 Herbert Simon (1981) sugeriu uma vez que vemos a memoria interna realmente como um recurso externo sobre o qual “reais
processos internos operam.“A busca na memoria’, comenta ele, “nao é muito diferente da busca no ambiente externo”. A perspec-
tiva de Simon tem ao menos a virtude de tratar processamento interno e externo com a paridade que merecem, mas suspeitamos
que na sua perspectiva a mente ird encolher e ficar muito pequena para o gosto da maioria das pessoas.

4 Perspectivas filosoficas no mesmo espirito pode ser encontradas em Haugeland (1995); McClamrock (1995); Varela, Thompson e
Rosch (1991) e Wilson (1994).

> Ou considere a seguinte passagem de uma razoavelmente recente obra de ficgéo cientifica (McHUGH, 1992, p. 213):“Sou levado
para o departamento do sistema onde sou sintonizado com o sistema. Tudo o que fago é ligar-me e entdao um técnico da instru-
¢Oes ao sistema para se sintonizar e ele sintoniza-se. Eu desligo a ficha e busco as horas. 10:52. A informacéo aparece. Sempre que
antes eu s6 conseguia aceder a informacdo quando estava ligado, isso deixava-me a impressdo que eu sabia o que pensava e que
o sistema me dissera, mas agora, como sei eu o que é sistema e o que é Zhang?"
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O externismo ativo nao ficaria em causa mesmo se tornassemos pivotal o critério da por-
tabilidade. J& deixamos entrar pela porta a contagem pelos dedos, por exemplo, e é facil ir
ainda mais além. Considere-se o velho engenheiro com a régua de célculo pendurada no seu
cinto para onde quer que va. E se as pessoas andassem sempre com uma calculadora de bolso
ou a tivessem implantado? A verdadeira moral da intuicao da portabilidade é a de que para que
sistemas acoplados sejam relevantes para o nucleo da cognicao é necessario que haja acopla-
mento confidvel. Acontece que o acoplamento mais confidvel ocorre no cérebro, mas também
pode haver acoplamento confidvel com o ambiente. Se os recursos da minha calculadora ou
Filofax estiverem sempre disponiveis quando preciso deles, entdo estarao confiavelmente aco-
plados a mim sempre que preciso deles. Com efeito, eles fazem parte do pacote basico de re-
cursos cognitivos que trago comigo para os fazer valer quotidianamente no mundo. Estes sis-
temas nao podem ser demitidos apenas com base em danos discretos, perda ou mau
funcionamento, ou por causa do desacoplamento ocasional: o cérebro biolégico corre perigos
similares, perdendo capacidades ocasional e temporariamente aquando do sono, intoxicagédo e
emotividade. E as capacidades relevantes continuam geralmente ali quando sao necessarias, o
que é acoplamento suficiente.

Ademais, pode ser que o cérebro biolégico tenha de fato evoluido e amadurecido de
maneiras que levam em consideracdo a presenca confiavel de um ambiente externo manipu-
lavel. Parece por certo que a evolucdo favorece capacidades de bordo especialmente articu-
ladas para parasitar o ambiente local de modo a evitar sobrecarrego de meméria e mesmo de
transformar a natureza dos préprios problemas de computacdo. Os nossos sistemas visuais
evoluiram de maneira a depender de varias formas dos seus ambientes: eles aproveitam factos
contingentes a respeito da estrutura de cenas naturais (e.g, ULLMAN; RICHARDS, 1984), por
exemplo, e tiram vantagem dos atalhos computacionais permitidos pelo movimento corporal
e pela locomocao (e.g., BLAKE; YUILLE, 1992). Talvez haja outros casos nos quais a evolugdo en-
controu vantajoso aproveitar a possibilidade de o ambiente se encontrar num loop cognitivo.
Se sim, entdo o acoplamento com o exterior faz parte de um verdadeiro pacote basico de re-
cursos cognitivos que empregamos e fazemos valer no mundo.

A linguagem pode ser um exemplo. A linguagem parece ser um meio central através do
qual os processos cognitivos se estendem para o mundo. Pense num grupo de pessoas brains-
torming numa mesa ou num filésofo que pensa melhor ao escrever, desenvolvendo as suas
ideias a medida que escreve. Pode ser que a linguagem tenha evoluido, em parte, para acionar
tais extensdes dos nossos recursos cognitivos dentro de sistemas acoplados.

No tempo de vida de um organismo, também, o aprendizado individual pode ter mol-
dado o cérebro de formas que dependem das extensdes cognitivas que nos rodeiam a medida
que aprendemos. A linguagem é de novo aqui um exemplo central, tal como o sao os diversos
artefactos fisicos e computacionais que sdo rotineiramente usados como extensdes cognitivas
por criangas em escolas e por estagiarios em varias profissdes. Nesses casos, o cérebro desen-
volve e complementa as estruturas externas, aprendendo a desempenhar o seu papel no seio
de um sistema acoplado e densamente unificado. Uma vez que reconhecemos o papel crucial
do ambiente ao circunscrever a evolucao e desenvolvimento da cognicao, vemos que a cog-
nicdo estendida é um processo cognitivo nuclear, ndo um acrescento extra.

Uma analogia pode ajudar. A extraordinaria eficiéncia dos peixes enquanto dispositivos
que nadam deve-se parcialmente, parece agora, a sua capacidade evoluida de associar os seus
comportamentos de natagcdo as zonas de energia cinética de redemoinhos e voértices no seu
ambiente aquatico (ver TRIAN-TAFYLLOU; TRIANTAFYLLOU, 1995). Estes vértices incluem tanto
os naturais (por exemplo, quando a dgua bate numa rocha) como os autoinduzidos (criados por
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movimentos sincronizados de barbatanas-aba da cauda). O peixe nada ao criar estes processos
externos a partir do amago das suas rotinas de locomocao). Os peixes e os vrtices que 0s ro-
deiam constituem juntos uma notavel e unificada maquina de nadar.

Considere-se agora uma caracteristica confidvel do ambiente humano, como seja um
mar de palavras. Esta envolvéncia circunda-nos desde o nosso nascimento. Sob estas condi-
¢oes, a plasticidade do cérebro humano seguramente trata essas estruturas como um valioso
recurso a ser factorizado para a modelacdo de rotinas cognitivas de bordo. Da mesma maneira
gue o peixe bate a sua cauda para gerar redemoinhos e vértices que subsequentemente utiliza,
nos interagimos com uma multiplicidade de media linguistica, criando estruturas e disturbios
cuja presenca confidvel encaminha os nossos processos internos em curso. Palavras e simbolos
externos sao assim de fundamental importancia entre os vortices cognitivos que auxiliam a
formar o pensamento humano.

3 Da cognicao para a mente

Até este momento falamos principalmente sobre “processamento cognitivo’, argumen-
tando a favor da sua extensao para o ambiente. Alguns podem pensar que esta conclusao foi
comprada demasiado barata. Talvez algum processamento tenha lugar no ambiente, mas e a
mente? Tudo o que dissemos até agora é compativel com a perspectiva de que verdadeiros es-
tados mentais — experiéncias, crencgas, desejos, emocdes, e por ai vai — sao determinados por
estados cerebrais. Talvez, no fim de contas, o verdadeiramente mental seja interno?

Propomos levar as coisas mais adiante. Embora alguns estados mentais, como experién-
cias, possam ser determinados internamente, casos ha em que fatores externos fazem uma
contribuicao significativa. Em particular, argumentaremos que crencas podem ser constituidas
em parte por caracteristicas do ambiente, quando essas caracteristicas desempenham um
papel adequado guiando processos cognitivos. Se assim for, a mente estende-se para o mundo.

Primeiro, considere um caso normal de crenca integrada na meméria. Inga ouve um amigo
dizer que ha uma exposicao no Museu de Arte Moderna e decide ir vé-la. Ela pensa por um ins-
tante e recorda-se que o museu é na Rua 53, caminha até |4 e vai ao museu. Parece claro que Inga
acredita que o museu é na Rua 53 e que ja acreditava nisto antes de consultar a sua memoéria.
Nao era anteriormente uma crenga ocorrente, mas a maioria das nossas crengas também nao o
sdo. A crenca estava localizada algures na sua meméria, aguardando para ser acedida.

Agora considere Otto. Otto sofre da doenca de Alzheimer e como tantos outros pacientes
de Alzheimer ele depende de informacao no ambiente para o ajudar a organizar a sua vida. Otto
transporta um notebook consigo para todo o lado. Quando recolhe informacao nova, escreve-a
no notebook. Quando precisa de alguma informacao velha, ele procura-a nele. O notebook de-
sempenha para Otto a funcdo normalmente desempenhada por uma meméoria biolégica. Otto
ouviu hoje que vai haver uma exposicao no Museu de Arte Moderna e decide ir vé-la. Ele consulta
o notebook, que lhe diz que o0 museu é na Rua 53 e, portanto, ele vai até a Rua 53 e ao museu.

Obviamente que Otto foi até a Rua 53 porque ele queria ir ao museu e acreditava que o
museu se situava na Rua 53. E tal como Inga teve a sua crenca mesmo antes de ter consultado
a sua memodria, parece razoavel dizer que Otto acreditava que o museu era na Rua 53 mesmo
antes de consultar o seu notebook. Nos aspectos relevantes, os casos sao analogos: o notebook
desempenha para Otto a mesma funcdo que a memoria desempenha para Inga. A informacao
do notebook funciona tal qual a informacao que constitui uma crenca ndo ocorrente normal;
apenas sucede que esta informacao se localiza fora da pele.
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A alternativa é afirmar que Otto ndo possuia qualquer crenca acerca do assunto até con-
sultar o seu notebook; na melhor das hipéteses, ele acredita que o museu esta localizado no
endere¢o guardado no notebook. Mas se seguirmos Otto por algum tempo compreendemos o
quao nao natural é esta forma de falar. Otto usa o seu notebook como um modo habitual de
proceder. Isso é central para as suas atividades em todo o tipo de contextos, do mesmo modo
que a memodria é central na vida comum. A mesma informacao pode ressurgir muitas vezes,
talvez sofrendo pequenas modificacdes ocasionalmente antes de ser recolhida nos comparti-
mentos da sua memoria artificial. Dizer que as crencas desaparecem quando o notebook é
guardado parece impedir de se ver a imagem completa, no mesmo sentido que dizer que as
crengas de Inga desaparecem se ela deixar de estar consciente delas. Nos dois casos a infor-
macao esta confiavelmente disponivel ali quando necessaria; disponivel para a consciéncia e
disponivel para guiar a acao, exatamente da maneira em que esperamos que uma crenca seja.

Seguramente que, na medida em que crencas e desejos sao caracterizados pelos seus
papeis explicativos, os casos de Otto e Inga parecem ser idénticos: a dindmica causal essencial
dos dois casos espelha-os com precisdo. Ficamos satisfeitos por explicar as acdes da Inga em
termos do seu desejo ocorrente de ir ao museu e da sua crenca firme de que o museu é na Rua
53, assim como deveriamos ficar felizes por podermos explicar a crenca de Otto da mesma ma-
neira. A alternativa é explicar a acdo de Otto em termos do seu desejo ocorrente de ir ao museu,
a sua crenca de que o museu é localizado no endereco escrito no notebook e o facto acessivel
de que o notebook diz que o museu é na rua 53; mas isto complica desnecessariamente a expli-
cacao. Se devemos apelar para esta explicacdo da acao de Otto, entdo devemos fazer o mesmo
para incontdaveis outras acdes nas quais o seu notebook estd envolvido; em cada uma das expli-
cacOes haverd um termo extra envolvendo o notebook. Nés propomos que explicar as coisas
desta forma é dar um passo excessivo. E complexificar demais e sem sentido, do mesmo modo
gue seria complexificar demais e sem sentido explicar as acdes de Inga em termos de crencas
sobre a sua memoria. O notebook é uma constante para Otto, da mesma maneira que a me-
moria é uma constante para Inga; apontar para cada explicacao crenca/desejo seria redun-
dante. Numa explicacao, simplicidade é poder.

Se isto esta correto, podemos inclusive elaborar o caso do gémeo-Otto, que é em tudo
igual a Otto, exceto ter ha pouco tempo escrito no seu notebook que o Museu de Arte Moderna
estd situado na Rua 51. Agora, o gémeo-Otto é um duplicado fisico de Otto da pele para dentro.
Consequentemente, o0 gémeo-Otto pode ser caracterizado como acreditando que o museu é
na Rua 51, ao passo que Otto acredita que é na 53. Simplesmente, a crenca nao esta na cabeca
nestes casos.

Isto espelha a conclusao de Putnam e Burge, mas novamente existem diferencas impor-
tantes. Nos casos Putnam/Burge as caracteristicas estabelecendo as diferencas na crenca sao
distais e historicas, de maneira que os gémeos nestes casos produzem comportamento fisico
indistinguivel. Nos casos que estamos descrevendo, as caracteristicas externas desempenham
um papel ativo do aqui-e-agora, tendo um impacto direto no comportamento. Enquanto Otto
vai a Rua 53, 0 gémeo-Otto vai a 51. Nao se coloca a questao da irrelevancia explicativa deste
tipo de conteudo externo das crencas; ele é introduzido justamente devido ao papel explica-
tivo central que desempenha. Tal como nos casos Putnam/Burge, estes casos introduzem dife-
rencas na referéncia e condicdes de verdade, porém também introduzem diferencas nas dina-
micas da cognigdo®.

6 Na terminologia de“Os componentes do contetido” de Chalmers (2002): os gémeos nos casos Putnam/Burge diferem somente no
seu conteudo relacional, ao passo que Otto e o seu gémeo diferem no seu contetdo nocional, que é o tipo de contetido que
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A moral é que no que respeita a crenca, nada ha de sagrado a respeito do cranio e da pele.
O que faz com que alguma informacao conte como crenca é o papel que desempenha, nado ha-
vendo razbes pelas quais o papel relevante seja desempenhado apenas internamente no corpo.

Para oferecer resisténcia substantiva, um oponente tem de mostrar que os casos de Otto
e Inga diferem em alguns aspectos importantes e relevantes. Mas em que aspecto substantivo
sdao os casos diferentes? Construir a objecdo apenas com base em que a informacao esta na
cabeca num dos casos, mas nao no outro, seria apelar circularmente para o ponto em disputa
[NT: cometer uma peticdo de principio]. Se a diferenca é relevante para a diferenca na crenca,
seguramente nao é primitivamente relevante. Para justificar um tratamento diferente devemos
encontrar uma diferenca subjacente mais basica entre os dois.

Pode ser sugerido que os casos sao relevantemente diferentes porque Inga ainda possui
um acesso mais confidvel a informacao. Afinal, alguém pode subtrair o notebook de Otto a
qualguer momento, mas a meméria de Inga é mais segura. Nao é implausivel que a constancia
seja relevante: com efeito, o facto de que Otto sempre usa o seu notebook desempenhou um
certo papel na nossa justificacdo do seu estatuto cognitivo. Se o Otto estivesse a usar um livro-
-guia para consulta Unica seria muito menos provavel atribuir-lhe uma crenca permanente. Mas
no caso original o notebook é muito confidvel - nao perfeitamente confiavel, com certeza, mas
também nao o é o acesso de Inga a sua prépria memodria. Um cirurgidao pode adulterar o cé-
rebro dela, ou, mais mundanamente, ela pode ter bebido em excesso. A mera possibilidade
dessa alteracdo néo é suficiente para negar-lhe a crenca.

Pode preocupar-nos que o acesso de Otto de facto vai e vem. Ele toma duche sem o no-
tebook, por exemplo, e ndo consegue ler quando esta escuro. Seguramente a sua crenga nao
pode ir e vir tao facilmente? Podemos contornar este problema reescrevendo a situacao, mas
uma desconexao ocasional e temporaria ndo ameaca de forma nenhuma a nossa reivindicacao.
Afinal, quando Inga dorme ou quando estd inebriada ndo dizemos que a sua crenca desapa-
rece. Aquilo que realmente conta é que a informacéao esta facilmente disponivel quando o su-
jeito precisa dela e esta condicao é igualmente bem satisfeita nos dois casos. Se o notebook do
Otto estivesse frequentemente indisponivel nas alturas em que a informacao nele fosse Util,
poderia haver um problema, uma vez que a informacao nao poderia desempenhar o papel de
guia da acdo tao central para a crenca; mas se esta disponivel nas situacdes mais relevantes,
entdo a crenca nao esta em perigo.

Talvez a diferenca seja que Inga tem melhor acesso a informagdo do que Otto tem? Os
processos “centrais” de Inga e a sua memoria tém provavelmente uma largura-de-banda maior
a liga-los, quando comparada com a conexdo de baixo grau entre Otto e o seu notebook. Mas
isto isoladamente nao faz a diferenca entre crer e nao crer. Considere-se a acompanhante de
Inga ao museu, Lucy, cuja memdria bioldgica sé tem uma conexao de fraco nivel aos seus sis-
temas centrais devido a sua biologia ndo standard ou a desventuras passadas. O processa-
mento em Lucy pode ser menos eficiente, mas desde que que a informacdo relevante esteja
acessivel, claramente que Lucy acredita que o museu é na Rua 53. Se a conexao foi demasiado
indireta - se Lucy teve de lutar duramente para recuperar a informacdo com resultados bara-
Ihados, ou um psicoterapeuta foi necessdrio - podemos ficar mais relutantes em atribuir-lhe
crenca, mas estes casos estao muito distantes da situacdo de Otto, na qual a informacao é fa-
cilmente acessivel.

governa a cognicao. O conteddo nocional é geralmente interno relativamente ao sistema cognitivo, mas neste caso o sistema
cognitivo é efetivamente estendido para incluir o notebook.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 16, n® 31 - jan.-jun. 2024 238



A mente estendida - Luis Filipe Estevinha Lourenco Rodrigues (Tradutor)

Outra sugestao seria a de que Otto s6 acede a informacao via perce¢do, enquanto Inga
tem um acesso mais direto - via introspecao, talvez. De certa forma, porém, colocar as coisas
desta maneira é incorrer numa peticdo de principio. No fim de contas, estamos efetivamente a
sustentar uma perspetiva segundo a qual os processos internos de Otto e o seu notebook cons-
tituem um Unico sistema cognitivo. Do ponto de vista deste sistema, o fluxo de informacéo entre
0s processos internos e o notebook ndao é de maneira nenhuma percetual; nao envolve o im-
pacto de algo exterior ao sistema. E mais parecido com o fluxo de informacéo dentro do cérebro.
O Unico sentido forte em que o acesso é percetual é do de que, no caso do Otto, ha claramente
uma fenomenologia percetual associada a recolha de informacéo, enquanto no caso de Inga ndo
ha. Mas por que razao a natureza de uma fenomenologia associada deveria fazer diferenca para
o estatuto de uma crenca? A memédria de Inga pode ter uma fenomenologia associada, mas
ainda é uma crenca. A fenomenologia ndo é visual, de certeza. Mas para efeito de fenomenologia
visual, considere-se o Exterminador, do filme com o mesmo nome de Arnold Schwarzenegger.
Quando ele recolhe alguma informacéo da memoria, ela é “exibida” diante de si no seu campo
visual (presumivelmente, ele esta consciente dela, uma vez que existem diversas passagens que
exibem o seu ponto de vista). O facto de que memarias permanentes sdo recolhidas desta es-
tranha maneira faz por certo pouca diferenca ao seu estatuto de crencas permanentes.

As varias pequenas diferencas entre os casos de Otto e Inga sao superficiais. Foca-las
seria falhar a maneira em que os dados do notebook desempenham para Otto o tipo de papel
que as crencas desempenham ao guiar a maior parte das vidas das pessoas.

Talvez a intuicao de que a crenga de Otto nao é realmente uma crenca surja de um sen-
timento residual de que s6 as crencas ocorrentes sao realmente crencgas. Se consideramos
seriamente este sentimento, a crenca de Inga também serd excluida, tal como serao muitas
das crencas que atribuimos na nossa vida quotidiana. Este seria um posicionamento extre-
mado, mas pode ser a maneira mais consistente de negar a crenca de Otto. A luz de um posi-
cionamento minimamente menos extremado - a perspectiva de que uma crenca deve estar
disponivel para a consciéncia, por exemplo — a possibilidade do notebook de Otto parece
qualificar-se tdo bem quanto a meméria de Inga. Assim que deixamos crencas disposicionais
entrar pela porta é dificil resistir a conclusao de que o notebook de Otto contém todas as
disposicoes relevantes.

4 Para além dos limites externos

Se a tese é aceite, até onde devemos ir? Todos os tipos de casos assomam-se a mente. O
que sucede aos moradores do vilarejo dos 700 Anos de Solidédo que esquecem o nome das coisas
e colocam rétulos em todo o lugar? Serd que a informacao do meu Filofax conta como parte da
minha memodria? Se o notebook de Otto foi adulterado, serd que ele acredita na nova infor-
macao? Acredito eu nos conteudos da pagina diante de mim antes de a ler? Esta o meu estado
cognitivo espalhado na internet?

Nao pensamos que existam respostas categoricas para todas estas questoes e nds ndo as
daremos. Mas para ajudar a compreender o que esta envolvido nas atribuicdes de crenca esten-
dida, podemos ao menos examinar as caracteristicas do nosso caso central que fazem da nocao
téo aplicavel. Primeiro, o notebook é uma constante da vida de Otto — em casos em que a infor-
macao no notebook podera ser relevante, ele raramente age sem a consultar. Segundo, a infor-
macao no notebook encontra-se acessivel diretamente sem dificuldade. Terceiro, ao extrair a
informacao do notebook ele avaliza-a automaticamente. Quarto, a informacao no notebook foi
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apreendida conscientemente algures no passado e esta ali como consequéncia do seu aval’. O
estatuto da quarta caracteristica é disputavel enquanto critério para crenca (talvez se adquira
crengas através de percecdo subliminar ou via modificagdo da memaria?), mas as primeiras trés
caracteristicas por certo desempenham um papel crucial.

Na medida em que os casos de puzzles cada vez mais exéticos carecem destas caracteris-
ticas, a aplicabilidade da nocdo de “crenca” diminui gradualmente. Se eu raramente agir sem
consultar o meu Filofax, por exemplo, o seu estatuto dentro do meu sistema cognitivo vai pare-
cer-se com o do notebook do Otto. Mas se eu ajo frequentemente sem consulta — por exemplo,
se eu por vezes respondo a pergunta com “ndo sei” - entdo a informac¢do no meu Filofax conta
de forma menos clara como parte do meu sistema cognitivo. E provéavel que a Internet falhe em
varios aspectos a ndo ser que eu seja invulgarmente dependente de um computador, tenha
facilidade com a tecnologia e confie nela, mas a informacao contida em certos ficheiros no meu
computador pode ser qualificada. Em casos intermédios, a questao da presenca de crenca pode
ser indeterminada, ou a resposta pode depender de standards varidveis que estdo em jogo nos
diversos contextos em que a questao possa ser colocada. Mas qualquer indeterminacao que
ocorra aqui ndo significa que nos casos centrais a resposta ndo seja clara.

O que dizer sobre cognicdo social estendida? Podem os meus estados mentais ser em
parte constituidos por estados de outros pensadores? Em principio, ndo vemos razao para que
nao. Num casal invulgarmente interdependente é perfeitamente possivel que uma das partes
desempenhe para a outra o mesmo tipo de papel que o notebook desempenha para Otto®. O
que é central é o alto nivel de confianca, dependéncia e acessibilidade. Estes critérios podem
ndo ser satisfeitos de forma tao clara noutros relacionamentos sociais, mas poderiam, apesar
disso, sé-lo em dominios especificos. Por exemplo, o empregado de mesa do meu restaurante
favorito pode servir como repositério das minhas crencas acerca das minhas refeicoes favoritas
(isto pode inclusive ser interpretado como um caso de desejo estendido). Em outros casos, as
nossas crengas podem estar incorporadas no nosso assistente, contabilista ou colaborador®.

Em cada um destes casos o maior fardo do acoplamento é carregado pela linguagem.
Sem linguagem poderiamos ser muito mais semelhantes a mentes cartesianas “interiores’, nas
quais a cognicao de alto nivel depende fortemente de recursos internos. Mas o advento da lin-
guagem permitiu-nos estender este fardo para o mundo, ndo sendo um espelhamento dos
nossos estados interiores, mas um complemento para eles. Serve como uma ferramenta cujo
papel é estender a cognicao de formas que os dispositivos de bordo ndo podem. Com efeito, é
possivel que a explosao intelectual dos ultimos tempos evolutivos se deva tanto a esta extensao
linguistica da cognicao como a qualquer desenvolvimento independente dos nossos recursos
cognitivos internos.

7 Os critérios da constancia e da recomendacédo passada podem sugerir que a histéria é uma parte constitutiva da crenca. Podemos
reagir a isto removendo qualquer componente histérico (dando uma leitura puramente disposicional do critério da constancia e
eliminando o critério da recomendacéo passada, por exemplo), ou podemos autorizar esse componente desde que o énus prin-
cipal seja carregado por caracteristicas do presente.

Podera este tipo de raciocinio também permitir algo parecido com as crencas estendidas da “atrite” de Burge? Afinal, posso
sempre deferir para 0 meu médico o tomar de agdes relevantes relativas a minha doenca. Talvez sim. Mas existem diferengas
claras. Por exemplo, quaisquer crencas estendidas seriam alicercadas numa relagédo ativa com o médico, em vez de numa relacao
ativa com uma comunidade linguistica. E na atual andlise, a deferéncia para o meu médico tenderia a dar em algo como uma
crenca verdadeira de que tenho outra doenca qualquer na minha coxa, em vez da crenca falsa de que tenho atrite ali. Por outro
lado, se eu tivesse usado especialistas médicos apenas como consultores terminoldgicos, os resultados da analise de Burge po-
deriam ser espelhados.

Do New York Times de 30 de marco de 1995, p. B7, num artigo sobre o ex-treinador de basquetebol John Wooden: “Wooden e a
sua mulher participaram em 36 quartas-de-final consecutivas e ela serviu invariavelmente como o seu banco de memoria. Nell
Wooden raramente se esquecia de um nome - o seu marido raramente se lembrava de um - e nos atrios da Final Four, onde sé
havia gente de pé, ela reconhecia as pessoas por ele”.

©

©
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Por fim, o que dizer do self? Sera que a mente estendida implica um selfestendido? Parece
que sim. Muitos de nds ja aceitam que o self extravasa as fronteiras da consciéncia; as minhas
crencas disposicionais, por exemplo, constituem num sentido forte parte de quem eu sou. Se
assim é, entdo esses limites podem estar para la da pele. A informagao no notebook de Otto, por
exemplo, é uma parte central da sua identidade enquanto agente cognitivo. Onde isto nos leva
é que Otto ele mesmo é melhor encarado enquanto um sistema estendido, um acoplamento de
um organismo biolégico e fontes [caracteristicas] externas. Para resistir consistentemente a
esta conclusdo devemos de encolher o selfa um amontoado de estados ocorrentes, ameacando
severamente a sua profunda continuidade psicolégica. Bem melhor é assumir a perspectiva
mais ampla e ver os préprios agentes estendendo-se para o mundo.

Tal como qualquer reconceituacao de nds mesmos, esta perspectiva terd consequéncias
significativas. Existem consequéncias para as perspetivas filoséficas da mente e para a metodo-
logia de pesquisa na ciéncia cognitiva, mas haverao também efeitos nos dominios do social e
do moral. Poderd, por exemplo, ser que em alguns casos de interferéncia com o ambiente de
alguém signifique moralmente o mesmo que interferir com a sua pessoa [moral]. E se a pers-
pectiva for tomada a sério, algumas formas de atividade social serdo reconceituadas como
menos parecidas com comunicacao e acdo, e mais parecidas com pensamento. Seja como for,
assim que a hegemonia da pele e do cranio for derrubada, conseguiremos ser capazes de nos
vermos mais como verdadeiras criaturas do mundo.
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