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Editorial

A Kairés, revista interdisciplinar da Faculdade Catélica de Fortaleza, esta, mais
uma vez, posta a disposicdo da comunidade académica, com a finalidade de
divulgacdo do saber. O momento € especial, pois a instituicdo esta em franca
expansdo. Com 157 anos de tradicdo no ensino superior — sucessora que é da
benemérita heranca do Seminario Episcopal do Ceara (Seminario da Prainha),
fundado em 1864 — a FCF teve deferidos pelo Ministério da Educacao os pedidos de
autorizacdo dos Cursos de Bacharelado em Administracdo, Ciéncias Contabeis e
Direito que, com os Cursos de Bacharelado em Filosofia e Teologia, comporéo o
portfélio da graduacéo.

Para além disso, a Coordenacao de Pds-Graduacdo e Extensdo apresenta a
comunidade uma pléiade de cursos, nas mais diversas areas do saber, da Filosofia e
Teologia ao Direito, Administracdo e Negdcios. Na mesma esteira, a Iniciacdo
Cientifica se solidifica a partir das diversas iniciativas atuais e futuras, como a ja
planejada Semana de Iniciagdo Cientifica e, obviamente, as Revistas Cientificas que,
sob a brilhante regéncia da Profa. Ma. Lara Rocha, chega hoje as méos do leitor.

Neste volume de Kairds, teremos a oportunidade de apreciar diversas
pesquisas que refletem seriedade e densidade intelectual. Assim séo Sobre o Belo: a
relacéo entre Belo e Bem, Feio e Mal, de Robert Brener Barreto da Silva; A concepcao
tragica em Augusto dos Anjos, de Rodrigo Rizério de Almeida e Pessoa; A origem da
responsabilidade ética, de Lucio Alvaro Marques e Leticia Simdo de Souza; Como
falar hoje da fé na Ressurreicdo?, de Elismar Alvez dos Santos; Elementos de uma
teoria do conhecimento em Hegel, de Raimundo Dias de Oliveira Neto.

Ainda abrilhantam este volume os artigos: Rastreando a Biopolitica em Hannah
Arendt, de Odilio Alves Aguiar; Papa Francisco e a inser¢gédo dos cristaos leigos e
leigas na politica, de Marilza José Lopes Schuina; Prisdo, uma formula de
preconceitos: uma analise do conceito de delinquéncia em Michel Foucault, de

Leonardo Brandalise Machado; Uma reflexdo sobre o bom, o belo e o justo no Goérgias,

Kairos: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 17, n. 2, 2021. n



de Platdo, a luz da hermenéutica filoséfica de Hans-Georg Gadamer, de Katarina
Albuquerque de Lima.

Apraz-nos incorporar, junto a tantos outros, a esteira da produc¢éo cientifica, em
tempos tao dificeis, mas, ao mesmo tempo, tdo alvissareiros para a ciéncia.

Desejando uma excelente leitura, adiante sempre.

Prof. Dr. Renato Moreira de Abrantes
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1.6 [1] SOBRE O BELO: A RELACAO BELO E BEM, FEIO E MAL!

1.6 [1] ON BEAUTY: THE RELATIONSHIP BETWEEN BEAUTY
AND GOOD, UGLY AND EVIL

Robert Brenner Barreto da Silva?

RESUMO

Assim como ¢é lido o tratado 1.8[51], Sobre o que sao e de onde vém o0s males, o texto
1.6[1], Sobre o Belo, também perfila juntamente com aqueles trabalhos das Enéadas
gue sdo fortemente associados a interpretacdo de que Plotino identifica plenamente
matéria e mal. O intento desse breve estudo sobre o tratado 1.6 € examinar a
identidade entre matéria e mal.

Palavras-chave: Plotino. Enéadas. Belo. Feio. Mal.

ABSTRACT

As well as the treatise 1.8[51], On what evils are and where they come from, the 1.6[1],
On Beauty, is considered together with those works of the Enneads that are strongly
associated with that interpretation which says that Plotinus fully identifies matter and
evil. The purpose of this brief study on treatise 1.6 is to examine the identity between
matter and evil.

Keywords: Plotinus. Enneads. Beaty. Ugly. Evil.

Introducéao

O objetivo central desse tratado € investigar a natureza do Belo. Mas, para ser
bem-sucedido na compreensédo adequada desse conceito, Plotino lanca mao de um

procedimento dialético em que a nog¢do antagbnica de “feio” sera fundamental.

1 O presente texto € uma versao adaptada de uma das secdes da tese de doutorado do autor, vide:
SILVA, 2021.

2 Doutor em Filosofia pela Universidade Federal do Ceara (UFC). Professor de Filosofia da
Universidade Estadual do Ceara (UECE). E-mail: robert.brenner@uece.br.
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Correlativamente, também faz sentido dizer que estdo no horizonte as ideias de Bem
e de Mal®, ndo tanto no sentido moral com o qual o leitor moderno esta habituado,
mas em uma acepc¢do metafisica. Nessa perspectiva, a abordagem que interessa a
presente pesquisa € a que destaca o papel do feio e como ele esté relacionado aos
conceitos de mal e de matéria no contexto do 1.64.

Plotino parte de um horizonte compreensivo no qual outros conceitos
respondem ao feio e, por conseguinte, ao mal, tais como o de privacado ou de nédo-
formatacédo ao inteligivel. Desse modo, a matéria é inserida na exposicdo atendendo
a esses critérios. Seguir a argumentacdo do Sobre o Belo podera auxiliar a tarefa
interpretativa que visa apreciar o rigor com o qual se pode dizer que a matéria se
identifica plenamente a privacdo e em que medida ela serve, entdo, como principio

explicativo para o problema do mal.

Leitura do tratado 1.6

Nos primeiros paragrafos, Plotino comeca analisando alguns predicados
atribuidos ao Belo, sendo o principal deles a proporcédo ou simetria. A visdo, ao ter
uma percepcao que indique simetria, por regra sinaliza a qualificacdo da experiéncia
como bela, cabendo tal juizo a alma, e ndo ao aparato sensorial per se®. Todavia, ao
ponderar sobre contraexemplos, Plotino constata que esse pressuposto responsavel
por associar beleza a proporcédo é falso. Nao é pela harmonia que as coisas devem

8 A rigor, o tema em pauta ndo € o mal, mas a relagdo entre belo e feio. Contudo, o paralelo conceitual
pode ser feito, pois ambos pertencem a um mesmo campo de significacdo, o que se pode constatar no
préprio tratado aqui trabalhado (PLOTINO, | 6[1]6,25-30, trad. BARACAT, 2006): “Opoiwg o0v nTnTéov
KaAGv Te Kai Ayabov Kai aioxpov Te Kai Kakov” - deve-se do mesmo modo investigar o belo e o bem, o
feio e o mal”.

4 (SILVA, 2021, p. 9): “Porfirio (233-305 d.C), discipulo de Plotino (205-270 d.C), foi o responsavel por
compilar os textos, editad-los e anexa-los a duas listas: cronolégica, que divide os tratados por ordem
biografica; sistematica, que agrupa os trabalhos por aproximagéo tematica. Essa Ultima divisdo visa a
apontar também para uma crescente complexidade do sistema filoséfico, que passa por reflexdes
éticas, cosmoldégicas, psicoldgicas, metafisicas, até chegar ao 4pice da investigacao sobre o Uno, que
€ o principio fundamental de toda a filosofia de Plotino. Essa é a compreenséo de Porfirio, mas ndo
necessariamente a de Plotino. Em todo caso, em razédo dessas classificagcfes, fixou-se como citagédo
técnica das Enéadas (seis novenas de tratados) a seguinte ordem: por meio da sucessdo dos
algarismos romanos e indo-ardbicos, respectivamente o grupo de Enéadas (I a VI), a posicdo
sistematica do tratado no grupo (1 a 9), a ordem cronolégica (1 a 54), capitulo e intervalo entre linhas
conforme edigao grega”.

5 (OLIVEIRA, 2020, p. 465): “Plotino vai desmaterializar o sensivel, o que é possivel se os objetos da
percepcao sensivel forem imateriais, tais como séo as afec¢fes, as qualidades e as impressées. De
outro modo, restaria a ele materializar a alma, o que contrariaria a sua psicologia, na qual a alma é um
inteligivel, logo, por natureza, imaterial”.

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 17, n. 2, 2021. H
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ser consideradas belas. O Intelecto enquanto hipostase € isolado, no sentido de que
s6 é precedido logicamente pelo Uno e ndo depende dos sensiveis do mundo. Logo,
com quem ele estaria em propor¢cao sendo consigo mesmo? Um bom teorema precisa
estar em harmonia com um mau teorema para ser belo? Assim Plotino problematiza

essa concepcao:

Ora, se o todo é belo, também as partes devem sé-lo, pois com certeza nao
€ a partir de partes feias que ele sera belo, mas porque todas elas possuem
a beleza [...]. Como teoremas seriam simétricos uns aos outros? Se for
porque sao harmoniosos, também havera concordancia e harmonia de maus
teoremas. Pois dizer que a justica € uma nobre ingenuidade é harmonico e
coerente com que a temperanca € uma idiotice, as proposi¢cdes concordam
entre si[...] E qual seria a beleza do intelecto, se ele vive isolado? (PLOTINO,
I 6[1],1, 25-30, trad. BARACAT, 2006).

O que o licopolitano est4 a argumentar ndo é que a harmonia é inécua em
relacdo a beleza, mas que ela € um traco da percepc¢éao sensivel. O que esta em pauta
é refinar as distingdes para evitar mal-entendidos. Seguindo a tradi¢éo platonica®, o
questionavel nao é aferir boas qualidades ao que € sensivel, mas confundi-las com o
que verdadeiramente é. Talvez essa seja uma dificuldade exegética na apreensao dos
conceitos do platonismo em geral, pois eles aparentam induzir a uma dicotomia
guando, na realidade, trabalham com a mistura e com a pluralidade de distin¢ées,
sem, contudo, deixar de pontuar os matizes e de diferenciar o que é menos e mais

excelente’:

E proprio das harmonias sensiveis serem medidas por nimeros, ndo em
gualquer proporcdo, mas naquela que sirva para a producdo de uma forma
gue domine. E baste isso sobre as coisas belas no dominio da sensacéo, que
sdo imagens e como que sombras fugidias que, advindas a matéria, a
adornam e nos comovem ao aparecerem-nos (PLOTINO, 1.6[1],3,30-35, trad.
BARACAT, 2006).

6 (PLATAO, Fédon 83 a-b) (1991): “Que nao creiam enfim sen&o no proprio testemunho desde que
tenham examinado bem o que cada coisa € na sua esséncia”. Deve-se enfatizar que a percepcédo é
feita pela alma, vide (PLATAO, Teeteto 184 a-c). O sensivel, enquanto percebido, ndo deve ser
desprezado, mas também nao pode ser valorado como esséncia.

7 Os sumos géneros representam com primor a postura platénica de optar pela articulacéo entre teses
contrastantes em vez de exclui-las por uma mera reducgdo ao absurdo. O que a primeira vista parecia
ser um parricidio em relacdo a posicdo de Parménides, no contexto da aceitacdo de que,
contrariamente ao Eleata, ndo se pode restringir o discurso ao “ser” como contraditério ao “ndo-ser”,
revelou-se ser, mais adiante, ndo propriamente um parricidio, mas uma interpretagéo que assimilou as
possiveis objecdes a Parménides. De modo a produzir um fortalecimento da leitura eleatica dando a
ela novos contornos pela introdugéo do género da diferenca ou da alteridade, conforme se depreende
da discusséo: (cf. PLATAO, Sofista 241 d-e).

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 17, n. 2, 2021.
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Ou seja, a definicao inteligivel do Belo ndo leva em conta a simetria, mas a
proporcao € um artificio da alma amalgamada com o corpo para, partindo do corpoéreo,
ascender ao principio que o torna belo®. Plotino explica como funciona a dinamica

entre alma e corpo partindo do conceito de participacéo®:

[...] Digamos primeiramente o que é com certeza o belo nos corpos. Com
efeito, é algo que se torna perceptivel logo no primeiro vislumbre, e a alma,
como se o compreendesse, o declara e, reconhecendo-o, o acolhe e, por
assim dizer, a ele se ajusta. Confrontando com o feio, porém, ela se recolhe
e o recusa e dele se fasta, porque é inconsonante e alheia a ele. Pois bem,
afirmamos que a alma, como é por natureza o que é e provém da esséncia
gue € superior entre os entes, quando vé algo congénere a ela ou um trago
do congénere, se alegra e se deleita, e o reporta para si e rememora de si
mesma e dos seus. Entdo, que semelhanga ha entre as coisas belas daqui e
as de 14? E, ainda, se existe semelhanca, que sejam semelhantes: mas como
sdo belas tanto as de l4 quanto as de ca? Sustentamos que as de ca o séao
pela participacdo em uma forma. (PLOTINO, | 6[1], 2, 5-10;10-15, trad.
BARACAT, 2006).

Se ao longo do tratado puder ser dito que ha margem para interpretar que o
belo sempre estd associado as Formas enquanto o feio a matéria, o excerto acima
esclarece em que sentido se pode falar da beleza dos corpos', que ocorre enquanto
eles, de algum modo, participam das Formas. Ou seja, nem sempre o0 que é material

é feio e, por conseguinte, mal. De outra maneira, é plausivel que aquilo que é dotado

8 No que diz respeito ao relacionamento da alma com o corpo e a ideia de “amalgama”, deve-se pontuar
que a forma mais rigorosa de descrever essa comunicagdo € através do recurso a uma espécie de
imagem da alma. Isto é, a alma em si mesma, por ser impassivel, conforme se argumenta no tratado
111.6 Sobre a impassibilidade dos incorpdreos, ndo se imiscui com o corpo. Uma imagem da alma
emanativamente se integra ao todo que compde o ser vivo. Para compreender melhor essa discusséo,
Brandédo (2013, p.186): “a alma nao se liga diretamente ao corpo: a poténcia vegetativa da origem a
uma certa imagem da alma que, essa sim, liga-se ao corpo e forma com ele o que, na Enéadal |, 1, é
chamado de ‘o composto animal’. E na imagem da alma que encontramos a poténcia irascivel e a
concupiscente, que, portanto, sdo poténcias do composto animal, mas ndo da alma”.

9 Participagdo (methexis, metechein) € um conceito desenvolvido por Platdo em uma série de didlogos
para lidar com o problema da comunicacao entre o inteligivel (de carater universal) e o sensivel (de
carater particular). A intuicdo basica desse conceito pode ser exemplificada em Fédon 100d (1991): “o
que faz belo um objeto é a existéncia daquele belo em si, de qualquer modo que se faca a sua
comunicacao com este. O modo porque essa participacao se efetua, ndo o examino nesse momento;
afirmo, apenas, que tudo o que é belo é belo em virtude do Belo em si”. E interessante também a
seguinte formulagéo para referir o conceito: “Participacéo: é a relagdo causal entre instancia e Ideia”
(SILVA, 2015, p. 30).

10 Foi utilizada a inicial mailscula para referir ao Belo em si — a Forma da beleza -, a minUscula para
expressar a beleza enquanto qualidade secundaria de algo que aparece como belo. O conceito do
“feio” & introduzido sempre por inicial mindscula por ele néo ser algo em si mesmo, mas uma deficiéncia
de beleza.

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 17, n. 2, 2021.
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de materialidade ocupe funcdo dentro da arquitetura metafisica de Plotino e,
consequentemente, também seja participe da beleza!l.

Na esteira do contexto da participacdo, ndo se deve ignorar a teoria da
reminiscéncia’?. Plotino explicita a dupla disposicdo da alma de reconhecer e de se
alegrar com o que Ihe é semelhante e de se afastar daquelas coisas que lhe séo
alheias. Ao fazer isso, reafirma a tese platénica de que a alma, pelas suas proprias
competéncias cognitivas, inclina-se as ldeias, na medida em que as contemplou de
modo logicamente anterior a experiéncia's.

A empiria, entdo, seria 0 passo pedagogico para que se chegue ao conceito
intelectivo das Formas, o que quer dizer que a experiéncia perceptiva € a etapa
preparatéria para a inteleccdo do que hd do modelo presente nos sensiveis. Em todo
caso, a licdo principal-consoante a essa discussao consiste em depreender que as
duas modalidades cognitivas (intelectiva e sensoperceptiva) podem nos oferecer uma
experiéncia da beleza: os Inteligiveis, por sua prépria natureza, e 0os sensiveis, por
participagao.

A beleza é inerentemente inteligivel e secundariamente sensivel. Deste modo,
por exclusdo, o feio e também o mal deverdo ser pensados a partir da experiéncia
perceptiva, se ndo podem ser cogitados no Ambito das Formas. E preciso indagar se
a fealdade € uma propriedade em si mesma e se ela pertence diretamente ao sensivel
ou a matéria de que ele se constitui. O trecho em que Plotino diz que as coisas belas
sdo assim qualificadas ap6s advir a matéria o adorno parece indicar que, se a matéria

fosse deixada por si mesma, ela ndo possuiria beleza alguma. Conforme se destaca:

11 Como fora introduzido, os conceitos de proddos e epistrophé séo os guias para entender a relacéo
entre o Uno e o mdltiplo. Entre os ambitos conceituais do inteligivel e do sensivel se postula a
participagdo como mediagdo entre a natureza sensivel e os principios intelectivos a partir dos quais ela
foi constituida. Nao apenas nesse intercambio, como em todos os outros presentes na filosofia de
Plotino, o mecanismo da emanacgéo esta presente.

12 A reminiscéncia platénica, observada com maestria no Fédon (1991), consiste no processo cognitivo
que associa a experiéncia sensivel a recuperacdo de paradigmas intelectivos anteriores, em uma
ordem I6gica, a prépria percepcdo dos sensiveis (aisthesis). Em 75d: “é uma necessidade logica que
tenhamos nascido com esse saber eterno” e em 76a: “aqueles de quem dizemos que se instruem nada
mais fazem do que recordar-se; e neste caso a instru¢do seria uma reminiscéncia”.

13 Cf. Fédon, 79b. A alma possui natureza afim das Formas. Sobre esse tema, retrocedendo a origem
da questaio, no seguinte artigo, (ARAUJO, 2014, p. 98), é dito que: “E mister, num primeiro momento,
entender que no Fédon (65de), quando Platéo traca a relagdo entre as Formas e a alma, diz ser ela a
instancia capaz de conhecer as Formas, pois também € invisivel, como elas o sdo. Platdo traca a
afinidade entre alma e Formas a partir do atributo da invisibilidade”.
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“coisas belas no dominio da sensacéo, [...] sdo imagens [...] que [...], advindas a
matéria, a adornam (PLOTINO, | 6[1],3,33-35, trad. BARACAT, 2006).

Para esclarecer essa davida, outra deve ser langcada: se a matéria compete o
nao ser belo, a partir de quais parametros o filosofo atribui a ela a condigéo de principio
explicativo para o mal? Por conseguinte, em que sentido o que é constituido de
matéria — corpo e sensivel — recebe o status de feio e mal, ja que o sensivel se
aproxima do belo por participacdo e ora se afasta por ndo ser idéntico aquilo de que
participa? Nesse interim tedrico, ha o capitulo dois a partir do qual se pode dirimir

parte dessas duvidas:

Pois tudo que é amorfo, sendo por natureza apto a receber um formato e uma
forma, se permanece imparticipe da razdo e da forma, é feio e externo a razao
divina: e isso é o inteiramente feio. Mas também ¢é feio aquilo que néo é
dominado por um formato e por uma razdo formativa, porque a matéria nao
suportou ser completamente formatada pela forma (PLOTINO, | 6[1], 2, 15-
20, trad. BARACAT, 2006).

O que permanece imparticipe a natureza da Forma é o feio. A matéria, na
medida em que se caracteriza por sua condigcdo “amorfa” preenche o requisito
explicativo. O que implica também que nem o feio, nem o mal — por serem nog¢des
correlatas — poderdo ser compreendidas como propriedades, categorias ou
determinacdes em sentido objetivo.

A implicacao tedrica desse constructo representa um traco comum aos demais
tratados que versam sobre esse tema, isto é: o feio e/ou mal € privacdo e nada mais.
N&o obstante, admitido que a metafisica plotiniana se estrutura através de uma longa
gradacéo entre Uno e multiplo, deve-se reconhecer que ha também variados graus de
perfeicdo e imperfeicdo, de modo que em razéo disso o sensivel possa ser encarado
como feio e belo a depender do &ngulo de analise.

Desta forma, compreende-se que a feiura se caracteriza pela mistura com a
matéria que “suja” em parte a ideia originaria de Beleza'®, como que embacando uma

imagem. Essa mescla entre a matéria ndo-ordenada e o corpo € que produz a feiura

14 Armstrong, em sua traducao do texto V 8[31] On the inteligible beauty, (PLOTINUS, 1987, p. 259),
comentando o problema a respeito da matéria, diz que ndo ha uma Forma do mal: “there are no evil
forms in Plotinus”.

15 A ideia de Beleza permanece incélume a matéria, tendo em vista a sua natureza impassivel. O que
se esta a asseverar € que a matéria embaraga cognitivamente a alma inserida no corpo, pois a
constituicdo material deste dificulta o processo de ascensao ao inteligivel.
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relativa a alma. Desse modo, € interessante observar que o texto de Plotino
geralmente traz a matéria conceituada como explicacéo para o feio ou para o mal apos
especificar a privacdo ou indeterminacdo como critério fundamental. O que sugere, a
principio, a privacéo e a inconformag¢éo como critérios ontolégicos mais fundamentais
do que a matéria.

E possivel apreender desse capitulo a chave para compreender a feiura ou o
feio no sexto tratado da primeira Enéada de Plotino, qual seja: o absolutamente feio e
mal devém da auséncia de ordem inteligivel e os sensiveis sdo experienciados como
parcialmente feios e causadores de males na medida em que sdo percebidos no
contexto da mistura entre corpo (matéria adornada) e alma (par do corpo e aspirante
ao inteligivel).

A mistura, por sua vez, consiste na adicdo de algo que néo estava na forma
originaria, mas que apareceu em um determinado momento, decorrente da
supracitada relacdo entre a alma e o corpo. A presenca da fealdade na alma se
constitui, portanto, como uma espécie de conflito entre 0 modelo contemplado pela
razado e a deficiéncia no atingimento dos parametros inspirados por este arquétipo no
ambito da corporeidade.

Essa consideracédo, atrelada ao fato de que objetivamente o feio e 0 mal nao
sdo em si mesmos, permite inferir que a questdo do mal € eminentemente cognitiva,
sem prejuizo do reconhecimento do contexto ontolégico no qual o problema se insere,
0 que precisara ser analisado separadamente. Isto €, o grau de multiplicidade é o
indice ontoldgico a partir do qual se pode, negativamente, inferir o mal da auséncia de
bem. Mas tal existéncia ndo se expressa no ambito do ser, mas do ndo-ser. A respeito

da mistura e de suas implicacdes tedricas:

Desejais, entdo, tomando as coisas contrarias, as feias que surgem na alma,
contrasta-las aquelas? Pois saber o que € e por que se manifesta o feio talvez
nos ajude no que buscamos. Seja uma alma feia, licenciosa, e injusta,
infestada de muitissimas concupiscéncias, de muitissimas perturbacdes, em
terror por sua covardia, em inveja por sua ignobilidade, tudo em que pensa
(se é que pensa) é perceptivel e abjeto, completamente corrompida, amiga
de prazeres ndo puros, vivendo uma vida prépria a quem toma como
prazerosa a fealdade Ihe foi aditada como um mal adventicio, que ndo so a
danificou, mas também a tornou impura e misturada a muito de mal
(PLOTINO, 16[1],5,25-30, trad. BARACAT, 2006).
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Nesse sentido, é razoavel inferir, se levados em conta os indicios da construgao
argumentativa do tratado Sobre o Belo, que a materialidade dos corpos tem carater
ambiguo na cosmologia e na metafisica plotiniana. Por um lado, é possivel perceber
beleza nos organismos vivos, na natureza e nas proporgdes sensiveis como um todo;
por outro lado, segue-se também ao relacionamento com o que € material o feio e 0
mal.

N&o obstante a Plotino ndo ter desenvolvido raciocinios nessa dire¢céo, poder-
se-ia entender que a matéria sem formatacéo € pura abstracdo, ndo podendo receber
qualquer tipo de predicado nem ser ela objeto de cognicdo em sentido positivo. Em
outras palavras, uma vez acordado que a matéria tem papel cosmoldgico quando esta
associada aos corpos e aos sensiveis, para os quais ela exerce a funcédo de
substrato?®, - e é nessa circunstancia que apreendemos ser ela o que ela é, a saber,
condicdo para o vir-a-ser -, segue-se que, quando a ela ndo esta hipoteticamente
aplicada nenhuma configuracdo cosmoldgica, torna-se inapreensivel falar de matéria
como privacdo ou como qualquer outra coisa. Nesse caso, como seria possivel
distinguir a simples privagdo da matéria?

Pode-se chegar a privacdo pela metodologia negativa de argumentacéo?’.
Mas, como se poderia depreender a matéria da privacdo, sendo por pressuposicao de
um quadro metafisico mais amplo no qual a matéria é pressuposta como um dos
requisitos necessarios a mediacao do logos da alma e os corpos por ela constituidos?
Ou seja, sem as determinagBes conceituais associadas a matéria no contexto do
cosmos, como seria possivel a intuicdo dela pela privacdo? Tal deducéo precisaria
ser plausivel, se ambas as noc¢des fossem conceitualmente idénticas?®.

Ao funcionar como substrato das Formas, entretanto, a matéria serve como
receptaculo do logos para que sejam conferidos contornos e limites aos corpéreos e

sensiveis, responsaveis por tornar acessiveis as qualidades particulares ao homem;

16 A concepgdo da matéria como substrato aparecera melhor desenvolvida em I.4. Mas pode-se
identificar a importancia da matéria para a emergéncia do sensivel enquanto receptéculo do inteligivel,
seguindo a exposicdo interna ao |.6.

17 Vide (BRANDAO, 2007, p. 90): “Adyog amro@avTikd¢ possui duas caracteristicas: define seu objeto
por meio de negacgdes e faz isso de uma forma racional’.

18 Como essa pergunta extrapola ao dominio do presente tratado, ela é retomada em uma sintese
critica que se processa nos capitulos posteriores de Silva (2021).
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ao mesmo tempo em que compromete parcialmente a beleza do universal inerente as
Formas.

A matéria é articulavel conceitualmente apenas enquanto continente de
conteldo metafisico. Enquanto considerada absolutamente deficiente, pode-se
somente cogitar a ideia de privacdo. A privacdo, por sua vez, torna-se um conceito
vazio cuja identificacdo a matéria parece ser problematica, na medida em que ele é
conhecido apenas quando é articulado as Formas, motivo pelo qual Aristételes pensou
o hylemorfismo como uniéo entre matéria e forma?®.

A consulta ao texto permite constatar a ambiguidade com que é abordado o
corpo na filosofia de Plotino. Se inicialmente foi apontado que, por participacao, o belo
é presente nas percepcoes sensiveis (aisthesis)?°, mais a frente o filosofo descreve o
processo cognitivo conducente a beleza e parece excluir o corpéreo de qualquer
associacao ao belo, ao passo em que parece restringir a beleza ao dominio do que é
puramente inteligivel.

A purificagéo (katharsis) € o meio pelo qual é possivel reduzir a “sujidade” das
experiéncias sensiveis para que se almeje a virtude e a beleza. Para isso, 0 homem
deve estar voltado para os inteligiveis, levando uma vida interior que faca o retorno
ascensional da Alma para as Formas. A elaboracéo plotiniana nesse capitulo expde o
gue estd subjacente, mas nem sempre explicito em todo o seu trabalho: as
implicacBes éticas decorrentes de sua concepgdo metafisica. “A alma, estando
purificada, torna-se entdo forma e razdo, inteiramente incorpérea, intelectual e toda
ela pertencente ao divino, donde provém a fonte do belo e todas as coisas congéneres
desse tipo” (PLOTINO, | 6[1],6,15-20, trad. BARACAT, 2006).

19 (ZINGANO, s/d): “O hilemorfismo é a doutrina que Aristoteles concebeu para opor-se,
simultaneamente, ao idealismo platénico (notadamente em sua doutrina das ldeias) e ao materialismo
adotado por filésofos pré-socraticos (entre os quais figuram de modo proeminente Demécrito e Leucipo,
fundadores do Atomismo, Empédocles e Anaxagoras — este Ultimo, a despeito de ter introduzido a
nocao de intelecto, fornece explicacées segundo uma causalidade meramente material, de acordo com
a leitura que dele faz Aristoteles). Na perspectiva hilemorfista, a forma (termo técnico em Aristételes:
€100¢) é um dos constituintes metafisicos primarios de toda substancia individual (ou composto de
matéria e forma: 10 cUvoAov ou T0 £ Au@oiv), que governa e determina o outro constituinte metafisico
basico, a matéria (em grego: UAn). Por um lado, é pela forma que se compreende a natureza de cada
coisa; esta forma, por sua vez, é, no tocante as substancias sensiveis, sempre imanente as coisas, ndo
existindo a parte delas. Deste modo, Aristoteles se distingue do platonismo, que postulava, ao contrario,
a existéncia separada das Ideias relativamente aos objetos sensiveis que delas participam”.

20 (OLIVEIRA, 2020, p. 463): “A percepcgao sensivel é a faculdade cognitiva da alma, que recebe, por
meio dos 6rgdos dos sentidos, um conjunto de caracteristicas dos objetos, tais como altura, largura,
cor, cheiro, som, e também aquilo que pode nos afetar, como, por exemplo, a dor proveniente de uma
queimadura, ou o prazer causado por uma melodia”.
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A hipotese da incorporeidade é mais um parametro de reflexdo, o que
contemporaneamente se chamaria de “experimento mental’ para tornar didatica a
compreensao de determinados conceitos ou argumentos. Embora por detrds dessa
pressuposicdo haja axiomas metafisicos, e ndo apenas exercicios de raciocinio,
guando se trata de todas as atividades que o homem realiza, inclusive a filosofia, ndo
nos resta outro instrumento cognoscitivo propedéutico sendo os fendmenos
sensoperceptivos.

Embora o pensamento possua uma inclinacao distinta da percepcao, as duas
modalidades cognitivas estéo o tempo todo interligadas, de modo que o peso atribuido
a hierarquia entre inteligivel e corporeo nao deve ser confundido com a eliminacéo do
papel que a materialidade tem no cosmos. Ou seja, fora do contexto experimental que
essa reflexdo possui, ndo é razoavel desconsiderar o corpo em que vive o homem e
a natureza material a que temos acesso pelo fato de que é através dela que o filésofo
indaga as causas dos fenbmenos perceptivos.

Uma das conclusfes que o tratado apresenta oferece uma sugestéo relevante
de como se deve proceder na investigacdo do tema que incorpora 0 vasto campo
semantico e conceitual do feio, do mal, da matéria e dos sensiveis: “Logo, deve-se do
mesmo modo investigar o belo e o bem, o feio e o mal (PLOTINO, | 6[1]6,25-30, trad.
BARACAT, 2006). Ao introduzir um elenco de elementos tedricos entrelacados
metafisica e eticamente na reflexdo sobre o feio e o mal, o belo e o bem, Plotino indica
que toda a discusséao precisa se nortear por uma analise conjunta, e ndo fragmentaria,
das questdes pertinentes.

Um dos fatores exegéticos que torna simpéatica a tese da matéria como mal e
0S corpos como despreziveis € o pressuposto de um background dualista na maneira
de compreender a ontologia em Plotino. O tratado 1.6 é interpretado como um dos
textos em que o neoplatbnico mais claramente defende, no minimo, uma concepcéo
aproximada dessa leitura negativa em relacdo ao que € material. E preciso analisar
criticamente o sentido dessa formulacdo em Plotino. Antes, contudo, faz-se

indispensavel a apreciacéo do excerto:

‘Fujamos para a patria querida’, alguém exortaria com maior verdade. Entao,
gue fuga é essa? Como? Navegaremos como Odisseu, diz ele- enigmando,
penso eu -, que fugiu da feiticeira Circe ou de Calipso, ndo contente em
permanecer, embora tivesse prazeres para os olhos e se unisse a muita
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beleza sensivel. Nossa patria € donde viemos e nosso pai esta la. Que
jornada e que fuga sao essas, portanto? Nao devemos perfazé-la com os pés:
0s pés nos levam a todo lugar, da terra para terra; e ndo precisas preparar
uma carruagem de cavalos ou uma embarcacao, porém deves te afastar de
tudo isso e ndo olhar, mas, como que cerrando os olhos, substituir essa visdo
e despertar uma outra, que todos tém, mas poucos usam (PLOTINO, 1.6[1] 8,
22-28, trad. BARACAT, 2006).

A literalidade do texto de Plotino esté a favor da compreensédo que toma a visao
do neoplatbnico como depreciativa no que se refere aos sensiveis e a sua natureza
material. Nao obstante ser consensual a forga retorica com que o filosofo lida com a
questdo?!, se for considerada uma analise mais especifica dos termos empregados e
qual o sentido objetivado por eles, pode-se discernir o efeito literario que esses termos
causam in loco, mas também quais sdo as implicagdes deles no todo da filosofia a
pretexto da qual sdo colocados. Ao comentar este capitulo, Branddo acena para o

horizonte metaforico que esta sendo aludido:

A partir disso, fica manifesto que a linguagem plotiniana de um aqui e um ali,
um alto e um baixo é um esquema metaférico para falar, a partir de termos
que indicam relacdes espaciais, de relacdes de dependéncia metafisica. E o
gue Plotino da a entender em |, 6, 8, quando escreve que o caminho de
ascensao e retorno a patria querida ndo pode ser feito com os pés,
carruagens ou barcos, que apenas nos conduzem pelo espaco terrestre, mas,
‘como que fechando os olhos, deve-se mudar para outra visao e desperta-la,
aquela que todos tém, mas poucos usam’ 16 (I, 6, 8, 26-28). A jornada nédo é
realizada ao se atravessar uma certa extensdo do espaco, pois os distintos
planos da totalidade ndo se diferenciam por se localizarem em lugares
diferentes. Trata-se, pelo contrario, de um despertar contemplativo, de
aprender a usar uma outra visdo, aqui novamente uma metéfora que se refere
ao nods e a néésis (BRANDAO, 2018, p. 233).

Ao situar uma espécie de dualismo radical — evocado pelo efeito retérico

empregado por Plotino — a uma condicdo metafdrica que visa expressar um conceito

21 Ndo é tdo incomum a necessidade desse tipo de reflexdo quanto ao modo como se devem interpretar
expressoes literais que produzem efeito retérico na linguagem natural, mas que se desdobram em um
sentido técnico ndo necessariamente intencional da parte do filésofo. Em um contexto especifico, o
respectivo trabalho identifica essa dificuldade e assinala ser uma questado que se observa nas Enéadas
de um modo geral, Brandéo (2013, p.190): “acredito que a intenc&o de Plotino seja mais profunda: trata-
se, antes de tudo, de uma corregdo da prépria linguagem, que, concebida para tratar das realidades
materiais, ndo consegue falar da alma e do imaterial a ndo ser de uma maneira metaforica e derivada,
0 que, no entanto, ndo deixa de causar incompreensdes. Assim, € uma necessidade recorrente nas
Enéadas corrigir constantemente a linguagem empregada, muitas vezes negando o sentido mais
imediato das expressofes".
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mais rigoroso — incapaz de ser dito sem o recurso das figuras de linguagem?? — pode-
se assimilar mais adequadamente o que esta por tras do projeto filoséfico de Plotino?3.
O autor do estudo citado finaliza o itinerario reflexivo apontando para uma dimenséao
unitaria da metafisica de Plotino:

E pela descricdo dessas experiéncias supradiscursivas que Plotino se tornou
conhecido, como se toda a sua filosofia se reduzisse a isso. No entanto, ainda
gue elas sejam, para ele, o apice da vida filosé6fica, sdo apenas momentos
passageiros, reservados aqueles que passaram por um longo processo de
apropriacdo da paidéia filosoéfica, purificacdo através da virtude e dominio da
ciéncia da dialética. Entretanto, esse caminho capaz de alcancar o Intelecto
e 0 Um, esse despertar contemplativo que ultrapassa o pensamento
discursivo, € percorrido por um filésofo que vive neste mundo e que aprende
a amar o inteligivel a partir da experiéncia da beleza das coisas que se
manifestam a nds através dos sentidos. Essa € a intencdo da primeira parte
do tratado I, 6: mostrar que a nossa experiéncia do belo que se manifesta no
sensivel é tanto uma experiéncia dos sentidos quanto uma experiéncia da
inteligéncia. A percepcdo das formas inteligiveis, a noéésis, ndo é o
conhecimento de entes que se encontram em um outro mundo, separado do
nosso, mas a captacdo de uma outra dimenséo da realidade, pressuposta
pelo sensivel. Ndo ha dois mundos em Plotino, mas um apenas, uno e
multiplo (BRANDAO, 2018, p. 234, grifo nosso).

O pano de fundo da argumentacdo de Plotino em relacdo a metafisica é
defender um Unico mundo que € uno e multiplo, um todo proveniente do Uno, bom em
todas as suas producdes ontoldgicas. O que é corpéreo e sensivel ndo estaria fora da
dimenséo oniabrangente dessa filosofia. Um estudo principiolégico ndo apenas desse
tratado, mas das Enéadas, ira revelar a prioridade do argumento que sustenta a
concepc¢ao do ser como uma totalidade — inteligivel e sensivel — proveniente do Uno
em relacdo a qual a aparente cisdo entre dois planos ontolégicos fica resguardada a
condicdo de instrumento retérico. Ullmann também perfila entre aqueles que

identificam nessa exposi¢édo de Plotino um sentido metaférico:

22 Ullmann (2002, p.52), ao tratar do papel da metafora na estruturacdo da metafisica de Plotino,
disserta sobre o objetivo da metafora de conduzir o entendimento a algo outro que ndo a propria
expressao literaria: “Por seu significado etimol6gico, metéfora significa que ela deve levar o intelecto
para além — meté-phérein- da imagem; transferir o sentido figurado ao sentido préprio. A metéfora, no
caso assume feicdes de simbolo — aliquid pro aliquo. O universo € como uma irradiagdo do Uno, porém
ele ndo sofre alteragdo com isso. O Uno se da aos seres, sim, mas sem se perder neles”.

23 Em relagao ao papel da metafora, lozzia (2015, p. 15): “The use of metaphors in Plotinus has a
methodological role akin to that of dialogue for Socrates and Plato. As for them, dialogue is the correct
way to conduct a philosophical search, as is, for Plotinus, metaphorical expression the tool to convey
the realities which lie beyond human language. The metaphor operates an [...] eminently anagogic goal.
In this sense, like dialogue for Socrates and Plato, metaphors and the images for Plotinus are not merely
a form of expression but are chosen due to an internal necessity of his philosophy”.
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Ligada a renuncia (aphairesis) de tudo, esta a ideia de ‘fuga do mundo’. O
que é essa fuga? ‘Tornar-se semelhante a Deus’. Plotino aqui repete uma
expressao platonica (cf Republica, 613e e Teeteto, 176). A fuga plotiniana
nada tem de desprezo da matéria, a qual ndo constitui um obstaculo
intransponivel ao retorno da alma para o Pai. O que significa ‘Pai’? Aubin no-
lo elucida: ‘Pai designa uma origem a qual deve conduzir a anagogia. A
paternidade da qual aqui se trata nada mais € do que uma metafora entre
outras’. (ULLMANN, 2002, pp.110-111).

Nessa linha de raciocinio, deve ser mitigada a forca negativa com que Plotino
aparenta qualificar os sensiveis. No ambito do tratado 1.6 é possivel discernir, desde
a sua introducao, o constante paralelo que o neoplatdnico faz entre a beleza sensivel
e inteligivel, de modo que o sensivel ndo esta em um extremo oposto ao inteligivel. A
relacdo entre esses dominios parece ser mais bem representada por uma 6tica de
gradacdo. Inclusive, ha intérpretes que associam a argumentacdo de Plotino a que
Platdo faz no Banquete, justamente em funcdo do sensivel ser pressuposto para a

ascensao ao inteligivel. Vide explicacéo:

Concepcdo essa que ja aparece, mesmo que implicitamente, desde seu
primeiro tratado (Sobre a beleza), no qual as belezas sensiveis sao tratadas
anteriormente as belezas inteligiveis, como um pressuposto ou primeiro grau
necessario para a ascenséo ao inteligivel (cf. 1 [l 6], 1, 1-4). Essa concepcao,
certamente, estd inspirada na ascensao gradual de O Banquete de Platao
(GOMES, 2013, p. 93).
Destarte, o empreendimento de analise do problema da relacdo metafisica
entre matéria e mal exige uma leitura comparativa dos diferentes tratados, nao
podendo ser esgotado no presente texto. Mas é importante dizer que a versao do 1.6

enfatiza a associacao entre maldade e fealdade a matéria.

Consideracfes Finais

A favor de uma releitura a respeito da tematica da identidade entre matéria e
mal, no ambito de uma especulacéo filoséfica que toma como ponto de partida o
tratado 1.6, podem-se destacar 0os seguintes argumentos: 1) a apreciagao positiva dos
corporeos, haja vista a utilizacdo do argumento da participacdo para endossar a
beleza sensivel, de modo que a matéria ndo compromete o sensivel, antes o torna
possivel. Ou seja, se por um lado o sensivel € belo e s6 pode existir se houver matéria,

por outro, a respectiva existéncia da matéria ndo compromete em absoluto o sensivel.
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2) A afirmacéo da privagdo como recurso mais pertinente para entender o feio
e 0 mal, o que permite suspender hipoteticamente o juizo para o propésito de uma
andlise mais ampla, a qual se detenha sobre a matéria ser a maneira mais coerente
de tipificar ou de sinonimizar a privagdo. O texto 1.6 estabelece como principio para
conceituar o mal a privacdo ou deficiéncia absoluta do ente, pois considera como
ilegitimo dizer que é completamente mau aquilo que eventualmente possua qualquer
grau de ser ou de unidade. Logo, ao se debrucar sobre o mal, refere-se ao que é por
completo “ndo-ser”.

N&o é logicamente equivocado concluir, portanto, que se determinada defini¢ao
nao for sinbnima a de privagao, esta ndo sera a explicacdo adequada para o mal, se
e somente se 0 que satisfaz as condi¢cdes da definicdo de mal é a auséncia de
qualquer quididade, Forma ou unidade. Embora, textualmente, Plotino referende que
a matéria € o mal, se seguimos a transposicao conceitual feio-mal-matéria, a maneira
complexa como essa articulacdo € desenrolada recomenda estudos ulteriores que
retomem os dados aqui apresentados. Deve-se esclarecer, contudo, que a apologia
ao sensivel é bastante consistente no texto, enquanto relativamente a matéria
prevalece um trato exclusivamente negativo.

Nao fechando questdo em relacdo ao tratado, depreende-se que a matéria é
associada ao mal por sua privacdo de Forma. De que maneira a funcionalidade deste
conceito de matéria ha ontocosmologia tensiona ou distensiona sua implicagdo como
“‘mal” € uma questao que requer exame mais acurado. A ideia de mal como privagao
de Forma é suficiente ou completa para expressar a filosofia de Plotino?

Neste sentido especifico, o .6 permite concluir que a matéria € o mal, mas esta
concepcao sugere a introducdo de problemas, na medida em que a matéria
desempenha funcionalidade explicativa no todo da filosofia proveniente do Uno, no
qual, por mais mdltiplo e distante que determinado conceito esteja da unidade, se
ainda puder se relacionar a ele, teria de ser incluido no todo harmdnico proveniente

do Uno, que é sempre belo e bom em distintos graus.
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A CONCEPCAO TRAGICA DA EXISTENCIA
EM AUGUSTO DOS ANJOS

THE TRAGIC CONCEPTION OF EXISTENCE
IN AUGUSTO DOS ANJOS

Rodrigo Rizério de Almeida e Pessoat

RESUMO

O artigo a seguir visa identificar os elementos tragicos presentes na poética de
Augusto dos Anjos. Para tanto, o trabalho inicialmente apresenta, a luz de Finazzi-
Agro, o problema da experiéncia tragica do mundo em um contexto de racionalidade
cada vez mais instrumental e técnica. O caminho que o autor usa para tanto € a
analitica existencial de Heidegger, especialmente o exame de seu conceito de
angustia e de nada. Isso permite vislumbrar em que medida ainda € possivel falar em
tragédia na experiéncia atual de mundo. Em seguida, a partir das pesquisas de Esper,
o trabalho apresenta 0 modo como a literatura nacional lidou com a tragédia para,
enfim, identificar, na poesia de Augusto dos Anjos, se e em que medida ela pode ser
lida enquanto expressdo de uma concepcao filosofica tragica da existéncia, questdo
tanto mais evidente quanto se recorda da influéncia do pessimismo de Schopenhauer
sobre o poeta paraibano.

Palavras-chave: Tragédia. Literatura nacional. Augusto dos Anjos.

ABSTRACT

The following article aims to identify the tragic elements present in the poetics of
Augusto dos Anjos. Therefore, the work initially presents, in the light of Finazzi-Agro,
the problem of the tragic experience of the world in the context of an increasingly
instrumental and technical rationality. The path the author uses for this is Heidegger's
existential analytics, especially the examination of his concept of anxiety and
nothingness. This allows us to glimpse to what extent it is still possible to speak of
tragedy in the current experience of the world. Then, based on Esper's research, the
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work presents the way in which national literature dealt with tragedy to, finally, identify,
in the poetry of Augusto dos Anjos, if and to what extent it can be read as an expression
of a conception The tragic philosophy of existence, an issue that is all the more evident
as one recalls the influence of Schopenhauer's pessimism on the poet from Paraiba.

Keywords: Tragedy. National literature. Augusto dos Anjos.

Na coletanea de poemas de Augusto dos Anjos intitulada Eu, publicada em
1912, o tema da dor e do sofrimento € uma constante. Muito j& se falou sobre a
insisténcia do poeta em tematizar o sofrimento, o qual, caracterizando a existéncia
mesmo antes do nascimento, sé finda na morte, vista as vezes como a recompensa
tragica dos esforcos humanos por perscrutar os segredos do cosmo. O artigo ora
apresentado tem o objetivo de explicitar se, e em que medida, é possivel ler a obra
enguanto expressdo de uma concepcao tragica da existéncia humana, isto €, apontar
0s elementos tragicos constitutivos dessa poética. Para tanto, em primeiro lugar,
problematizaremos o estatuto do tragico na experiéncia moderna do mundo para, em
seguida, localizar os possiveis componentes tragicos da poética de Augusto dos

Anjos.

A experiéncia moderna do mundo

Vivemos hoje na “era da técnica”, conforme o sugere Heidegger (2008). Mais
decisivo do que os aparelhos tecnoldgicos cada vez mais sofisticados, porém, é o que
anima a técnica, o que subjaz ao desenvolvimento crescente da tecnologia, isto €, o
impeto de controle e dominio da natureza, a relacdo instrumentalizada com o mundo
e com os outros, a reducédo da linguagem a simples troca de informacdes, tal como se
comercializam mercadorias, coisas. A natureza é encarada como reserva de energia
a ser armazenada e processada, e ndo mais o0 que encanta e fascina. A técnica de tal
modo expandiu sua presenca que nao se pode mais dizer se € a usina elétrica que
esta instalada no rio ou se €, ao contrario, o rio que esta instalado na usina. E, contudo,
permanece a distancia entre as “plantas do botanico” e as “flores do campo”. O olhar
cientifico/tecnoldgico sobre o0 mundo n&o € o Unico, e por mais importante que seja,
nao se pode reduzir unilateralmente as possibilidades de lidar com o mundo aquela

da ciéncia — ou melhor: da tecnociéncia.
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Com efeito, € Granger quem nos mostra que nao é possivel mais ciéncia sem
técnica, ou mesmo técnica sem ciéncia. Poderiamos remontar a uma longa historia
em que ciéncia e técnica ndo conversavam entre si, que até mesmo rivalizam seus
pontos de vista sobre 0 mundo. Na nossa €poca, entretanto, sobretudo depois da
segunda metade do século XX, tanto a ciéncia se beneficia dos avancos tecnologicos
guanto a técnica se desenvolve alimentada pelo avanco da ciéncia. Técnica e ciéncia,
hoje, sdo tdo proximas uma da outra que mal se pode diferenciar um avango
tecnologico de um progresso cientifico, pois toda nova descoberta tecnoldgica é
também cientifica.

Em um contexto cultural como este fica por questionar, como o0 mostra Finazzi-
Agro (2008, p. 132), se ainda existe espaco em nosso mundo para a tragédia, para
um modo de relacionamento com a realidade que se possa incluir nesse ambito
estético-literario. E possivel, no mundo moderno, uma relacéo tragica com a vida? Se
sim, qual o lugar ou a funcéo do tragico em uma época que parece nao lhe dar espaco,
uma vez que é crescentemente dominada pela técnica e por uma razdo cada vez mais
instrumentalizada? Ainda é possivel, questiona o autor, tragédia em meio a um mundo
tdo tecnicizado?

Finazzi-Agro defende que a era da técnica, sem apagar completamente o
tragico, apenas opera seu “banimento”, entendendo-o0 como a reassuncao do tragico
mediante, porém, sua negacdo e recalque (FINAZZI-AGRO, 2008, p. 132). Isso
significa, segundo nos parece, que o tragico é afirmado, mas desde “fora”, isto &,
desde um lugar que €, na verdade, um ndo-lugar em relacdo ao espaco da légica e
do poder. Diz ele: “para descobrir o que resta do trdgico na modernidade, devemos,
também nés, penetrar naquela regido sombria em que a tragédia € ‘excetuada’, isto
€, € tomada no seu ser fora, no seu ser, justamente, resto, ruina, caco de uma verdade
ja irredutivel & unidade” (FINAZZI-AGRO, 2008, p. 132).

Na poesia moderna, portanto, assim o entende o autor, o tragico se afirma
mediante sua negacdo, através de sua ilegalidade ou de seu banimento, na
consciéncia de uma unidade tornada impossivel ou, no minimo, barrada. O que é
negado, com isso, seria a relagdo constitutiva da tragédia entre mito, rito e logos.
Citando o caso de Fernando Pessoa e enfatizando que mesmo ele, sendo
assumidamente anticristdo, assume o0 simbolo da cruz para expressar o sacrificio do

sujeito classico, entende Finazzi-Agro que isso demonstra a necessidade de “passar
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pela hipotese de redencéo e pelo seu fracasso, pela ansia de Absoluto escondida no
fazer poético e pela declinagédo e decomposicdo do mito” (FINAZZI-AGRO, 2008, p.
135). Essa declinacdo ou decomposicdo estaria intimamente ligada ao problema da
auséncia de sentido — a experiéncia moderna do nada — ou o desencantamento do
mundo, expresso por Nietzsche mediante a imagem do deus morto, que o homem
louco anseia debalde por encontrar, como narrado em A Gaia Ciéncia.

Em um mundo desencantado, o individuo moderno experimenta a sensagéo de
descentralizagcao e anulacéo de si, de abandono ou desenraizamento. Trata-se de um
apatrida, visto que seu lugar, sua casa, a saber, sua identidade (seu si-mesmo), € um
nao-lugar. Por mais que estendam sua presenca para quase todas as regifes do
planeta, explorando até mesmo o fundo dos oceanos e indo mesmo para além dos
limites da Terra em direcdo ao espaco sideral, encontram-se os seres humanos hoje,
como o diz Heidegger (2008, p. 29), o mais distante de si mesmos, ou, como diz
Finazzi-Agro (2008, p. 135), sobrevivem em um “estado de excegéo permanente”. Se
assim €, o tragico, se lhe for possivel ainda tomar uma expressdo moderna, precisa,
diz o pesquisador italiano, atravessar essa experiéncia de paradoxo sacrificial,
rezando uma prece em nome de um Eu banido, abandonado, sem deus, sem sentido,
sem — ou totalmente postado no — nada.

Esse ser postado ou suspenso no nada é precisamente o modo como
Heidegger, citado por Finazzi-Agro, entende a angustia. Embora o filésofo dedique a
esse tema todo um tépico de seu tratado mais importante, Ser e Tempo, publicado em
1927, é na prelecdo de 1929 intitulada Que é metafisica? que a angustia recebe a
centralidade da reflexdo do autor. A angustia aqui ndo € entendida como um simples
sentimento ou uma emocao provocada por determinado acontecimento mundano.
N&o se trata, por exemplo, da angustia diante da iminéncia de algo ameacador que se
aproxima, como a angustia que o estudante sente antes dos exames escolares, ou a
angustia de quem percorre a noite uma rua deserta e perigosa. Nos exemplos citados
é facil apontar o que amedronta, 0 que causa temor: 0s exames, em um caso, oOu um
ladréo, no outro. No que diz respeito a angustia propriamente dita, porém, nao se pode

dizer o que angustia, o que incomoda. Nas palavras de Heidegger:

Na angustia — dizemos nés — “a gente sente-se estranho”. O que suscita tal
estranheza e quem € por ela afetado? Nao podemos dizer diante de que a
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gente se sente estranho. A gente se sente totalmente assim. Todas as coisas
e n6s mesmos afundamo-nos numa indiferenca (HEIDEGGER, 1979, p. 39).

O que nos angustia na angustia? — nada! N&ao € isso nem aquilo, mas nés
mesmos. ISso se torna patente quando se tenta dizer algo durante o assédio da
angustia e o resultado sédo palavras sem nexo. Cessada a angustia, o siléncio revela
o tremendo vazio: “diante de que e por que nds nos angustiavamos era ‘propriamente’
— nada. Efetivamente: o nada mesmo — enquanto tal — estava ai” (HEIDEGGER, 1979,
p. 40). A angustia nada mais é sendo o rompimento da rede de sentido que perfaz o
lidar cotidiano com as coisas e com 0s outros. Essa rede se desfaz, torna-se
momentaneamente caduca, e lanca a existéncia no completo vazio — de sentido.

Tal como o entende Finazzi-Agro, ndo se trata de afirmar que a angustia seja
nela mesma tragica, mas ela revela, na sua ilaténcia, uma percepcéo da realidade
que, para o autor, seria algo como a sobrevivéncia do trdgico no mundo moderno.
Essa sobrevivéncia residiria no desfazer-se do sujeito classico, tornado incapaz de
apanhar a realidade como um todo, e no “errar infinito do Eu nos territérios do
impessoal” (FINAZZI-AGRO, 2008, p. 136). O impessoal — em alem&o, Das Man,
também traduzido por “a-gente” — aqui remete a inautenticidade que caracteriza o
modo cotidiano de existir, marcado que seria por uma tendéncia a ser como todo

mundo €, a dissolver-se na opinido publica, como o diz Heidegger:

Gozamos e nos satisfazemos como a-gente goza; lemos, vemos e julgamos
sobre literatura e arte como a-gente vé e julga; mas nos afastamos também
da “grande massa” como a-gente se afasta; achamos “escandaloso” o que a-
gente acha escandaloso. A-gente, que ndo é ninguém determinado e que
todos sdo, ndo como uma soma, porém, prescreve o modo-de-ser da
cotidianidade (HEIDEGGER, 2012, p. 365).

Finazzi-Agro percebe resquicios do tradgico nesta condicdo da existéncia
moderna, em seu estar postada no vazio do desencantamento do mundo e vagando
na inautenticidade do impessoal, isto é, da auséncia de si. Com efeito, uma vez que
Deus esta morto, so resta a existéncia ela mesma — e ela é muito pouco, um nada.
Ser auténtico ndo consiste em ser si mesmo no sentido de uma identidade pessoal,
uma vez que o confronto com a autenticidade, na hermenéutica existencial prépria de
Heidegger, ndo é sendo o confronto consigo mesmo enquanto ente finito, lancado

para a possibilidade de nZo-mais-ser. E como se a existéncia de repente se
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percebesse sendo, sem gue Ihe seja acessivel de onde recebeu seu ser, qual é a sua
proveniéncia, nem muito menos para onde seu ser se destina, se € que se destina
para algum lugar. Sem saber de onde veio nem para onde vai, sem saber mesmo se
veio de algum lugar e se ir4 para outro — sem agquém ou além — a existéncia s6 sabe
gue €, que existe, e agora que €, tem de ser. E, no seio da era da técnica, tem de ser
em um modo de existir cada vez menos enraizado.

E & luz desse desenraizamento que se pode entender, para Finazzi-Agro, o uso
obcecado da memodria e, paralelamente, no esquecimento de tudo, o emergir do tédio
e da angustia no mundo moderno. Abuso e abulia seriam para ele os polos entre os
quais se jogam os destinos da poesia no comeco do século XX, demarcando, ao
mesmo tempo, os confins do tragico. Aqui, o tragico residiria no pano de fundo e
mesmo no elemento essencial de uma expressao que, nas palavras do autor,
“‘encontrando-se, se perde e se dispersa nos labirintos da existéncia, de um
pensamento, enfim, que, pensando a situagao tragica, a ‘entrega a impossibilidade™
(FINAZZI-AGRO, 2008, p. 136). Trata-se, aqui, da impossibilidade de exprimir o
ignoto, de dizer o impensado, o que ndo pode ser dito, por mais que, cCOmo um grito
sufocado, requisite uma palavra, porém, sem grafia nem fonema — visto que é apenas
pathos, angustia, vazio.

O desenraizamento que a angustia provoca, contudo, e que abandona a
existéncia ao exilio de si, também a lanca para diante de si mesma. A angustia corta
a palavra, mas remete a existéncia a sua raiz profunda e recalcada, nas palavras de
Finazzi-Agrd, “a sua matriz atopica, ao seu ser fora de lugar no mundo que, na
auséncia de qualquer suporte, 0 ajuda, todavia, a apreender e a surpreender o sentido
do espago na sua totalidade e abertura” (FINAZZI-AGRO, 2008, p. 137). A angustia
revela para a existéncia o que ela é, o pouco que ela é, sua condicéo exilada, seu
desenraizamento, seu ser jogado no mundo, sem aquém nem além, sem por que nem

para que — apenas para ser. Diz ainda Finazzi-Agro:

Nesse limiar, nesse cruzamento de caminhos em que o sujeito é jogado,
descobrimos, afinal, a persisténcia teimosa de um horizonte tragico, de um
“destino” incontornavel que nenhuma técnica consegue apagar ou dissipar:
SuUsSpenso no cansacgo, no aborrecimento profundo, 0 homem moderno revive
e reaviva o antigo dilema, ja nao projetado no mito ou cristalizado no rito, mas
vivido no interior de uma subjetividade que n&o pensa, mas sente ou, como
se exprime ainda Pessoa, sente pensando (FINAZZI-AGRO, 2008, p. 138).

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 17, n. 2, 2021.



ALMEIDA E PESSOA, R.R. A CONCEPCAO TRAGICA DA EXISTENCIA EM AUGUSTO DOS ANJOS

Para encontrar o tragico na lirica do século XX — tenhamos em mente que o
texto do autor tem o objetivo de identificar o lugar no tragico na lirica moderna de
lingua portuguesa, centrando-se, contudo, em Pessoa e Drummond -, o autor,
diziamos, propde que nos movamos nas margens desse “fora” em que se encontra o
sujeito moderno, exilado, disperso, entregue ao impessoal (ao “todo mundo”), a
indiferenca e ao estranho a si mesmo. O sujeito moderno, de um lado, esta entregue,
como em uma “indeterminagao sacrilega”, a uma “pluralidade demoniaca” — ao todo
mundo, ao impessoal (das Man), que, retirando de cada um o peso de ser uma
singularidade, desvia ou se esquiva do assédio da angustia ao preco de uma tranquila
inautenticidade. Por outro lado, contudo, expde a existéncia ao seu mistério, pois, no
proprio movimento de fuga de si mesma, a existéncia se encontra presa a sua
condicao angustiante, a inquietacdo de ser ela mesma. E, o que talvez ainda mais
agrava sua tragica condicao, a existéncia assim entregue ao ter de ser uma finitude
langada no mundo, é “sem possibilidade de redencéo, paralisando-nos num drama
estatico e sem catarse” (FINAZZI-AGRO, 2008, p. 139).

Assim € que o autor percebe em Pessoa a impossibilidade tragica de recompor
o Uno de sua disperséo, na medida em que a prépria pratica poética faz ver o individuo
enguanto infinitamente divisivel e beirando o abismo do aniquilamento (FINAZZI-
AGRO, 2008, p. 140). Também em Drummond o tragico n&o se ligaria a uma situacéo
mitica ou a um genérico pessimismo em relacdo a finitude e a morte, mas ao conflito
insolavel de uma subjetividade em relacéo plural com uma realidade partida (FINAZZI-
AGRO, 2008, p. 142). E, contudo, o desejo de totalidade ou de absoluto resulta apenas
em tédio.

De todo modo, sustenta Finazzi-Agro que em formas e tempos diferentes a
tragédia ainda ecoa na modernidade, ainda que ela se encontre esvaziada de sentido.

Diz o autor:

Aqui, expostos ao luto e dispostos a esperan¢a, aguardamos ainda o
conhecimento confuso que a angustia e o tédio podem proporcionar-nos, a
espera que se desmanche o “aporo”, que se abra a porta daquela parede sem
porta que nos separa da experiéncia indizivel do Aberto, de um Ser que, na
era da técnica, € nosso apenas na dissipacdo e na perda — na “absoluta
devastagao”, enfim, da nossa identidade (FINAZZI-AGRO, 2008, p. 145).
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Na leitura de Finazzi-Agro, portanto, o tragico se afirma na literatura moderna
de lingua portuguesa através de sua negacao ou banimento. Tendo embora em mente
especificamente Pessoa e Drummond, entende o autor, de todo modo, que vestigios
do tragico estdo presentes nesta literatura, centrando-se na autopercep¢do do
individuo de sua fragmentacéo, que o reduz a inautenticidade e a angustia.

Leitura diferente, apesar de convergente em certa medida, é a de Lourenco
(1998, p. 7), para quem na literatura brasileira, conscientemente ou ndo, é comum o
esfor¢o de contornar os aspectos tragicos da condicdo humana. Essa tendéncia seria
mesmo algo de se surpreender, visto que o pais, inicialmente palco de confronto entre
homens de culturas diferentes, posteriormente uma sociedade escravagista e, por fim,
espaco de diferencas econbmicas e sociais gritantes seria, ao contrario, um cenario
aparentemente muito propicio ou sensivel ao sentimento tragico da vida. E, contudo,
nao € o caso da literatura no Brasil, a qual parece, segundo o autor, se esquivar a
todo custo da propria ideia do tragico como visdo de mundo (LOURENCO, 1998, p.
7).

Em todo caso, se Finazzi-Agro fala em banimento, Lourenco, por sua vez,
encontra os vestigios do tragico em nossa literatura a partir de suas rasuras. E, para
ele, a mais auténtica rasura do tragico entre nés surge apés Machado de Assis e
coincide com o amadurecimento da consciéncia propriamente brasileira de nossa
literatura (LOURENGCO, 1998, p. 9). E € no momento em que a brasilianidade se torna
uma obsessdo a mobilizar a “libido escritural” dos autores nacionais, isto €, no
modernismo, que essa rasura se teria feito sentir de modo mais contundente. O
modernismo € um momento por ele denominado de anti-tragico, em associa¢cdo com
a exaltacado algo mistica da brasilidade.

Citando a literatura produzida nos anos 1930 e 1940 — autores como Jorge
Amado, Lins do Rego e Graciliano Ramos — Lourenc¢o entende que a preocupacao
central pelo Brasil tornou muito rara a expressdo de uma visédo efetivamente tragica
da existéncia. Seu argumento se sustenta, defende o autor, ainda que se possa
mencionar a descri¢cdo, por parte dessa literatura, da tragédia objetiva do pais, isto €,
0 escandalo da miséria do nordestino, do sertanejo ou do citadino pobre (LOURENCO,
1998, p. 9). Para uma percepcéo realmente tragica da existéncia, sustenta Lourenco,
seria preciso uma consciéncia clara dos obstaculos que sujeitam individuos ou

coletividades ao “impasse fatal” (LOURENCO, 1998, p. 9). Tal consciéncia é rara e,
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guando aparece — 0 autor cita 0 caso de Angustia e S8o Bernardo — a obra nédo é
coroada de éxito, visto que “o tragico auténtico € rejeitado, por instinto, pela opiniao
ledora do grande pais” (LOURENCO, 1998, p. 10).

Tendo em vista as consideragcfes de Finazzi-Agro a respeito do banimento do
tragico na era da técnica e considerando ainda a leitura de Lourenco acerca da
desconfianca da literatura nacional em relacdo a dimensao tragica da vida, por ela
sempre evitada ou contornada, resta dizer, em consonéancia com os objetivos deste
trabalho, sobre o possivel estatuto do tragico na poética de Augusto dos Anjos. E
possivel e, se sim, em que medida o é, pensar esta poética enquanto expressao
tragica da vida? Sabe-se que Augusto foi leitor de Nietzsche e Schopenhauer e
embora seja dificil precisar o alcance da influéncia desses pensadores sobre o poeta,
é razoavel supor que ele conhecia suas considera¢des concernentes ao niilismo e ao
pessimismo ou mesmo a admiracao de Nietzsche pela tragédia grega. Nossas leituras
a seguir visam fundamentar a defesa de que a lirica de Anjos é permeada de
elementos tragicos, os quais ndo sdo aqui negados ou contornados, mas afirmados

até as ultimas consequéncias.

O estatuto do sofrimento em Eu

Augusto dos Anjos escreve seus versos, como o observou Esper (2003, p. 1),
segundo uma retdrica decadentista com a qual expressa um profundo pessimismo
frente a condicdo humana. O eu lirico de seus versos parece obcecado pela ideia de
finitude, ao mesmo tempo que é sensivel as mudancas na concep¢ao de homem e de
mundo de sua época — precisamente a época dos deuses fugitivos, do deus morto, do
desencantamento do mundo. Para Esper (2003), isso seria fruto de uma de suas mais
importantes fontes de inspiracdo, a saber, a filosofia da vontade de Schopenhauer.

Embora seja inegavel que o poeta conhecia o fil6sofo alemé&o — ja que o cita
em um de seus versos? —, NA0 NOS parece muito seguro precisar a extensdo de seus
conhecimentos. Por outro lado, por mais que a Europa de Schopenhauer estivesse
passando por uma profunda crise de valores a que Nietzsche denominou de niilismo

moderno, as transformagdes sociais pelas quais o Brasil atravessava nao eram

2 Trata-se do primeiro verso da segunda estrofe do soneto O meu nirvana.
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exatamente as mesmas. De todo modo, em que pesem essas diferencas, visdes de
mundo como o monismo de Haeckel ou o evolucionismo de Spencer se faziam
presentes aqui e, com elas, igualmente perspectivas criticas em relacao aos valores
metafisicos do cristianismo. O abalo dos antigos valores lancava as subjetividades ao
vazio do desenraizamento. Como visto antes quando da leitura de Finazzi-Agro, a
angustia foi o corolario desse desenraizamento, dessa auséncia, desse vazio. A
angustia ndo é sendo a angustia de ser e, tal como entende Finazzi-Agro, nela se
pode ler os vestigios do tragico no mundo tecno-cientifico moderno. A poética
anjosiana é sensivel a angustia? Se sim, de que anguUstia se trata? Em outras
palavras, quem se angustia nesta poética?

Esper entende o procedimento do Eu enquanto uma projecao a partir de dentro,
isto €, da pessoa do poeta, de angustias da humanidade. Isso por que 0s registros
autorais sdo muito frequentes e muito claros, mas sua intencionalidade ndo seria a
caracterizacdo de uma personalidade singular, mas, a partir da afirmacdo de uma
individualidade dada, visava converter seus lamentos metonimicamente em lamentos
da humanidade: “a figura humana particulariza-se ao extremo da quase
despersonalizacéo, da transcendéncia em simbolo humano” (ESPER, 2003, p. 10). O
eu poético, de acordo com isso, reproduziria os lamentos de Augusto dos Anjos, suas
lembrancas de infancia, a geografia em que nasceu e viveu boa parte da vida, a morte
do pai, o aborto do primeiro filho, tudo como se se tratasse de um “diario poético”
(ESPER, 2003, p. 10).

Entretanto, tudo seria feito de modo a se abandonar progressivamente as
caracteristicas individuais e particulares, em uma espécie de desprezo de si ou de
reconhecimento da fraqueza humana pessoal. Diz Esper: “Augusto considera que é
sua forma temporal e orgéanica o que o condena, sujeitando-o ao destino e
aprisionando-o na dinamica dos impulsos instintivos” (ESPER, 2003, p. 11).
Abandonando a forma individual mediante uma progressiva despersonaliza¢do, o eu
lirico se desfaz de sua pele particular e histérica e, para Esper, em ascensodes e
quedas constantes, vai “em diregdo a uma progressiva universalidade e
atemporalidade” (ESPER, 2003, p. 12). Tratar-se-ia aqui de uma universalidade que
faz o poeta abandonar sua histéria pessoal em direcao a “consciéncia humana”. Esper
propde ler esse procedimento de despersonalizacdo como uma espécie de odisseia

do “espirito universal”’, o qual parte de uma individualidade especifica para, em saltos
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sucessivos, ganhar dimensdes cada vez mais amplas, como se se tratasse da
“construgao de uma consciéncia cosmica que se conforma inicialmente a partir de um
principio cadtico e aparentemente irracional” (ESPER, 2003, p. 18).

Nesse movimento de progressiva universalizagdo, entretanto, a “alma do
mundo”, manifesta mediante o eu poético, se mostra ao mesmo tempo una e multipla.
E una na medida em que retne em unidade a interacdo dos seres e 0o encadeamento
dos fenbmenos, mas, talvez justamente por isso, € multipla, visto que compreende em
si a diversidade das formas e contrastes que diferenciam os seres. Sendo assim, “a
alma do homem, sujeita a todos os extremos das manifestacdes naturais antitéticas,
acaba por incorporar sensivel e intelectualmente essa dualidade estrutural” (ESPER,
2003, p. 20). A alma do homem, espelhando a “alma do mundo” — 0 movimento de
fenomenizacado do Espirito — se compreende na condicdo de cindida ou, no minimo,
em tensdo: € una na medida em que conjuga dissociativamente os opostos — este
seria o “pathos humano” (ESPER, 2003, p. 20).

O Eu, na leitura de Esper, constitui um inventario cosmogoénico e escatoldgico
do ser humano, desde a origem animal mais elementar até o apocalipse individual.
Talvez, ao invés de uma cosmogonia do humano, o mais acertado seria ler a poética
anjosiana como a cosmogonia do Espirito, que encontra no humano um de seus
momentos. A “substancia universal’ de que tanto fala Augusto dos Anjos esta nas
moneras tanto quanto esta nos seres humanos. Tanto umas como 0s outros s&do
momentos constitutivos de sua odisseia, a odisseia de seu vir a ser, a qual, partindo
da unidade primeira e passando em seguida pela diferenciacéo, culmina no retorno a
unidade — neste caso, segundo nos parece, na dissolucdo do individuo que resulta da
morte. Essa seria, de todo modo, a “dualidade tragico-patética” da poética de Anjos,
gue encontraria referéncia no pessimismo de Schopenhauer, para quem o ser humano
€ tanto impulso obscuro e violento quanto sujeito dotado de liberdade (ESPER, 2003,
p. 21) — é tanto agente quanto paciente de si mesmo ou de sua histéria.

Esper igualmente associa as visbes de mundo de Augusto e Schelling,
especialmente no que diz respeito a acima mencionada odisseia do espirito, mas
destaca que, no caso de Augusto, a dita odisseia é percebida como extremamente
tragica e dolorosa, ao estilo schopenhaueriano. Nesse sentido, entende o pesquisador
que “a caminhada evolutiva do espirito, da consciéncia em graus ascendentes,

conduziria a um proporcional aumento da percepcao da dor existencial através do
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reconhecimento da perecibilidade organica e do sofrimento inerente a vida” (ESPER,
2003, p. 25). O autorreconhecimento do espirito seria assim a percepcdo de si
enquanto dor e tragédia. A dor, portanto, ndo € algo fortuito ou acidental, ndo é algo
sem o qual se pudesse ser ou existir, pois da existéncia — de tudo o que existe, desde
as mais elementares formas de vida a consciéncia de si — faz parte, enquanto
constitutivo de si, a dor. Uma existéncia sem dor seria um circulo quadrado.

Se recuperarmos agora algo do que descobrimos da leitura de Finazzi-Agro, a
saber, suas considerac¢des acerca do banimento do tragico na moderna literatura de
lingua portuguesa, sobretudo seu entendimento de que os vestigios do tragico se
deixam ver na angustia e solidao fruto do desenraizamento do sujeito classico, nao
nos parecera de todo descabido ler a poética anjosiana enquanto iluminada por uma
concepcao tragica da existéncia. Pois, conforme o nota Esper, em dos Anjos se opera
uma transfiguracdo do conhecimento disponivel a época sobre a situacdo do homem
no mundo, transfiguracdo que rejeita as ilusées quiméricas de grandeza de que o ser
humano se orgulhava, na medida em que se entendia, na teologia cristd, como a
finalidade ultima da criagdo divina. Em Augusto, os deuses sdo negados ou sdo
remetidos ao amago da natureza, tornados, portanto, imanentes ao mundo (ESPER,
2003, p. 54) — ou ainda: opera-se, como na imagem do Deus-verme, a carnalizacéo
de deus (ESPER, 2003, p. 76). E a um mundo, diga-se ainda, marcado pela dor, algo
semelhante ao que pensava Schopenhauer, para guem o nascimento é uma vergonha
e a vida, uma labuta sem finalidade cuja recompensa é uma morte sem sentido. Nao
ha, enfim, redencao religiosa em Augusto, sobretudo do tipo das que apelam para o
além-mundo ou o pds-vida.

Acrescente-se a iSSo que 0 poeta, ao longo de sua obra, e mesmo no poema
Os Doentes, em que cruza com inumeras figuras desvalidas e vencidas, jamais entra
em contato direto com ninguém. Ele menciona os mais diferentes sofrimentos, mas
sempre desde fora ou, como diz Esper, “absorve apenas passivamente seu
sofrimento, num processo de identificacdo que avanca também em direcdo as
criaturas inferiores, e muitas vezes a propria matéria inorganica” (ESPER, 2003, p.
71). As conversas gue o eu poético tem ao longo da obra sdo apenas, nota Esper,

com as vozes imaginarias que ouve em suas caminhadas solitarias. As dores
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estetizadas no Eu, portanto, teriam natureza metafisica.® Sua poética, além disso,
torna secundario tudo que seria acessorio, acidental, contingente, e isso em favor de
uma concepgao da existéncia em que tem pouco lugar o que € “somente historico ou
cultural” (ESPER, 2003, p. 94).

Entendendo deste modo a poética do Eu, Esper sustenta que a obra utiliza
mesmo de um principio catartico semelhante ao que é buscado na tragédia. Embora
ponderando que ndo se pode estabelecer a obra como uma tragédia no sentido
classico e estrito senso, defende, por outro lado, que “também n&o podemos eclipsar
o sentimento tragico da vida que impregna cada uma de suas poesias” (ESPER, 2003,
p. 94). Assim, se ndo possui a forma de uma tragédia propriamente dita, ao menos
em seu resultado estético e ético o Eu teria com o género algum parentesco, mesmo
que distante. Especialmente se considerarmos acertadas as observacdes de
Schopenhauer, para quem a tragédia visa nos mostrar “o lado terrivel da vida, as dores
indescritiveis, as angustias da humanidade, o triunfo dos maus, o poder do acaso que
parece ridicularizar-nos, a derrota infalivel do justo e do inocente” (SCHOPENHAUER,
2001, p. 266). A tragédia, continua o filésofo, descreve os sofrimentos humanos,
independente se eles sdo fruto do acaso ou do erro dos que governam o mundo, se
possuem, ao invés, o carater de uma necessidade inevitavel ou se resultam da
perversidade e da ignorancia dos seres humanos. E se 0 Eu descreve algo certamente
sao os sofrimentos humanos — ou simplesmente: o sofrimento a que esté sujeito tudo

aquilo que € dotado de vida.
Eu: Lirica tragica e épica
A exposicdo acima permite notar que a poética do Eu ndo se deixa mostrar

facilmente. Fica em questdo, quando da leitura da obra, qual o modo mais adequado

de entrar no livro, isto €, diante de que tipo de obra afinal estamos. Neste artigo

8 Uma compreensdo metafisico-constitutiva da dor encontramos também em Machado, quando
escreve: “The notion that pain is inherent to the world and as such comprises an unavoidable element
deeply entrenched in Being is here taken up by a poetic expression that perceives nature as the source
and material of reality’s undeniable absurdity. The ontological characteristic of pain, then, points to a
realm prior to human life, where nature appears as a vanquished force that in all its vitality will never
overcome the contradiction of being the very source of its own distress. From a broader perspective, we
are face here with a cosmological vision that recognizes the contingency of Being as its inescapability
from an outrageous misfortune that is not separable from itself” (MACHADO, 2011, p. 347).
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procuramos destacar os possiveis elementos tragicos do Eu, apoiando-nos sobretudo
nas consideracdes de Finazzi-Agro sobre a experiéncia tragica do mundo e em
Lourencgo, o qual, por sua vez, destacou a tendéncia da literatura nacional de evitar o
tragico. Resta-nos, por fim, considerar em especifico a poética de Augusto dos Anjos
e localizar nela o que nos permite I1é-la enquanto expressédo de uma concepcao tragica
da existéncia, o que faremos a luz das consideracdes a seguir.

Lopez (1991) propOe ler o Eu precisamente a partir do que nele haveria de
tragico. O autor entende que, apesar de poesia, se pode ler o liviro como um drama?,
isto é, o drama do eu poético em suas varias mascaras, tentando compreender a si e
ao mundo (LOPEZ, 1991, p. 292). Se nao se pode negar o lirismo, ao menos ele se
encontra, entende o autor, misturado com o drama. O que caracterizaria, contudo, o
estilo dito dramatico de Anjos?

Ora, para Lopez ha aqui, no Eu, linhas de forca ligadas ao patético e ao
problematico, ambos elementos do drama. Tratar-se-ia de um mosaico de elementos
dramaticos, em que o patético se encontraria na tendéncia dessa poética em incitar
no leitor o querer saber o que vem depois, 0 que se encontra mais adiante, enquanto
o problemético se faria ver quando ha um problema proposto a que o eu poético —
entendido como um ator — precisa dar conta, elemento que liga-se igualmente a
expectativa do desfecho (LOPEZ, 1991, p. 292). O pesquisador nota ainda que a
presenca do didlogo seria, enfim, outra caracteristica do drama que também se faria
presente no Eu, o qual estaria cheio de elementos draméticos e teatrais, com direito
a atores, cenario e até diretor (LOPEZ, 1991, p. 301).

Tendo dito sobre o estilo, Lopez caracteriza a tematica, por sua vez, como
sendo o0 autoconhecimento, no qual o patético e o problematico estariam fundidos,
tendo em vista que h& no livro a proposta de investir no processo de conhecer-se, 0
qual gera uma expectativa, direcionada para frente, para o desfecho (LOPEZ, 1991,
p. 293). Em todo o Eu, observa Lopez, fica no ar a pergunta: por que razdo? Essa
pergunta, como dito, envolve os elementos patético e problematico, mas nunca ha

uma resposta precisa, uma solucdo final, de maneira que o significado jamais se

4 Segundo o entende Staiger, com efeito, o género lirico possui certa debilidade. E como uma ideia que
“ndo tem a forgca de ser em estado puro e busca completar-se com o épico e o dramatico por uma
exigéncia de sua propria esséncia e ndo por incapacidade do autor” (STAIGER, 1997, p. 29).
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alcanca, o desejo ndo se satisfaz, resultando dai, para Lopez, a tensdo dramatica da
obra (LOPEZ, 1991, p. 293).

Mas o que ha no livro de tragico, que é a tese central de Lopez? Ora, para
Lopez no Eu se dramatiza uma acao do conhecimento, estilizada tragicamente através
das muitas vozes que se fazem ouvir na obra, dando a impressdo de eventos
transcorridos em um palco (LOPEZ, 1991, p. 294). Ja na abertura do livro o primeiro
‘personagem” se apresenta, isto €, a sombra. Em seguida o eu poético troca de
mascara e assume as identidades do verme, do doente, do vandalo, de L&azaro e
convida ainda para a “festa” o filésofo moderno e o satiro. Um personagem central,
contudo, algo como o “outro” do eu poético, seria a morte. Por outro lado, se a
tragédia, tal como o queria Aristoteles, representa homens melhores do que o séo de
fato, Anjos, ao contrario, traria a tona um anti-heroi-tragico, ou, como diz Lopez, um
“anti-Edipo, porque, enquanto o heroi grego desconhece o seu lado negativo, eu se
(auto-)elege deliberadamente como alguém ruim, pertencente as esferas baixas do
mundo, aos vermes” (LOPEZ, 1991, p. 295).

A presenca de uma “tensao dramatica” na poética do Eu foi observada também,
e antes mesmo de Lopez, por Bruflat, para quem a essa caracteristica da obra foi
dada pouca atencdo (BRUFLAT, 1989, p. 780). Bruflat observa que a infelicidade
humana foi um traco comum em diferentes correntes literarias na virada do século XIX
para o século XX. Anjos trata dessa temética, sustenta o autor, através da selecéo
cuidadosa de imagens, a que se acrescenta um vocabulario cientifico e técnico proprio
para enfatizar o grotesco. Ainda assim, o eu poético entende que, pela arte, é capaz
de lutar contra a podriddo do mundo concreto. E a tensdo entre o eu poético e a
podriddo do mundo ambiente que, para Bruflat, transmite qualidade dramatica a
poética anjosiana (BRUFLAT, 1989, p. 780).

Outra caracteristica destacada pelo autor é a capacidade dessa poética de
despertar no leitor simpatia pelos conflitos internos do eu poético. Alcancgar a simpatia
do leitor seria um resultado desejado pela poesia de carater dramatico e ajudaria o
leitor a compreender a complexidade dos conflitos do eu poético e do mundo que esta
tentando criar (BRUFLAT, 1989, p. 780). Aproximando-se afetivamente do ponto de
vista do eu poético, o leitor se tornaria capaz, defende Bruflat, de simpatizar com sua

luta para superar a realidade fisica opressora.
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Essa simpatia, enfim, a obra o consegue, escreve Bruflat, na medida em que o
eu poético ndo € um misantropo que cultiva uma satisfacéo intima e meio sadica em
exagerar perversamente a morbidez da condicdo humana. Embora seja usual nao
considerar a tensdo dramatica da poética anjosiana, Bruflat entende que o leitor,
guando se foca sobre essa tensdo emanada do conflito do eu poético com seu mundo,
em ultima instancia, “simpatiza com ele e vé o ‘Eu’ como a expressao, ndo de um
cinismo ou egomania, mas de luta e tormento”™ (BRUFLAT, 1989, p. 782).

Por sua vez, Helena (1977) em A cosmo-agonia de Augusto dos Anjos sustenta
gue o Eu desenha um mundo, mas defende que esse mundo nem era o seu mundo
ou o mundo de suas dores, nem o recorte de determinada paisagem fisico-geografica.
Antes, tratar-se-ia de uma travessia em que a forma poética se misturavam os tragos
épicos e a trama draméatica (HELENA, 1977, p. 11). O traco épico se faria visivel no
carater unitario do mundo desenhado pelo poeta, que assume, entende Helena, a
forma de uma cosmogonia: “uma espécie de histéria mitica que relata a origem, o
aparecimento de algo. Uma narragdo sempre ligada ao tema da criagcdo do universo,
a predicdo do fim dos tempos e ao surgimento de uma nova humanidade” (HELENA,
1977, p. 11). J4 a trama dramatica residiria nos recursos de que o poeta se valeu para
fabricar um “pathos”, em que se ressalta a vida, a paixdo e a morte de todas as
substancias vivas. Na leitura de Helena, portanto, o Eu, a despeito da lirica, é
sobretudo um épico dramatizado.®

Na épica do Eu as imagens do horrendo ou putrefato seriam, para Helena,
constitutivas, isto €, linhas de forca dos eixos em que o0 poeta elabora sua visao
cosmogobnica. Nesta visdo 0 que se mostra é, para Helena, a “criagao” — ou talvez,
dito sem compromisso religioso, o “vir-a-ser” de tudo o que é —, desenvolvido em
quatro etapas: 1) o surgimento de um Eu (forma vermicular provinda da escuridao do
césmico segredo, isto €, do caos); 2) o despertar de um povo subterrdneo —

transformacao do caos em cosmo; 3) a predicao de que tudo ha de desintegrar-se por

5 “Nevertheless, the reader who focuses on the tension of the speaker in conflict with his en vironment
ultimately sympathizes with him and sees the "eu" as the expression, not of cynicism or egomania, but
of struggle and tor ment.”

6 O Eu redne em si, portanto, todos os conceitos fundamentais da poética, tal como os entende Staiger,
isto é, 0 épico, o lirico e o dramético (STAIGER, 1997, p. 13). Com efeito, ndo ha como encontrar hoje,
sustenta Staiger, uma obra que seja puramente lirica, épica ou dramatica, mas, ao contrario, “qualquer
obra auténtica participa em diferentes graus e modos dos trés géneros literarios” (STAIGER, 1997, p.
15).
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uma glutoneria hedionda — desagregacéo do caos pelo consumo; 4) a defesa de que
a arte faz gerar a célula de um cosmo novo — o renascer do cosmo antes desagregado
(HELENA, 1977, pp. 65-66). Desse modo, Augusto dos Anjos rememoraria 0 mito
cosmogonico do surgimento do cosmo, acrescentando a ele elementos retirados do
monismo de influéncia positivista e biolégica. Tratar-se-ia, enfim, de um “relato-
confissdo” do vir-a-ser dos entes, que parte da apreensao de um eu que, sabendo-se
proveniente de um cosmo que se putrefaz e desagrega, vislumbra ao mesmo tempo
seu ressurgimento, dessa vez, porém, “purificado, pela Arte” (HELENA, 1977, p. 97).

A cosmogonia do Eu se realizaria, além disso, através da antinomia entre o
homem-lazaro e o poeta, em que o primeiro representaria 0 consumido, isto €, o
vencido, o homem aprisionado, e 0 segundo representaria aquele que leva o
‘consumo” (desgaste, putrefagdo) ao “con-sumo” (agregacdo do desgastado, cura do
putrefato) (HELENA, 1977, p. 99). A “cena unica” do Eu, sempre reescrita, seria sua
visdo cosmogonica, a qual se nutriria de uma manifestacéo triplice: o consumo ou
desgaste e a perecibilidade das coisas do mundo; o ser consumido em luta para
escapar da corrosao e enfim o chegar ao sumo, isto €, a cura do mundo-lazaro
(HELENA, 1977, p. 115). Seria segundo esse dispositivo formal que a épica dramatica
do Eu narraria o perpétuo recriar do mundo, fruto da tensao entre caos (desagregacao)
e cosmos (agregacao).

Notemos ainda que, na leitura de Helena, o Eu narra uma Unica cena e deve
ser entendido, por isso, como um Unico poema, em que se tematiza, porém, a
“consisténcia” do homem e ndo a evolugdo das espécies. Em assim sendo, “na
cosmogonia poética de Augusto dos Anjos esta contida a prépria cosmo-agonia em
que se encontra o ser humano em sua eterna errancia pelo mundo” (HELENA, 1977,
p. 119).

Consideracgdes Finais

Nado foi o interesse deste artigo sustentar que o Eu seja uma obra
essencialmente tragica ou dramatica. E questionavel se h& hoje alguma obra
essencialmente tragica, lirica ou épica. Antes, o objetivo deste trabalho foi destacar
na obra aquilo que nos permite sustentar a interpretacdo da poética anjosiana como

expressdo de uma concepcao tragica da existéncia. Se tomarmos como acertada a
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opinido de Schopenhauer segundo a qual a tragédia visa estetizar os sofrimentos
humanos, sejam eles fruto da ignorancia e crueldade com que os inocentes sao
violentados e injusticados, sejam eles resultado de uma necessidade incontornavel,
porque constitutiva da vida, entdo nos parece de fato possivel entrar no texto de
Augusto segundo essa chave de leitura.

Com efeito, a compreensédo das dores existenciais que 0 poeta expressa em
seus versos déa a elas um contorno inelutavel. A obra torna possivel parodiar o famoso
dito cartesiano, pois emana de seus versos uma compreensao da existéncia
essencialmente marcada pelo sofrimento: Existo, logo sofro. A origem desse
sofrimento, de certo, se pode buscar, como o fez Helena, na construcdo algo mitica
(cosmogonica), algo épica com que o poeta traca 0 processo de saida da unidade
primeira em direcéo a diferenciacdo, no que se nota como o monismo de Haeckel e o
evolucionismo de Spencer mobilizaram sua sensibilidade. Sensibilidade, digamos por
fim, historicamente ligada ao niilismo do mundo moderno, ao desenraizamento e
desmembramento do sujeito classico, que marcam de angustia, como o notou Finazzi-
Agro, a experiéncia moderna do mundo. Se assim €, ao contrario de se esquivar ou
evitar o que ha de tragico em existir, como o faz, segundo Lourenco, a literatura
brasileira sobretudo apés o modernismo, em Augusto, ao contrario, o carater tragico
do existir vem ao primeiro plano, como resta evidente quando da leitura de versos

COmMo 0s que seguem, com o0s quais finalizamos essas linhas:

Homo Infimus

Homem, carne sem luz, criatura cega,
Realidade geogréfica infeliz,

O universo calado te renega

E a tua prépria boca te maldiz!

O nbumeno e o fenbmeno, o alfa e 0 6mega
Amarguram-te. Hebdémadas hostis
Passam... Teu coracao se desagrega,
Sangram-te os olhos, e, entretanto, ris!

Fruto injustificavel dentre os frutos,
Montédo de estercoraria argila preta,
Excrescéncia de terra singular,

Deixa a tua alegria aos seres brutos,
Porque, na superficie do planeta,
Tu sé tens um direito: — o de chorar! (ANJOS, 1994, p. 332).
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THE ORIGIN OF ETHICAL RESPONSIBILITY
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RESUMO

Emmanuel Levinas, filésofo, herdeiro da cultura judaica, ja tinha proximidade aos
livros desde novo, devido a influéncia de seu pai, um livreiro. O mesmo é responsavel
por obras como Totalidade e Infinito, utilizada no presente artigo com o objetivo de
analisar o pensamento do filésofo acerca da responsabilidade ética com outrem. O
rosto € a parte essencial do estudo quando se fala sobre a responsabilidade, pois € a
parte do nosso corpo em que se encontram as feicdes que sdo responsaveis pela
comunicacao face-a-face, que transmite sentimentos mesmo que involuntariamente.
E através desse encontro face-a-face que entra a responsabilidade com o Outrem,
essa que, para Levinas, se trata de uma responsabilidade ética. A responsabilidade &
uma obrigacgdo, queira ou ndo. E € a partir desse momento que se compreende que a
responsabilidade “retira” a liberdade, pois as proprias atitudes afetam todos ao redor,
e ndo apenas a si. Com isso, Levinas continua seu estudo acerca da responsabilidade
ética, que € insubstituivel e imutavel para com o eu e com o outrem.

Palavras-chave: Levinas. Responsabilidade. Rosto. Assimetria. Filosofia.
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MARQUES, L.A; SOUZA, L.S. A ORIGEM DA RESPONSABILIDADE ETICA

Emmanuel Levinas, philosopher, heir to Jewish culture, had been close to books since
he was young, due to the influence of his father, a bookseller. He is responsible for
works such as Totality and Infinite, a work used in this article that aims to analyze the
philosopher's thinking about ethical responsibility towards others. The face is the
essential part of study when talking about Responsibility, as it is the part of our body
where the features are found, those that are responsible for face-to-face
communication, this transmits feelings even if involuntarily. And it is through this face-
to-face meeting that responsibility with the Other enters, which for Levinas is an ethical
responsibility. Responsibility is an obligation, whether you like it or not. And it is from
this moment that it is understood that responsibility "takes away" freedom, because
the attitudes themselves affect everyone around them and not just themselves, and
with this Levinas continues his study of ethical responsibility that is irreplaceable and
immutable towards the me and with others.

Palavras-chave: Levinas. Responsability. Face. Asymmetry. Philosophy.

Introducéao

Emmanuel Levinas nasceu em 1905, na Lituania, herdeiro da cultura judaica.
Aos 9 anos aprendeu com seu pai, um livreiro, a proximidade com os livros. Foi nessa
época que sua familia foi obrigada a emigrar para Ucrania, onde Levinas fez seu curso
secundario. Em 1920 sua familia retornou a Lituania, porém, em 1923, o filésofo
decidiu morar sozinho, matriculando-se na Universidade de Estrasburgo, na Franca,
para estudar filosofia, tornando-se admirador e tradutor de Edmund Husserl (LOPES,
2012, p. 21-27).

Seu pensamento parte da ideia de que a ética é a “filosofia primeira”. Ele surge
em uma época marcada por experiéncias de duas guerras mundiais, ou seja, pela
violéncia, levando-o a questionar o pensamento totalitario e analisar, principalmente,
um dos aspectos que serd tratado resumidamente neste artigo: o rosto e suas
implicacdes.

Entre suas obras, destacam-se Totalidade e Infinito, publicada em 1961, Etica
e Infinito (1982) e Austrement qu’étre ou au-dela de I'essence (1974), entre outras
(LOPES, 2012, p. 21-27). Na segunda, o filosofo explicita: “quando se observa a cor
dos olhos, ndo se esta em relacdo social com outrem. A relagdo com o rosto pode,
sem duavidas, ser dominada pela percepc¢éo, mas o0 que é especificamente rosto € o
que nao se reduz a ele” (LEVINAS, 1982, p. 69). Assim sendo, 0 presente artigo tem

como objetivo analisar o pensamento de Levinas em relagdo a responsabilidade,
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especialmente o que a compde. A questdo a ser analisada € se a responsabilidade,
instituida no face-a-face, implica a responsabilidade por outrem, mas nao

necessariamente a responsabilidade pelas suas atitudes.

1 O Rosto

Emmanuel Levinas é conhecido como o filésofo da alteridade. Essa alteridade
seria a relagdo do Eu-com-0-Outro, estabelecida através de varias formas que néo
serdo tratadas exaustivamente neste artigo, porém algumas delas, como o rosto, a
responsabilidade, a assimetria, a soliddo e a liberdade, serdo constantemente
retomadas. O autor também trata de assuntos como a ética religiosa, a moradia, a
sensibilidade, o feminino, o0 amor, a justica, o segredo e o ser. Ele pensa a partir de
autores como Husserl e Heidegger e, embora opondo-se a formulaces deste autor,
nao deixa de admira-lo.

Emmanuel Levinas analisa trés aspectos importantes para o pensar da ética do
rosto enquanto responsabilidade: primeiro, a “ex-cedéncia” do ser; segundo, a epifania
do rosto e, terceiro, a significancia ética do rosto (LOPES, 2012, p. 19).

O ser enquanto substantivo ndo significa nada. Comparar algo a alguém nao
significa nada. O substantivo apenas nivela as pessoas como se fossem todas iguais,
excluindo a particularidade de cada uma. O “eu” € um ser (esse Unico), o qual ndo se
pode equiparar a outras pessoas. O ser é ser com 0s outros no mundo, e somente o
ser humano é ser, ele que intenciona e que é “com-preensdo”. Os seres sao
intransitivos, pois tudo pode ser trocado entre eles, menos a existéncia de cada um
(LOPES, 2012, p. 30).

Ainda dentro da “ex-cendéncia” do ser, Levinas emprega o verbo Il y a, que no
portugués é traduzido como hda, para evidenciar a impessoalidade do ser. O ha é
caracterizado como uma solidao, a principal forma de existir no mundo. E é no debate
do “ha@” que o ser anénimo entra num conflito com o anonimato e o existir, € acaba
saindo do isolamento do andénimo. Esse anonimato &, por exemplo, a soliddo que uma
crianga sente quando todos da sua casa ja dormem, menos ela, momento em que
sente vontade de deixar de existir pelo sentimento ruim de soliddo que esta passando.

A partir do momento que essa crianga passa a lutar contra esse sentimento que a faz
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sofrer, ela rompe com o anonimato e passa a ter uma relacédo de existéncia (POIRIE,
2007, p. 16-17).

Sair da solidao requer encontrar ndo a impessoalidade de um ser, mas a
vivacidade de um rosto. A epifania do rosto se encontra, sobretudo, em Totalidade e
Infinito, onde o fildsofo mostra animacé&o ao apontar o rosto como grande mudanca de
foco na autonomia e na autoafirmacédo do eu. O rosto é significacdo, para além do
contexto, ou ainda (POIRIE, 2007, p. 27): “pode-se dizer que o rosto ndo é ‘visto’. Ele
€ 0 que ndo pode se tornar um contetdo, 0 que vosso pensamento abarcaria; ele é o
que pode ser contido, ele vos conduz ao além. E nisso que a significac&o do rosto o
faz sair ao ser enquanto correlativo de um saber.”

Quando um eu se relaciona com o tu (outro), esse tu interfere na
responsabilidade do eu, pois esse outro é imprevisivel (alias, previsdo nao existe no
ser humano) e é totalmente diferente do eu, ndo existindo uma igualdade na relacao.
O eu se torna responsavel pelo tu (algo que sera discutido mais a frente na
responsabilidade com o outrem).

Semelhantemente o tempo, para Emmanuel Levinas, depende do outro, € o
tempo do outro, constituido pelo outro e pela relacdo com o outro. O outro pode ndo
estar presente, mas ele vem de um tempo, ele esteve presente, ou ainda pode vir em
um futuro. O outro mostra-se no tempo, sua epifania é a manifestacéo transcendente
do homem e, nos textos de Levinas, esse termo se manifesta como o rosto que se
manifesta no outro: eis a epifania do rosto para Levinas (LOPES, 2012, p. 72).

E, por fim, a terceira e Ultima maneira que Levinas tem para descrever a ética
do rosto enquanto responsabilidade é a significancia da ética do rosto (LOPES, 2012,
p. 103):

Perceber que o Rosto ndo se reduz a esse simples significado, que ele vai
além, pelo fato de sua originalidade: nisso consiste 0 excesso de significacao
que significa uma realidade que nao esta nele, mas “reside ai na anterioridade
irreversivel onde as significacfes se bastam e contém as marcas dessa
anterioridade.”

Nesse terceiro aspecto, o fildsofo coloca o rosto como algo que por si s se
significa: ndo tem como alguém dar significado a ele, pois ele é irreversivel,
irrepresentavel, algo que se auto-significa. A preferéncia do rosto ndo depende de

alguém falar algo ou falar sobre alguém. O outrem se comunica em igualdade de
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condicbes. A filosofia da comunicacdo permanece sem rosto, pois todos seriam
reduzidos ao que ele fala (WALDENFELS, 2004, p. 68).

Essa compreensdo do rosto de outrem se deve, em parte, a experiéncia de
duas guerras mundiais, periodo em que desenvolveu parte de sua filosofia. Levinas
foi levado ao campo de concentragao por ter origem judaica, apesar de na Segunda
Guerra ja estar naturalizado francés, e foi onde comecou a reparar a face das pessoas.
Ele diz que com o passar do tempo as pessoas perdiam sua personalidade nos
campos, de modo que sequer sabiam quem eram. Dizia também que a esséncia parou
de ser vista, passando a ver rostos sem esperancas, rostos que ndo apresentavam
expressao de qualquer coisa, um total desolamento.

O rosto é a parte central do nosso corpo, onde estdo significadas nossas
percepcdes e onde as feicdes se expressam (essas que sao de extrema importancia
para o face-a-face) e os sentimentos, mesmo que involuntariamente. Ele n&do cai no
mundo exterior, mas abre caminho para entrarmos em um mundo interno. O que é
essencial, para Levinas, é a interligacdo de um ser a outro, e ndo a mudanca de um
ser a outro. O que importa é a histdria do outro (CRISCHLEY e BERNASCONI, 2004,
p. 67).

O rosto € um modo de se apresentar, se ex-por do outro: apesar de néo se
saber 0 que o outro esta passando, sabe-se que esta vivendo algo, pois ndao da para
mentir e dissimular o tempo todo diante do rosto de alguém. Ele é o que expressa a
verdade do ser, esse que dificilmente consegue esconder algo ou fingir.

A face anuncia a auséncia corpérea do outro, pois ndo é algo real por dentro e
nem algo ideal fora do mundo. O ser humano sé apresenta uma face “verdadeira”,
pois o que ele “tenta exaltar, ou tenta ser”, ndo € a esséncia dele. No ambiente judaico
onde Levinas cresceu, a verdade se manifesta através do face-a-face, sem méascaras
nem dissimulacdo (POIRIE, 2007, p. 38).

O autor trabalha o rosto também na esfera religiosa. Ele diz que o caminho para
Deus passa pelo rosto do outro, porém, isso néo inibe a visibilidade de Deus. O
caminho religioso, para Levinas, € uma “fome” do outro. Deus se aproxima do eu e
nao se afasta do dia-a-dia. O rosto do outro mostra a manifestacédo de Deus, e essa
manifestacdo € deixada pelo infinito; porém, isso ndo faz com que o outro seja uma
divindade, apenas que seu rosto seja a epifania da transcendéncia (CHACON, 2015,
p. 15-6).
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Levinas diz, no livro Etica e infinito, que ao se observar um rosto, deve-se
conduzir pela percepcao, pois quando se olha o rosto se se fixa na observacéo dos
orgaos, esse olhar tomaria o rosto como um objeto descritivo, e ndo perceptivel. Diz
também que o rosto € aquilo que ndo se pode matar ou, pelo menos, o que atribui
sentido ao “tu ndo mataras”. O rosto é discurso, ele fala, € nu, é aquele que manda,
gue determina apenas a olha-lo. O rosto do outrem manda na liberdade do eu.

O rosto é aquilo que é perceptivel, ndo aquilo que aparece sensivelmente, ou
uma simples aparéncia; ndo é restrito somente a percepcdo, mas é aquilo que
expressa a alteridade. O rosto € uma abertura para a alteridade, essa que significa a
capacidade do eu se colocar no lugar do outro. Isso é ético para nosso fildsofo: o eu
caminha ao encontro da alteridade do outro. “E preciso que abandonemos antes
NOSSOS pré-juizos, Nossos pré-conceitos, indo em direcdo ao outro, ao desconhecido;
€ preciso que aprendamos como se aprende uma nova lingua do estrangeiro, do Outro
em sua alteridade, em sua diferenca” (KESTERING, 2008, p. 30).

O face-a-face contempla, mesmo de modo “n&o tdo exibido”, a alteridade do
outro. O rosto do outro recorda as obrigacoes do eu (COSTA, 2000, p. 140). O rosto
fala e é através dele que se inicia um discurso. O filésofo afirma, em Totalidade e
Infinito, que o encontro com o outro supera quaisquer formulacdes logicas possiveis
aplicaveis a encontros.

Por exemplo, quando se esta passando pela rua de madrugada e se vé uma
pessoa caida ou um mendigo pedindo dinheiro, é “natural” que se queira desviar o
olhar para ndo ver o rosto daquela pessoa, pois o olhar, a expressdo do rosto da
pessoa ‘manda” que se tenha responsabilidade por ela. O rosto pede ajuda e
impossibilita a recusa quando se encara, quando o outro € reconhecido através do
face-a-face.

Se ndo houvesse um encontro com o rosto do outrem, o0 eu poderia viver
tranquilo a fim de viver do seu saber sobre as coisas, do seu proprio poder. Entretanto,
o rosto do outro é essencial, € o sentido da existéncia do eu. O rosto é o vestigio

infinito que clama por responsabilidade.
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2 A Responsabilidade

Emmanuel Levinas, em Etica e infinito, trata, entre outros, o tema da liberdade.
Ele diz que todos sao livres para agir conforme o imperativo ético subjetivo, porém, a
partir do momento em que a atitude infringir alguma lei ou implicar o nao-
reconhecimento do outro, é obrigatorio que a pessoa assuma a responsabilidade por
ela, pois se o individuo julgou ético tomar determinada deciséo, sera igualmente ético
assumir a responsabilidade. Perante a lei, somos responsaveis apenas por nos
mesmos, pelo que falamos e fazemos. Uma excecéo disso sao criancas e deficientes,
gue ndo conseguem ser responsaveis por si mesmos.

Essa responsabilidade € conhecida como responsabilidade ética, pois a partir
do momento em que se toma uma atitude de acordo com o que é considerado certo,
€ necessario assumi-la e ser responsavel por ela, independente das consequéncias
que ela pode vir a ter ou ndo. Por isso a ética se funda na responsabilidade subjetiva
frente ao outro. O que é ético para o eu decorre da responsabilidade com o outro, por
isso responde-se pelos atos, isto €, cada um € responsavel por si, por suas acoes e
pelo outro.

O outro é para 0 eu a proépria transcendéncia. No rosto do outro encontra-se
uma responsabilidade ética. Quanto mais se aproxima do outro, mais proximo fica
dele, mais responsavel e envolvido pela responsabilidade com ele estard, e isso nao
tem volta.

E a responsabilidade que “captura” a liberdade, e isso faz com que ndo se
possa viver da maneira que se “bem entende”, como se nao houvesse
responsabilidades, pois o outro reclama e o chama a responsabilidade antes mesmo
dele poder consentir: eis uma eleicdo. Nessa eleicdo em que 0 eu hdo é capaz de
dizer que quer participar, ou ndo, para ser responsavel pelo outro, 0 eu se torna
totalmente refém do outro, pois essa responsabilidade para com ele surge antes da
liberdade.

Levinas reconhece a responsabilidade como responsabilidade por outrem, por
aquilo que n&o necessariamente ndo foi o eu que fez, mas o outro € que pode dizer
respeito ao eu e, através do rosto, isso € uma responsabilidade considerada
indeclinavel, pois ndo depende da vontade de ninguém ser responsavel pelo outrem,

apenas se é. E a minha responsabilidade em face de um rosto que me olha como
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absolutamente estranho — e a manifestacdo do rosto coincide com esses dois
momentos — que constitui o fato original da fraternidade (LEVINAS, 1980, p. 191).

O filésofo trata a responsabilidade como insubstituivel, pois ninguém pode
responder pelos meus atos, ninguém pode ser responsavel pela minha
responsabilidade, e isso é tratado com o termo “substituicdo”, descrito tanto em
Autrement qu’étre quanto Emmanuel Levinas: ensaios e entrevistas, de Francois
Poirié.

A substituicdo ocorre, para Levinas, quando responde pela responsabilidade
do outro, no momento em que se assume o0 seu lugar, se “sacrifica” sem nenhum
mérito. Levinas diz que que assumir a responsabilidade de terceiros ndo é um ato para
se orgulhar, pois mesmo que alguém se responsabilize por outrem, ele ndo deixara
de sofrer pela morte de um ente querido, por exemplo, nem mesmo |he dara a forca
gue ele nunca teve, ndo evitara a morte do outrem.

Em resumo, a substituicdo equivale a se colocar no lugar do outro e assumir
suas dores, a0 mesmo tempo em que se torna responsavel pelas suas
responsabilidades éticas. E querer ser responsavel pela responsabilidade e
“sentimentos” do outro, e isso ocorre de maneira em que 0 eu se entrega totalmente
as preocupacoes e responsabilidades com o outro.

Levinas também entende por responsabilidade a responsabilidade por outrem,
ou seja, o “eu” é responsavel pela responsabilidade do “outro”. A responsabilidade
com o outrem ndo é um divertimento, mas sim uma obrigacao infinita. Nao se €,
porém, responsavel pela atitude do outro, mas sim pela responsabilidade da
responsabilidade, iniciada a partir do momento em que se situa face-a-face com ele
(LEVINAS, 1982, p. 79).

Essa responsabilidade estd no mundo desde antes do eu surgir, ela esta
enraizada na sociedade. Por mais que 0 eu pense que ao passar por um lugar, esta
sozinho, ndo esta, pois alguém antes do eu ja percorreu esse caminho. Quando
pensamos que somos livres, supondo que estamos sozinhos, nos iludimos. Sempre
existe alguém. Existe um ordenamento social. O outro pode nao estar ali, mas ja
esteve. Ninguém estd no mundo sozinho, ninguém o habita sO, sendo ndo seria
mundo. E, por isso, somos responsaveis pelo outro e pela responsabilidade do outro.

Ser responsavel com o outro € uma exigéncia que me importuna sem parar: eu sou
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refém do outro. A responsabilidade para com o outrem ndo é prazerosa, hem
confortavel, é uma atitude ética (POIRIE, 2007, p. 28-29).

Emmanuel Levinas diz, na Etica e Infinito (cap. 8), que a responsabilidade n&o
€ um simples atributo da subjetividade, como se esta existisse ja em si mesma, antes
da relacao ética. A subjetividade ndo é um para si: ela €, mais uma vez, inicialmente
para outro. Segundo a frase de Dostoievski “somos culpados de tudo e de todos
perante todos, e eu mais do que os outros”. Levinas diz que quando o eu é colocado
frente-a-frente com o outro, ndo € apenas intimado a responder s6 por ele, mas sim
pelos outros, e isso pode fazer com que, para fazer bem ao outro, acabe com o seu
bem-estar, assim como pode fazer apenas o seu bem e acabar com o outro. Entre o

eu e o outro, ha a assimetria.

3 A responsabilidade como assimetria

Para Emmanuel Levinas, a responsabilidade € uma assimetria fundamental,
pois quando o eu se torna responsavel pelo outrem, ndo pode exigir ou querer que 0
outro seja responsavel pelo eu. Eu ndo devo querer uma reciprocidade de atitudes.
Levinas trata isso em seu livro como “dentncia da espera da reciprocidade” (POIRIE,
2007, p. 38-9).

Um exemplo que se pode dar sobre a assimetria com o outro € a criacdo do
filho conforme as vontades apenas dos pais. Quando a crianca € pequena o pai
dedica-lhe todo o0 seu tempo, carinho e amor que possui; porém, a medida que crianca
cresce, ela “comeca a se tornar dona de si (um outro que eu)” e comecga a aprender
coisas que sO a partir do amadurecimento ela iria aprender, de modo que a
reciprocidade de atitudes que o pai espera podera acontecer ou ndo, demonstrando,
assim, uma assimetria na responsabilidade pelo outrem.

Quando a crianga cresce, ela ndo corresponde as expectativas dos pais, e isso
frustra o sentimento deles, pois por mais que eles ndo devessem esperar por algo,
eles esperam, de algum modo. Mas h4, aqui, a distédncia da assimetria: a crianga é
desprovida de responsabilidade, ela ndo responde pelos préprios atos, enquanto 0s
pais respondem por ela e sdo responsaveis por ela. Afinal, a crianca ndo é a
reproducao dos pais, ela € o outro. A partir do momento em que ela cresce, 0s pais

guerem que essa responsabilidade seja reciproca, porém, ndo é: ndo existe uma
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reciprocidade, porque ninguém escolhe por quem deve ser responsavel, apenas se €.
Se essa crianga que cresceu nao corresponde as suas expectativas é porque ela é
um ser diferente dos pais e responsavel por um outrem que, infelizmente, ndo seria
eles. A crianca se mantém na sua individualidade como outrem (ou outro alguém) e
nao uma mimesis dos pais.

A assimetria € a relacdo em que o outro € o que transcende o eu, na qual o
outro esta mais “elevado” que o eu. Ele sente que nunca é justo o bastante, pois &
dever do outro ser um “mestre” e isso faz com que o eu julgue sua vida através da

vida desse outro.

Um dos temas fundamentais, de que ainda néo falamos, de Totalidade e
Infinito, é que a relagdo ndo simétrica. Nesse sentido, sou responsavel, por
outrem sem esperar a reciproca, ainda que isso me viesse custar a vida. A
reciproca é assunto dele (LEVINAS, 1982, p. 82).

Por mais que o eu seja responsavel pelo outrem a vida inteira, ele ndo pode
exigir algo em troca. Ele deve apenas agradecer pelo fato do eu ter tido a oportunidade
de ser responsavel por ele fielmente. E 0 eu deve ser grato por ter aprendido com o
ser transcendente que o outrem €. ISso acontece porque o0 eu é um eleito do bem que
foi “escolhido” para servir o outrem e cuidar das responsabilidades do mesmo.

Depois de apresentar a assimetria, Levinas mostra como 0 outro irrompe na
moradia. A transcendéncia é a moradia, € permitir que 0 eu se aproxime tanto de um
outrem que ele passe a ensinar coisas para 0 eu que € responsavel por ele. Essa
aprendizagem e essa aproximacao sdo as moradas, o lugar em que 0 eu e 0 outro
habitam, uma vez que fui eleito para ser responsavel por ele.

Na légica do ser, acredita-se que a responsabilidade com o outro, o cuidado
com ele tem que ser reciproco, e quando se percebe que existe uma assimetria, ou
seja, que nao existe uma reciprocidade, ele desiste de investir na alteridade, que nada
mais é do que a relagcéo entre o eu e o outro. E isso pode trazer consequéncias muito
infelizes, como 0 narcisismo e 0 egocentrismo, pois 0 eu, na légica do ser, quer que 0
outro seja o que ele diz ou determina. O eu pensa que precisa do outro para firmar
sua existéncia e esquece que mesmo junto ao outro ele esta sozinho, em uma solidédo

gue ninguém é capaz de tira-la, nem mesmo ele, pois é o que o torna existente no
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mundo. Por isso mesmo, € na soliddo que se assume o0 outro sem nenhuma imposi¢cao
de reciprocidade.

Precisa-se compreender também que, por mais que alguém espere que sua
pessoa se responsabilize e que o outro se responsabilize pelo eu (ou seja, por mais
que espere essa reciprocidade), ela ndo existira. E pode ainda ter esquecido de
perceber que, da mesma forma que o eu foi eleito para ser responsavel por alguém,
um outro alguém foi responsavel pelo eu. Isso se d& porque todas as pessoas sdo
responsaveis umas pelas outras, ndo necessariamente por todas com as quais
convivem, embora a responsabilidade permaneca. Eis um ciclo onde um é
responsavel por outro, outro responsavel por outro, instituindo a comunidade ética: o

nés assimétrico.

4 Conclusao

Queriamos mostrar que o rosto, a responsabilidade e a assimetria estdo
totalmente relacionadas, pois € a partir do momento em que se entende o0 rosto e seus
entornos que se consegue entender a responsabilidade ética para com o outro. A
assimetria emerge a partir do momento em que um eu acredita que o outro, pelo qual
se tem responsabilidade, deveria ter responsabilidade com o eu, mas isso esta errado.
N&o existe uma reciprocidade de sentimentos. A partir do momento em que 0 eu se
torna responsavel por alguém, o outro também pode se tornar responsavel por um
outrem, que ndo necessariamente seja eu. O rosto € a base para todos esses
movimentos, pois a partir do momento que se entende que o rosto € infinito e que ele
€ o0 responsavel pela existéncia e pelo face-a-face que faz com que as pessoas
tenham responsabilidade umas com as outras, é mais facil compreender as relacdes
humanas.

Levinas passou por momentos tensos em sua vida, como as duas guerras
mundiais, e, durante a segunda, foi levado para campos de concentracdo. Grande
parte de seu pensamento e filosofia se desenvolveram a partir disso. Assim, a filosofia
do rosto se deu com a vivéncia da dimenséo tragica da vida. Convivendo com as
pessoas nos campos, percebeu que muitas delas perderam suas fei¢cdes, suas
personalidades e apenas aceitavam o que estavam vivendo, esperando o pior. Foi a

partir disso que teve um motivo para estudar e escrever sobre o rosto, pois ele € a
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nudez completa e a face da sinceridade, da transparéncia de si ao outro. Pode-se
guerer mentir, mas o rosto nunca mente, ele denuncia, expde a verdade.

O rosto pode estar envolvido com a ética, com a religido, com a solidao do ser.
Ainda assim, o rosto é infinito e ndo tem explicacdo, apenas é, é nu, é transparente,
guando se o observa, ndo ha como nao decifrar o que esta acontecendo, ndo da para
esconder a expressao que ele transmite, ja que ele € o que ha de mais verdadeiro no
corpo. O “resto” sdo partes que se procura reificar, mas inclassificaveis. O rosto
permanece como transcendéncia.

A responsabilidade € uma obrigacdo: o eu ndo consegue deixar de ser
responsavel pelo outro, esse que sequer precisar estar por perto, mas que continua a
tirar o sono. Quando passamos por uma rua, muitas pessoas também passaram por
ela e isso nos faz responsaveis umas pelas outras e por outras que ainda poderdo
passar por ali. A responsabilidade € ética quando pensada a partir de si mesmo, da
subjetividade, quando se toma uma atitude, exige uma resposta do eu. E ela sera uma
resposta ao outro. O eu € eleito para ser responséavel por ele, mas ndo pode ser
responsavel a ponto de querer lhe substituir e tomar todas as suas dores, como se 0
outro ndo pudesse passar por nhada, porque ele passara mesmo sendo dificil, vivera o

gue esta propenso a viver. O eu esta ao seu lado, mas nunca em seu lugar.
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COMO FALAR HOJE DA FE NA RESSURREICAO?

HOW TO SPEAK FAITH TODAY IN THE RESURRECTION?

Elismar Alves dos Santos?

RESUMO

O artigo aborda a tematica da ressurreicdo. Acreditamos que falar da fé na ressureicao
exige embasamento antropoldgico. A antropologia teologica tem a funcdo de ser a
parte da teologia que se destina a refletir sobre a pessoa humana, a luz de Cristo. A
ressurreicdo do corpo significa, segundo a antropologia biblica, ressurreicdo do ser
humano como pessoa. Os temas da morte e ressurreicdo fazem parte ora da Sagrada
Escritura, ora da Tradicdo da Igreja. No decorrer dos séculos tem-se perguntado: o
que héa de verdade histérica no testemunho sobre a ressurreicdo? Todos serdo salvos
apos a morte? A morte é consequéncia do pecado original? Como atualizar os
conceitos de inferno, purgatorio e céu para os dias de hoje? Abordar, atualmente, o
sentido da fé na ressurreicdo requer uma linguem teoldgica que nao destoa do seu
verdadeiro significado.

Palavras-chave: Antropologia. Ressurreigcédo. Cristianismo. Escatologia.

ABSTRACT

The article addresses the theme of resurrection. We believe that talking about faith in
the resurrection requires an anthropological basis. Theological anthropology has the
function of being the part of theology that is intended to reflect on the human person,
in the light of Christ. The resurrection of the body means, according to biblical
anthropology, the resurrection of the human being as a person. The themes of death
and resurrection are now part of Sacred Scripture, now of the Tradition of the Church.
Throughout the centuries one has asked: what is historical truth in the testimony about
the resurrzection? Will everyone be saved after death? Is death a consequence of
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original sin? How to update the concepts of hell, purgatory and heaven for the present
day? Addressing, today, the meaning of faith in the resurrection requires a theological
language that does not clash with its true meaning.

Keywords: Anthropology. Resurrection. Christianity. Eschatology.

Introducéo

Para discutir a tematica da ressurreicdo, sobretudo na atualidade, faz-se
necessario o suporte da antropologia cristd no estudo da escatologia que, por sua vez,
corrige as ambiguidades no ambito da fé. O artigo esta dividido em trés partes. A
primeira evidenciara a antropologia da ressurreicdo acentuando a influéncia da
heranca grega que sublinha a dimensé&o dicotémica do ser humano. J& num segundo
momento, abordar-se-a algumas posi¢des teoldgicas acerca da ressurreicdo a partir
da visédo teoldgica moderna. E, por ultimo, apresentar-se-a como chave hermenéutica

algumas perspectivas sobre a ressurreicdo no ambito da pastoral.

Antropologia da ressureigcdo

A temética da morte faz parte da cultura de todos os povos. Na cultura egipcia,
por exemplo, devido a passagem da oralidade a escrita, desenvolveram-se com
eficacia os ritos funerérios e a elaboracao de esquemas simbdlicos para enterrarem e
eternizarem os mortos. Com a finalidade de lembrar-se dos entes falecidos, a cultura
egipcia propagava a esperanca na vida apdés a morte. Na Mesopotamia (2000 A.C),
criou-se uma antropologia de carater tragico e draméatico acerca do pés-morte: o ser
humano é mortal e ao morrer ficard como fantasma, numa espécie de ndo-vida.

A antropologia grega?, com sua visdo bipartida do homem, influenciou a
interpretacdo da ressurrei¢ao cristd (Cf. RAHNER, 1989). Nessa visdo, a alma é a
parte superior do homem e se acha encarcerada no corpo, alcangando a libertacao

através da morte. Mas a antropologia semita é totalizante. Assim, “Soma” indica o

2 Sobre a importancia da antropologia crista no estudo da escatologia, Rahner diz que “a partir de uma
antropologia crista bem entendida, fica claro de inicio que a escatologia cristd ndo pode absolutamente
conceber de maneira iluminista e racionalista a salvacdo do homem como mera imortalidade da alma
— ainda que na teologia cristd existam correntes subterrdneas muito consideraveis que vao nesse
sentido” (RAHNER, 1989, p. 501).
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homem todo, sob o aspecto especifico de sua estrutura corpdrea. O grego possui um
corpo, o semita é o seu corpo. “Soma” &, pois, 0 homem todo, com todas as dimensdes
de sua existéncia. N&o é s6 corporeidade externa, mas a pessoa em sua integridade.

A interpretacdo biblica da ressurreicédo afirma a salvacéo e a realizacao plena
da pessoa (ndo da alma, que seria s6 uma parte da vida), como dom gratuito de Deus.
Afirma-se a individualidade da pessoa que, criada por Deus, entra na comunh&o
definitiva com Ele. Ndo acontece a dissolucéo do individuo em favor da imortalidade
de sua alma. A corporeidade é algo constitutivo do ser humano e ndo pode ser
reduzida a materialidade. O corpo é a maneira humana de existir (Cf. LACROIX, 2009,
p. 157). Dizer que SOomos 0 0SSO COrpo € o mesmo que dizer que somos encarnados.
O mais importante ndo é a materialidade do corpo, mas a sua realidade como
expressdo da pessoa e de sua capacidade de relacdo (Cf. MERLEAU-PONTY, 1999,
p. 207-208).

A ressurreicdo do corpo significa, de acordo com a antropologia biblica,
ressurreicdo do homem como pessoa, ou seja, do homem na integridade de suas
relagBes pessoais e coésmicas. A ressurreicdo ndo pode ser vista como imortalidade
da alma, o que tornaria a ressurreicao algo desvinculado da real experiéncia humana.
Tampouco como rematerializacdo de um cadaver.

Para Paulo, por exemplo, o corpo é a vida humana presente na historia, € o
modo de existir humanamente. “Exorto-vos, pois, irmaos, pela misericordia de Deus,
a que oferecais 0s vossos corpos como hostia viva, santa e agradavel a Deus: este é
0 vosso culto espiritual™. Trata-se de uma maneira de viver e de se fazer presente na
historia. “Corpo” é diferente de “carne”, que significa 0 homem entregue a seu préprio
egoismo, apoiado em si mesmo e ndo na graca de Deus. Mas, sabe-se que a fé na
ressurreicdo dos mortos ndo surgiu do nada. A mesma é fruto de elementos da cultura
Babildnica, do reino dos Persas, de Alexandria e, por fim, da influéncia Romana.

A Tradigdo posterior a Sado Paulo, nos primeiros séculos do Cristianismo, teve
como base teoldgica-antropologica o pecado de Adao para justificar a morte do ser
humano. Entretanto, se a morte entrou no mundo por um homem (Adao), entdo a
salvagdo entrou por meio de (Cristo) (Cf. Rm 5, 14-15). Os Padres Apostdlicos foram

adeptos da teologia de Paulo. Clemente de Roma, no final do século |, diz, por

3Rm 12, 1; 1Cor 6, 12-20 (Corpo pneumatico).
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exemplo, que a morte de Abel foi consequéncia do pecado de Adao. A carta a
Diogneto, no inicio do século Il, explica que a morte do ser humano acontece em
detrimento do pecado de Adao.

Ja no século V, Santo Agostinho sistematiza teologicamente a problematica do
“Juizo de Deus e o juizo final”. Ele usa categorias epistemoldgicas fisicistas para
explicar a relagcao entre “justica e misericérdia de Deus”. Para ele, o primeiro juizo é
adamico e, por isso, 0 ser humano j esta condenado pelo pecado de Ad&o. Por causa
disso, surge a primeira morte. Nascemos herdeiros do pecado de Ad&o. Entéo, se a
pessoa morre sem receber o batismo, estara condenada. Assim, o batismo simboliza
a primeira ressurreicdo. O juizo universal acontecera através da segunda
ressurreicdo, devido a morte biolégica. Mas uma questéo intriga Agostinho: “N&o
sabemos por que aquele cuja vida poderia ser Util aos homens é arrebatado por morte
prematura, quando outros, que hem mesmo mereciam haver nascido, vivem muitos
anos. Ignoramos também o porqué ele carregado de crimes, se vé cumulado de
honras e as trevas da desonra cobrem o irrepreensivelmente” (AGOSTINHO, 2001, p.
427). Nota-se que a preocupacao de Agostinho consiste em articular teologicamente
a relacao entre justica e misericordia de Deus diante dos bons e dos maus que
morrem.

No século XlI, Santo Tomas de Aquino produz também importantes discussdes
teoldgicas em vista da escatologia. Ele, a exemplo dos demais Padres da Igreja,
concebe a morte como consequéncia do pecado, o que chama de realidade acidental:
“Se considerarmos a instituicdo a natureza humana, a morte é como um acidente que
se insere no homem pelo pecado. Mas este acidente foi tirado por Cristo, que, pelo
mérito da sua paixdo, morrendo, destruiu a morte (cf. 2 Tm 1,10)” (TOMAS DE
AQUINO, 1980, p. 879)*. Para Santo Tomas, o pecado original se transmite por meio
do sémen do homem, dai sua natureza “genética”.

Assim, por meio da Teologia do Novo Testamento, comega a se perguntar: o
gue acontece entre a morte e o juizo final? Para onde vao os mortos? Lembrando,
porém, que o Antigo Testamento ndo demonstrava essa preocupacgao, pois 0S mortos
estariam, ora no seio de Abrdo (RATZINGER, 1984, p. 127), ora no Scheol

4 Na carta aos Romanos 5, 12-21 Ié-se: “O pecado entrou no mundo por meio de um sé homem, e o
seu pecado trouxe consigo a morte. Como resultado, a morte se espalhou por toda a raca humana
porque todos pecaram”.
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(PANNENBERG, 2009, p. 739). Nasce, entdo, a preocupacdo com as almas. Dessa
preocupacdo elaborar-se-a um discurso teoldgico acerca do “Estado Intermediario™.
As almas nesse estado necessitam, inclusive, das ora¢gdes dos que estdo vivos como
valores expiatérios®. Com esse propdsito, Santo Anselmo constréi um esguema
teologico-juridico-expiatério em favor das almas que se encontram no estado
intermediario aguardando o momento do Juizo Universal, que consistira ha segunda
vinda de Cristo ressuscitado.

A ressurreicdo torna-se o tema central do Cristianismo por implicar na
existéncia presente e futura do ser humano. Pode-se afirmar que a ressurreicdo de
Jesus Cristo para os Santos Padres ndo é reanimacao ou recriacdo de seu cadaver,
mas da unidade de sua existéncia: “O mesmo se da com a ressurreicao dos mortos;
semeado corruptivel, o corpo ressuscita incorruptivel; semeado desprezivel,
ressuscita reluzente de gloria; pois semeado na fraqueza, ressuscita cheio de forca;
semeado corpo psiquico, ressuscita corpo espiritual” (1 Cor 15, 42-44). O corpo como
matéria perece, é corruptivel, mas como totalidade e expressao histérica permanece
(TOMAS DE AQUINO, 1980, p. 876).

Assim, com o percurso delineado, seguem-se agora alguns questionamentos
levantados pelos teblogos modernos com a finalidade de contribuir com a releitura da

ressurreicao.
Perspectiva teoldgica: releitura teoldgica da ressurreicéo
Segundo Alberto Cozzi (2009), os tedlogos da atualidade pensam numa nova

maneira de falar da ressurrei¢cdo. Dever-se-a articular a realidade da ressurreicdo num

duplo ambito: “da ressurreicdo de Cristo” a “ressurreicdo dos mortos”. A primeira

5 O tedlogo protestante Pannemberg explica quando e porque a Igreja Catdlica adotou a categoria
“Estado Intermediario”. Assim escreve: “No Concilio de Lyon em 1274, a Igreja Catdlica Romana
defendeu expressamente a existéncia de um estégio intermediario das almas dos falecidos entre a
morte e o juizo final, bem como a possibilidade de um progresso moral que ocorreria nesse estado”.
(PANNENBERG, 2009, p. 807).

6 “Nessa direcdo a concepcédo se desenvolveu somente na Idade Média, e com ela depois se vinculou
também o pensamento da prestacao vicaria de atos penitenciais dos vivos em favor dos falecidos para
atenuar seu destino no além.” (PANNENBERG, 2009, p. 806).

7 Santo Tomas (1980, p. 876) retoma a teologia de Paulo para acentuar o significado da ressurrei¢éo
do corpo glorioso de Cristo (1 Cor 15, 53). Ele diz: “E necesséario que o corruptivel se revista da
incorrupgéo, e este mortal, da imortalidade (1 Cor 15, 53). Ora, o mortal e corruptivel de que trata é o
corpo. Logo, é o corpo que ressurge”.
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segue a elaboracéo do discurso em dois ambitos, para tentar reconstruir as principais
coordenadas das argumentacdes e alcancar a consideracdo do status quaestiones.
Na segunda proposta pensa-se num dialogo critico com as recentes instancias de
repensar a ressurreicdo, como propde, por exemplo, Andres Torres Queiruga (2004,
p. 185-279), Wolfhart Pannenberg (2009, p. 693-835) e outros tedlogos da atualidade.

Edward Schillebeeckx (2008, p. 342-344; 650-655) concebe a ressurreicdo de
Jesus como um processo de conversdo. Sendo meta-histérica, ndo é possivel saber
exatamente o que é a ressurreicdo. A conclusao de que Jesus havia ressuscitado é
fruto de uma experiéncia de perddo que reune os discipulos. A passagem do
escandalo a proclamacdo de Jesus como Uunico portador de salvacdo supde
inevitavelmente um processo de conversdo, Unica mediacdo a ser postulada entre
esses dois momentos historicos acessiveis. A ressurreicdo pessoal-corporea de Jesus
precede légica e ontologicamente a fé na ressurreicdo. E nenhum dado histérico pode
ser considerado a causa e o futuro da fé, que s6é podem ser encontrados na acao
salvifica de Deus. Por isso, a comunidade dos discipulos é a Unica mediacéo histérica
possivel entre ndés e a experiéncia da ressurreicao.

O esforco de Rudolf Pesch® foi o de mostrar a continuidade entre o Jesus
terrestre e o0 Jesus ressuscitado (KESSLER, 1989, p. 99-107). Nao houve uma ruptura
na fé dos discipulos que, a luz do Judaismo interpretaram a ressurreicao. O préoprio
Judaismo ofereceu a base teoldgica para a compreensao da ressurreicado. Também
foram essenciais as experiéncias que os discipulos tiveram com Jesus. O modelo
“Filho do Homem” foi uma das fontes da explicagcao da ressurrei¢gdo. As apari¢des, o
tumulo vazio sao férmulas de legitimacao da autoridade dos apdstolos. Evidentemente
gue Rudolf Pesch ndo nega a realidade da ressurreicdo, mas a descoberta da mesma
foi, para ele, um processo de interpretacéo da vida de Jesus.

Karl Rahner (1989, p. 498-531) e Karl Barth (KESSLER, 1989, p. 15)° tém
perceptivas teolégicas diversas. Karl Rahner faz teologia tendo como base a
antropologia, perguntando-se pelas condi¢des aprioristicas existentes no ser humano

que o habilitam a experimentar o mistério de Deus; ja Karl Barth parte da propria

8 Kessler (1989, p. 99-107), ao explicar o significado do timulo vazio, evidencia a importancia da
teologia de Rudolf Pesch com a finalidade de apresentar elementos teologicos em vista da
compreensao da ressurreicdo dos mortos.

9 Kessler faz uma excelente comparagéo entre a teologia da ressurreicéo de Karl Rahner e Karl Barth.

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 17, n. 2, 2021.



SANTOS, E.A. COMO FALAR HOJE DA FE NA RESSUREICAQ?

Revelacao para construir o seu sistema teoldgico. Ambos estdo de acordo ao afirmar
gue a experiéncia da ressurreicdo € uma iniciativa do Ressuscitado que provoca a fé

dos discipulos, embora ndo se possa ter acesso historico ao “como” da ressurreigao.

Perspectiva teoldgica-pastoral

A reflexdo teologica s6 tem sentido se consegue iluminar a experiéncia
concreta dos crentes. A reflexdo sobre a ressurreigdo tem uma grande contribuicdo a
dar no como falar hoje da fé na ressurreicdo, tendo subjacente a finalidade de corrigir
certos aspectos de nossa experiéncia cristd hodierna. Destes, salientamos apenas
trés: a linguagem com a qual apresentamos a ressurrei¢cdo, a antropologia dualista
com a qual algumas vezes a compreendemos e a a¢ao do Espirito Santo.

A linguagem que as vezes se usa para falar da ressurreicdo distorce o seu
verdadeiro significado. Quando fixamos nos textos biblicos como se fossem crénicas
do ressuscitado, caimos no mesmo erro da modernidade, o de querer provar a
ressurreicdo como fato histérico verificavel, o mais maravilhoso milagre de Jesus e a
comprovacdo de sua divindade. Essa apresentacdo ndo condiz com os dados da
exegese e nem com os dados da reflexdo teologica.

A antropologia dualista, herdada do Helenismo, e distante da visdo biblica de
homem, contribui com uma concepcao quase mitolégica da ressurreicdo. A crenca na
salvacao da “alma”, separada do corpo, leva a uma visdo incorreta da ressurreicao.
Nessa perspectiva, a “alma” ndo tem nenhuma relagdo com o corpo e a vida da
pessoa. O corpo seria apenas a sua prisao provisoéria. O sincretismo religioso em que
vivem o0s cristdos favorece essa antropologia dualista. E estranho constatar que
muitos cristdos aceitam a reencarnagéao, ou seja, a existéncia de “uma alma” que vaga
de corpo em corpo, mudando, pois, seu invélucro, em vista de um aperfeicoamento
pessoal. Trata-se de uma visao “despersonalizante”.

Outros aceitam que a “alma” depois da morte vai para o purgatério, inferno ou

céu, lugares de condenacdo, de purificagdo (Cf. RAHNER, 1989, p. 510)° ou

10 Merece destaque a posicao equilibrada de Karl Rahner sobre “o ensinamento acerca de um lugar de
purificagdo”, no estudo da escatologia. Sobre essa discussdo escreve: “(...) ndo podemos constatar a
existéncia de um estado intermediario no destino do homem entre a morte, de uma parte, e a realizagao
consumada do homem no seu todo, de outra parte, ndo podemos também fazer alguma objecéo
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redencdo (TOMAS DE AQUINO, 1980, p. 903)!L. Nesse caso, a alma estaria
esperando ser completada pelo corpo, a ser resgatado, na parusia, de seu estado de
cadaver. A ressurreicao revela-nos, no entanto, que a totalidade de Jesus foi recriada
por Deus no Espirito e a nossa também sera. N&o € a alma que ressuscita, mas a
identidade pessoal e histdrica da pessoa, o que valoriza a histéria presente e a torna
decisiva na experiéncia cristd de Deus. Entdo, traduzir o termo “alma” pelo termo
“pessoa” pode ser um discreto, mas valido comeco que ajuda a perceber que, para
Deus, 0 que importa é a pessoa na sua identidade!?, e que exatamente esta sera
recriada por Ele.

Por fim, a verdadeira acdo do Espirito é a presenca do Ressuscitado. Os
cristdos agem segundo o Espirito quando assumem a causa de Jesus, isto €, quando
fazem de sua vida um dom. A acdo do Espirito acontece onde a solidariedade ilimitada
e desinteressada estéa de fato acontecendo. E o Unico sinal ndio ambiguo da presenca
do Espirito, pois atualiza Cristo para o mundo de hoje. E este é o verdadeiro milagre
de que o mundo precisa. E o milagre que o Ressuscitado vem realizando através de
todos aqueles que se abrem a graca e ao mistério de sua presenca. Como diz
Pannenberg: “O Espirito €, portanto, a origem criadora da vida na ressurrei¢ao, tanto
na ressurreicdo de Jesus quanto em relacdo as demais pessoas” (PANNENBERG,
2009, p. 812).

Consideracgdes Finais

A reflexdo teoldgica sobre como falar hoje da fé na ressurreicdo envolve
estudos aprofundados de exegese, teologia e filosofia (Cf. RAHNER, 1989, p. 504).
Mas uma constatacdo se faz necessaria: a filosofia helenista, que permitiu a
enculturacdo do Cristianismo e, quem sabe, até sua sobrevivéncia, ndo foi benéfica.
Distanciou-nos da rica antropologia semitica introduzindo conceitos como

“‘imortalidade da alma”, que dificultam uma compreensao correta da ressurreicao.

decisiva contra a ideia de uma maturacao pessoal durante este estado intermediario, que denominamos
de ‘purgatério’ ou de ‘estado de purificagdo’ ou ‘lugar de purificagdo” (RAHNER, 1989, p. 510).

11 A alma, logo apds a separacdo do corpo, recebera prémio ou castigo (Cf. TOMAS DE AQUINO, 1980,
p. 903).

12 Sobre o problema da identidade pessoal na ressurreicdo, Santo Tomas explica que ao ressuscitar,
resguarda-se a identidade da pessoa. O corpo deteriora-se, mas a sua identidade concebida como “eu”
n&o se consome.
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Como vimos, devido ao avanco da reflexao teoldgica, pode-se redescobrir a riqueza
da ressurreicdo em seus varios aspectos.
Assim, como falar hoje da fé na ressurreicdo? Um possivel caminho consiste

no como refletir e modificar o “agir cristdo”, tornando-0 mais sébrio e mais centrado
na experiéncia da fé cristd. Pensar de uma nova maneira a ressurreicdo dos mortos
corrige muitas ambiguidades. Mas ela somente sera eficaz se levar o ser humano a
uma auténtica experiéncia de Deus, que s6 pode acontecer se nos deixarmos conduzir

pelo Espirito, que atualiza em nds e no mundo a presenca de Jesus ressuscitado.
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RESUMO
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Fenomenologia do Espirito de Hegel. Para tanto, analisa-se a proposta epistemoldgica
da filosofia transcendental de Kant em contraposi¢cdo ao embate entre racionalismo e
empirismo; a critica que estes dois autores fazem a tradicdo metafisica; a critica de
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ontologia dialética, que implicara em uma nova concepc¢ao epistemoldgica.
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phenomenology of spirit. Therefore, it analyzes the epistemological proposal of Kant’s
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Introducgao

Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) nasceu em Stuttgart, Alemanha.
De familia luterana, conservou a fé crista até o fim da vida. Viveu no periodo que
marcou o auge da critica a tradicdo metafisica e a religido, e da crise da prépria
filosofia enquanto saber confiavel, época de ebuligdo politica, com a revolugao
francesa; cientifica, pela influéncia do empirismo inglés em contraposicdo ao
racionalismo; cultural, pelos movimentos do iluminismo; e epistemoldgica, pela forte
influéncia da filosofia transcendental kantiana. Integra o movimento filoso6fico que ficou
conhecido como idealismo alemao, ao lado de Kant (1724-1804), Schelling (1775-
1854) e Fichte (1762-1814), sendo que se torna o seu maior expoente e o ultimo
filésofo sistematico.

Hegel dialoga com a filosofia desses pensadores, ora confrontando, ora
suprassumindo os seus postulados. Para o autor da Fenomenologia do Espirito, em
razao do préprio processo dialético na construgao do saber absoluto, ou conhecimento
filosofico, era inevitavel a abordagem e o confronto com os sistemas filosoficos que o
antecederam. Nao se tratava, entretanto, de negar o racionalismo, o empirismo ou a
filosofia transcendental de Kant, mas de assimilar nestes movimentos filosoéficos, pela
contradicao dialética, o que neles se mostra relevante para o saber. Como Fichte e
Schelling, Hegel também assume a filosofia critica de Kant, mas ndo se contenta com
as conclusdes kantianas, apontando para uma nova compreensao ontolégica na
relagdo entre sujeito e objeto, o que implicara inevitavelmente em uma nova
concepgao epistemoldgica.

Objetiva-se neste texto identificar elementos de uma teoria do conhecimento
na filosofia de Hegel a partir da Fenomenologia do Espirito (1807), primeira grande
obra deste autor e que corresponde a uma espécie de introdugcdo que indica o
programa e o método do seu sistema filosofico. Para cumprir com o objetivo proposto,
dividiu-se a exposigdo em trés partes: 1) A perspectiva do conhecimento na filosofia
de Kant, com o fim de contextualizar a critica kantiana a metafisica tradicional e ao
empirismo; 2) Hegel e a concepgao epistemoldgica de Kant, indicando os pontos de
convergéncia entre estes dois autores, mas também a critica de Hegel a filosofia
transcendental kantiana e, por fim, 3) Ontologia e conhecimento na Fenomenologia

do Espirito, almejando demonstrar a originalidade de Hegel quanto a superagao do
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dualismo sujeito-objeto com a dialética e o idealismo absoluto.
1 A perspectiva do conhecimento no contexto da filosofia de Kant

Na modernidade houve alteragao significativa acerca da compreensao do
processo cognitivo com a corrente racionalista, cujos maiores expoentes foram
Descartes (1596-1650), Espinosa (1632-1677) e Leibniz (1646-1716). Estes
pensadores incorporaram a investigagao filosofica a reflexdo acerca das relagdes
entre intelecto e objeto, sobre as origens e os fundamentos da realidade fisica e da
apreenséao do real pelo sujeito a partir do método dedutivo, concebendo que todo o
existente tem uma causa inteligivel, ainda que nao possa ser comprovada
empiricamente. Ocorre com os racionalistas a elevacdo da metafisica ao nivel da
especulacado filosofica, centrada na razdo, sem o auxilio da experiéncia. O
racionalismo moderno, pré-kantiano, portanto, “manifesta a pretensédo de desenvolver
uma compreensao racional da totalidade do real. O pressuposto de fundo € o mesmo
da tradicdo: o real é conceitualmente estruturado, € racional, inteligivel” (OLIVEIRA,
2014, p. 13). O conhecimento se daria pelo movimento de apreensao do objeto pelo
sujeito por categorias intrinsecas a propria razao.

O racionalismo foi, entretanto, contraposto pelo empirismo inglés de John
Locke (1632-1704) e David Hume (1711-1776), movimento filosofico que colocou em
xeque os postulados da metafisica classica no tocante ao conceito de substancia
enquanto unidade causadora de tudo, e sustentou que a origem do conhecimento
humano estava na experiéncia sensorial, € ndo nos limites da razao subjetiva, como
pensaram os racionalistas. Hume faz uma critica radical a toda a tradicdo metafisica,
de Aristoteles aos racionalistas, ressaltando que as fontes seguras do conhecimento
sao a observacgao e a experiéncia.

Em meio a este embate tedrico emerge o pensamento kantiano como uma
filosofia da consciéncia a procura de definir qual o lugar do sujeito e do objeto na
elaboragao do conhecimento. Nesta tarefa, Kant se empenha em demonstrar que a
razao contém principios inatos que, no processo de cogni¢ao, nao se condicionam a
experiéncia — categorias universais ou transcendentais, entendimento a priori, o que
implicaria dizer que a razdo somente pode chegar aos fendmenos como estes se

apresentam para nés (aparéncia), nao sendo possivel alcangar a verdade sobre o ser
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das coisas.

A ideia de que somente a experiéncia € a fonte do conhecimento, levando ao
avango das ciéncias modernas, foi algo que abalou a credibilidade da filosofia. No
embate com os postulados do empirismo radical de Hume, para quem nada pode ser
concebido pela razdo que nao haja na experiéncia, e que “havia colocado em cheque
a pomposa ciéncia do ser enquanto ser, que desde Aristdteles nutriu a metafisica com
suas elucubracgdes ontoldégicas” (BECKENKAMP, 2016, p. 65), Kant realga que o papel
da filosofia é explicar como o sujeito apreende o objeto a partir da experiéncia, mas
sem desprezar a formulagdo de conceitos, buscando fazer uma sintese entre
racionalismo e empirismo. O idealismo alemao surge, portanto, com o desafio de
enfrentamento ao empirismo e com o fim de afirmar a filosofia como ciéncia confiavel.

Assim, Kant enfrentou a contradi¢cao entre racionalismo e empirismo admitindo
que ha conhecimento cuja fonte esta na experiéncia (juizos sintéticos — a posteriori),
mas também conhecimento com fonte na razao pura (juizos analiticos — a priori), que
independe de qualquer tipo de experiéncia. Mas a pergunta sobre em que tipo de juizo
se baseia a ciéncia, Kant indica um terceiro tipo, o dos juizos sintéticos a priori, como
tentativa de estabelecer uma unidade entre sujeito e objeto, estando neles presentes
a universalidade propria dos juizos analiticos e a contingéncia dos juizos sintéticos.

Para Kant, resta prejudicada a possibilidade de uma ontologia referente ao
conhecimento do que as coisas sao na realidade. Para o autor da Critica da Razéao
Pura, o objeto (realidade) ndo pode ser conhecido na sua esséncia, mas somente
pode ser pensado, estabelecendo-se a distingdo entre pensar e conhecer, de forma
que a filosofia s6 pode falar do modo como as coisas se apresentam a razao
(fendmenos). Pressuposto desta concepgdo é a negagdo dos postulados da
metafisica tradicional, enquanto estudo da esséncia dos objetos, refutando-se a
possibilidade de uma filosofia primeira das coisas. A critica que Kant faz a metafisica
tradicional destaca que n&o seria possivel teorizar sobre o que esta para além da
experiéncia possivel, a exemplo de temas como a existéncia de Deus, imortalidade
da alma ou o livre-arbitrio, pois cuidam de realidades que transcendem os limites da
intuicdo possivel e ao que Kant chama de metafisica transcendente.

O pensamento era concebido sob os ditames da légica formal aristotélica, mas
Kant da um passo a mais quando pergunta pela origem do conhecimento humano,

propondo, portanto, uma metafisica critica, enquanto descri¢ao das estruturas gerais
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do pensamento e do conhecimento, e que tem como fim apresentar a forma como
concebemos e conhecemos as coisas. Surge, assim, a légica transcendental kantiana
enquanto problematizacdo do fendmeno do conhecimento, de como o pensamento
transcende para o mundo.

A metafisica kantiana, ou filosofia transcendental, se constitui, portanto, como
fonte de principios gerais para o conhecimento empirico, restringindo-se ao estudo
dos postulados do pensamento dentro dos limites da prépria razdo, constituindo-se
como “conhecimento racional, a priori — ou seja, completamente acima e isolado da
experiéncia — que investiga os problemas dados pela prépria razao pura” (MIRANDA,
2015, p. 107). A razado contém categorias a priori que catalogam e sistematizam os
dados sensoriais (sentido, experiéncia) na formagéo do conhecimento. O objeto do
conhecimento néo é totalmente independente do sujeito, mas é previamente ordenado
pelos conceitos a priori da razao que atuam como forma para concebé-los e percebé-
los.

Nesta perspectiva, a metafisica kantiana se constitui como epistemologia, na
medida em que se ocupa com as formas ou leis constitutivas da razao, propondo a
transformacao da metafisica no que chamou de ldégica transcendental, na qual a
‘ontologia € reduzida a analitica dos conceitos e principios do entendimento”
(BECKENKAMP, 2016, p. 65). Para Kant a pergunta ndo é mais pelo fundamento
ultimo das coisas, mas pelo modo como podemos conhecé-las e, no entender de Kant,
“s6 podemos conhecer os objetos enquanto fendmenos — enquanto dados na
experiéncia, sob nossas condi¢gdes epistémicas — e ndo as coisas como sao nelas
mesmas”. (MIRANDA, 2015, p. 106). O conhecimento passa também a ser objeto do
conhecimento, o que ficou conhecido como reviravolta transcendental kantiana, giro

antropologico da filosofia ocidental, uma reflexdo sobre a estrutura da subjetividade.
2 Hegel e a concepgao epistemolégica de Kant

Hegel considera que as conclusdes a que chegou o sistema kantiano n&o eram
satisfatorias, pois o conhecimento era concebido nos limites da razao pura, o0 eu
transcendental, reduzindo-se a pensar a realidade, apreendendo-a como
representacdo e negando a possibilidade de conhecimento do real, mostrando-se

incapaz de alcancar o significado das coisas mesmas, de captar a esséncia do objeto.
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Sobre este ponto:

A critica de Hegel a Kant e a Schelling (e Spinoza) é a de que estes se
perderam no vazio da pura indeterminagao ou na formalidade das categorias
(transcendentais) ou no absoluto indeterminado. Essas filosofias sao
filosofias da identidade, filosofias em que falta o momento da diferenca, o que
da vida, e é isso que ha na filosofia hegeliana. (AQUINO, 2014, p. 53).

Para Hegel a teoria kantiana da subjetividade € inovadora e tem de ser levada
em conta doravante na filosofia, mas a critica principal se refere a limitacdo imposta a
razao pelo formalismo das categorias transcendentais, implicando uma ciséo entre
aquilo que o homem pode conhecer dos fenbmenos e o conhecimento do real,
constituindo-se, portanto, como um problema filosofico a ser resolvido, uma vez que
para Hegel era preciso buscar a unidade entre sujeito e objeto. O autor da
Fenomenologia vai propor que a realidade objetiva pode ser conhecida na sua
totalidade, demonstrando que o conhecimento se constroi na relacdo dialética entre

subjetividade e objetividade. Sobre este ponto, elucida Miranda (2015, p. 113):

Hegel, como um desses idealistas, vé nessa filosofia de Kant o inicio de uma
revolugcdo, mas uma revolugdo a qual precisa ser completada, pois teria
cumprido apenas parte de sua tarefa. A pergunta pela possibilidade da
metafisica é necessaria, mas a resposta nao seria limitante, como a resposta
kantiana: para Hegel, ndo apenas podemos pensar os objetos da metafisica
de modo puro e tedrico, como também podemos conhecé-los, ainda que (e
justamente porque) eles nao sejam objetos empiricos, de natureza material.
E preciso, portanto, reformular a quest&o: a busca pelo incondicionado, por
aquilo que concede a unidade, ndo pode ser meramente a busca pela nossa
capacidade de conhecer objetos, mas precisa necessariamente ser o
conhecimento dos objetos neles mesmos.

O processo de assimilagdo da metafisica em légica € um ponto de
convergéncia e sera assumido por Hegel, que faz criticas principalmente a ideia de
uma filosofia primeira e ao principio da identidade reinante na légica classica deste
Parménides, sem espaco para a diferenca, o confronto entre os opostos, impondo-se
a necessidade de uma nova metafisica, diversa, inclusive, daquela proposta por Kant
— metafisica transcendental. Para Hegel, a légica formal classica, que separa sujeito
e predicado, era necessitada de conteudo, se constituindo a légica hegeliana como
uma légica de determinagéo, significando a possibilidade de relagéo entre as coisas.

Para Hegel, o pensamento ndo contém apenas a forma do objeto, como concebia a

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 17, n. 2, 2021.



OLIVEIRA NETO, R.D. ELEMENTOS DE UMA TEORIA DO CONHECIMENTO EM HEGEL

epistemologia de Kant, referente ao conhecimento a priori, mas a sua totalidade?.
Mas, para Hegel, na distingdo que Kant faz entre saber e conhecer nao é
recomendavel eliminar por completo os postulados da metafisica tradicional enquanto
possibilidade de conhecimento do ser das coisas (ontologia) pois, embora concorde
que os postulados da metafisica classica ndo se mostram suficientes a tarefa de
superagao da contradicdo sujeito-objeto, ele firma posicdo de que ndo deve ser
descartada completamente, e se propora a resgata-la enquanto ciéncia e
possibilidade de conhecimento racional valido de uma verdade totalizante, absoluta.
Portanto, ndo se trata simplesmente de retornar as concepgdes da metafisica dos
antigos enquanto saber filoséfico, mas dela extrair elementos para uma nova
metafisica, diversa inclusive da metafisica transcendental concebida por Kant, o que
faz com que Hegel firme posicdo em defesa de um idealismo absoluto que

estabeleceria a superagao definitiva da dicotomia sujeito-objeto. Sobre o tema:

A filosofia de Kant, segundo Hegel, é uma filosofia da consciéncia, resultado
do projeto moderno cartesiano do Eu como referéncia do saber, portanto, uma
filosofia do cogito com a prioridade l6gica do abstrato, ou da identidade. O
projeto de Hegel é ir além desse idealismo subjetivo e substituir a centralidade
da consciéncia pela referéncia ao Espirito com lugar para a diferenca,
superando a gnosiologia por uma ontologia plena (AQUINO, 2014, p. 55)

O sistema kantiano da filosofia transcendental & considerado por Hegel como
um momento historico na experiéncia que a consciéncia faz no mundo, se situando
no capitulo lll da Fenomenologia do Espirito, na parte relativa a “for¢a e entendimento;
fendmeno e mundo suprassensivel’” (HEGEL, 2014, p. 106). A epistemologia kantiana
€ suprassumida pelo devir ontolégico da consciéncia, “restando-lhe apenas um lugar
na figura do Entendimento (Verstand), dentro da longa jornada da consciéncia rumo a

Razao (Vernunft) e ao Saber Absoluto (absolute Wissen)” (WECIO, 2018, p. 206).

2 Hegel e Kant refutaram a divisdo classica entre metafisica geral, ou ontologia, e metafisica especial,
ou cosmologia/teologia, conforme se pode constatar na Critica da Raz&o Pura de Kant e na Ciéncia da
Légica de Hegel. A metafisica tradicional era compreendida como ontologia, passando a obter também
sentido teoldgico com os filosofos cristaos da Idade Média, principalmente no pensamento de Tomas
de Aquino (1225-1274), que resgatou, no periodo medievo, a teoria aristotélica da metafisica para
justificar a existéncia de Deus. Esta dupla compreensdo acerca da metafisica manteve-se até a
modernidade. (Cf. KERVEGAN, 2016, p. 84-87).
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3 Ontologia e conhecimento na Fenomenologia do Espirito

Neste ponto da presente exposi¢do procura-se demonstrar que, a partir da
critica de Hegel a filosofia transcendental de Kant, a compreensdo da ontologia
hegeliana se apresenta como pressuposto fundamental para compreender como este
autor concebe o conhecimento. Nao se pode perder de vista que um dos propoésitos
do idealismo alemé&o é o de elevar a filosofia a respeitabilidade que |he é devida,
enquanto saber cientifico, e logo no inicio da Fenomenologia do Espirito, no § 5°,

Hegel deixa explicito este intento:

A verdadeira figura, em que a verdade existe, s6 pode ser o seu sistema
cientifico. Colaborar para que a filosofia se aproxima da forma da ciéncia —
da meta em que deixa de chamar-se amor ao saber para ser saber efetivo —
€ isto o que me proponho. Reside na natureza do saber a necessidade interior
de que seja ciéncia, e somente a exposi¢cdo da propria filosofia sera uma
explicagcdo satisfatéria a respeito. Porém a necessidade exterior é idéntica a
necessidade interior — desde que concebida de modo universal e
prescindindo da contingéncia da pessoa e das motivagdes individuais — e
consiste na figura sob a qual uma época representa o ser-ai de seus
momentos. Portanto, a Unica justificacdo verdadeira das tentativas, que visam
esse fim, seria mostrar que chegou o tempo de elevar a filosofia a condi¢ao
de ciéncia, pois, ao demonstrar sua necessidade, estaria ao mesmo tempo
realizando sua meta (HEGEL, 2014, p. 25).

A Fenomenologia do Espirito expressa o pensar sobre a subjetividade, um
pensar conduzido pela logica especulativa de Hegel, que busca superar a finitude e
possibilitar que a subjetividade se mostre como absoluta e ilimitada. Esta metafisica
da subjetividade que se extrai do pensamento de Hegel tem raizes no cogito ergo sum
de Descartes, desenvolvido por Kant na Critica da Razéo Pura, acerca dos limites da
consciéncia, pois Descartes e Kant aproximaram a logica do eu, o logos do ego, mas
somente com Hegel ocorre a superacgao da cisao entre sujeito e objeto, concebendo
0 saber humano enquanto verdade absoluta.

Em Hegel, a “consciéncia, até entdo o limite das filosofias modernas, é
substituida por uma filosofia do Espirito, que tem na histéria seu &mbito de realizagao,
pois 0 espirito € primeiramente isso: a razéo realizada historicamente” (AQUINO,
2014, p. 55). Hegel procura demonstrar que ha uma lei interna, referente ao
movimento de absorvéncia pelo qual a consciéncia gradativamente se desliga dos

objetos para retornar cada vez mais a si mesma, superando a distancia entre
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existéncia e esséncia. A consciéncia vai superando cada vez mais a cisao entre ela e
o exterior, a finitude, o outro, superando a diferenga e se perdendo na totalidade, no

absoluto. Hegel destaca no § 37 da Fenomenologia que:

Quando a substancia tiver revelado isso completamente, o espirito tera
tornado seu ser-ai igual a sua esséncia; (entdo) € objeto para si mesmo tal
como ele é; e foi superado o elemento abstrato da imediatez e da separacao
entre o saber e a verdade. O ser esta absolutamente mediatizado: é contetdo
substancial que também, imediatamente, é propriedade do Eu; tem a forma
do Si, ou seja, é conceito (HEGEL, 2014, p. 44).

Na metafisica hegeliana o absoluto® &, portanto, substancia e sujeito, e o
conhecimento humano é processo inerente a esta compreensao ontolégica em que o
sujeito conhece a realidade do ser, ndo se limitando a somente pensar o fenémeno.
Hegel se apropria dos avancgos filosoficos da critica kantiana e recorre a ontologia,
nao mais a concebendo sob os pilares da metafisica antiga, em que o absoluto era
tido como algo externo, sendo certo que este resgate da metafisica se mostrou
possivel “porque Hegel compreende o Absoluto como unidade do sujeito e do objeto,
rompendo com a rigidez da antiguidade e da modernidade até entdo entre o sujeito
(modernidade) e o objeto (antiguidade)” (AQUINO, 2014, p. 54).

Para Hegel, o absoluto é processo de realizagéo e as categorias do pensar sao
as mesmas do conhecer, sendo possivel conceituar o real tal como ele é. O saber
absoluto é o que se denomina de “espirito” na Fenomenologia. No saber absoluto,
apice da experiéncia da consciéncia pela acdo do espirito, a realidade se identifica
com o pensamento, ndo havendo mais oposi¢cao entre a consciéncia e o seu objeto, e
“é somente na perspectiva que o saber absoluto fornece que é possivel para a filosofia
deixar de ser amor ao saber e se torne saber efetivo” (MIRANDA, 2015, p. 116). O
conhecimento absoluto é processo e resultado ao mesmo tempo, que se realiza no
movimento da experiéncia que a consciéncia, ou o sujeito, faz no mundo, no confronto

com o negativo, a diferenca. No dizer do proprio Hegel, no § 20 da Fenomenologia:

O verdadeiro é o todo. Mas o todo é somente a esséncia que se implementa
através de seu desenvolvimento. Sobre o absoluto, deve-se dizer que é
essencialmente resultado; que s6 no fim é o que é na verdade. Sua natureza

3 Taylor (2005, p. 37) explica acerca do significado do absoluto e o sentido do espirito na obra da
Fenomenologia: “O absoluto é aquilo que se manifesta em toda a realidade, é sujeito. O espirito € uma
espécie de vida divina fluindo no mundo.”
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consiste justo nisso: em ser algo efetivo, em ser sujeito ou vir-a-ser-de-si-
mesmo (2014, p. 33).

Nesta perspectiva, o conhecimento, para Hegel, ndo se baseia na légica formal
dos antigos, nem nas categorias do eu transcendental kantiano, como subjetividade
pura, mas numa volta a ontologia que implica no conhecimento do ser, e ndo somente
do fendbmeno como ele se nos apresenta, e ainda na ideia da subjetividade infinita, ou
saber absoluto. A logica hegeliana € uma logica da subjetividade, ou doutrina do
conceito, em que o absoluto é compreendido como unidade do sujeito e do objeto, na
medida em que a realidade (objetiva) é extensdo da racionalidade (subjetiva), é
realizacdo ou manifestacao exterior do sujeito. Hegel “entende que ser e pensar sao
idénticos, compartilham de uma mesma légica, fazem parte de uma mesma totalidade,
a qual é nomeada pelo filosofo de diversas maneiras, a saber, ideia, absoluto,
conceito.” (NICOLAU, 2010, p. 149).

Ao pensar a razao, Hegel ndo o faz numa perspectiva individualista, a razdo de
um individuo, mas como unidade, ou substancia absoluta, a moda da metafisica
antiga. S6 que para Hegel a razédo, enquanto substancia absoluta, é também sujeito,
e sujeito que se faz pela experiéncia no mundo real, que se expande pelas media¢des
realizadas nos movimentos de contradicdo, no “movimento da experiéncia da
consciéncia em sua relagdo com objetos, com outra consciéncia, com a historia, com
a religido e com a propria ciéncia ou com o saber” (MIRANDA, 2015, p. 116).

Em outras palavras, a ideia de conhecimento subjetivo ou objetivo € substituida
em Hegel pela unidade indissoluvel de sujeito e objeto por meio da dialética como
filosofia do espirito, e ndo mais da consciéncia, conforme concebido por Kant. Nao ha
mais que se falar em subjetividade e objetividade como realidades estanques e
protagonistas isolados na construgdo do conhecimento, mas na “capacidade de
compreender o real como processo racional, em que as determinacdes finitas da
querela ‘sujeito ou objeto’, sdo superadas pela perspectiva absoluta: sujeito e objeto”
(AQUINO, 2014, p. 56).

Conhecer é compreender o objeto no todo de suas relagbes, na unidade da
multiplicidade, levando em conta ndo somente a identidade entre as coisas, mas
também a sua diferenga, o contrario, a negagao. Nesta unidade de sujeito e objeto as

categorias de um sao as categorias do outro, de forma que as categorias do pensar
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sdo também as categorias do ser, concluindo-se “que conhecendo as configuragdes
do pensar conheceremos as do ser, e vice-versa. Essa identidade de ser e pensar
possui carater dialético, ou seja, ha uma circularidade, fonte do movimento tanto do
ser como do pensar” (NICOLAU, 2010, p. 150). E neste movimento circular, por meio
do qual sujeito e realidade interagem, que estao as condigdes de possibilidade para o
conhecimento humano, uma transcendéncia circular, no sentido de que a relagao
entre ambos é inerente ao proprio sujeito e ao préprio objeto, e ao mesmo tempo
transcendental porque a relagdo com o objeto implica necessariamente uma volta do
sujeito sobre si mesmo, dimensao reflexiva do conhecimento, tomada de consciéncia.

A razao para Hegel ndo esta limitada e adstrita a meros postulados tedricos, a
exemplo do que ocorre na teoria do eu transcendental kantiano. Para Hegel a razéo
confunde-se com a prépria realidade, na medida em que é nela que se realiza
mediante o processo dialético, movimento continuo de compreensao do existente, da
realidade, de luta e de mediagbes. A razdo, enquanto sujeito ou consciéncia, se faz
na histéria, e o “espirito”, para Hegel, é exatamente a razdo compreendida neste
movimento historico. No § 27 da Fenomenologia, Hegel indica que o conhecimento é
fruto do processo dialético que se faz ao longo do tempo, na caminhada histérica da

consciéncia (sujeito):

O que esta “Fenomenologia do espirito” apresenta & o vir-a-ser da ciéncia em
geral ou do saber. O saber como ¢ inicialmente — ou o espirito imediato — é
algo carente de espirito: a consciéncia sensivel. Para tornar-se saber
auténtico, ou produzir o elemento da ciéncia que € seu conceito puro, o saber
tem de se esfalfar através de um longo caminho. Esse vir-a-ser, como sera
apresentado em seu conteudo e nas figuras que nele se mostram, ndo sera
0 que obviamente se espera de uma introdugéo da consciéncia nao cientifica
a ciéncia; e também sera algo diverso da fundamentacédo da ciéncia. Além
disso, ndo tera nada a ver com o entusiasmo que irrompe imediatamente com
0 saber absoluto — como num tiro de pistola -, e descarta os outros pontos de
vista, declarando que n&o quer saber nada deles. (HEGEL, 2014, p. 38).

O processo cognitivo para Hegel esta associado a sua teoria dialética, numa
perspectiva de que conhecimento € processo, € o caminho que a consciéncia faz rumo
ao saber absoluto, € a experiéncia da consciéncia no mundo operando dialeticamente
pelo principio da contradicdo. O conhecimento se da no processo que compreende 0
duplo movimento do mundo para o homem e do homem para o mundo, objetivagao
do mundo na subjetividade e subjetivagdo do homem no mundo objetivo.

Conhecimento e acao sao faces da mesma moeda, pois 0 homem age em fungao do
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conhecimento e conhece para agir. O “conhecimento medeia a acédo, quanto a
possibilita e explicita, a acdo medeia o conhecimento enquanto |he fornece seu
conteudo, sua inspiragéo” (OLIVEIRA, 1987, p. 37).

Concebido assim, vé-se que conhecimento ndo € recepg¢ao passiva de
conteudos do mundo externo, mas movimento do sujeito em diregdo ao mundo
objetivo. Nao ha que se falar em sujeito ou objeto como elementos estaticos, mas
sujeito e objeto mediados, em relagcdo um com o outro numa mutua dependéncia. O
sujeito ndo é uma entidade estanque, mas sé pode ser compreendido no mundo, na
historia (realidade, objetividade). O conhecimento se da pelo sujeito condicionado no
mundo, e nao pela abstragdo do sujeito, como na “razdo pura” kantiana. Para Hegel
nao ha sujeito puro, mas o objeto participa do sujeito, que o transforma e determina,
e ao mesmo tempo é determinado por ele.

Este é o elemento de novidade trazido por Hegel na filosofia moderna — a
experiéncia da consciéncia no mundo pelo movimento dialético, em que a
subjetividade vai se libertando e se impondo, construindo-se como verdade absoluta,
mostrando-se como infinitude, negagdo de todos os condicionamentos e
determinacdes, subjetividade incondicionada com relagdo a Deus, a natureza, ao
outro. Neste carater absoluto do sujeito é que se da a fundamentacao légico-subjetiva
da infinitude, um fundamento ontolégico para a totalidade dos entes. Na
Fenomenologia do Espirito, Hegel mostra como a consciéncia faz a experiéncia da
realidade por meio de mediacdes, apontando o desenvolvimento da consciéncia
natural, imediata (certeza sensivel), até o alcance da ciéncia filosofica, ou saber
absoluto. No § 25 Hegel diz que “o espirito, que se sabe desenvolvido assim como
espirito, € a ciéncia. A ciéncia é a efetividade do espirito, o reino que ele para si mesmo
constréi em seu proprio elemento” (2014, p. 37).

Tem-se, portanto, que a concepgao de uma teoria do conhecimento em Hegel
somente € possivel a partir da compreensdo da perspectiva ontolégica do sistema
filoséfico hegeliano, a partir da dimenséo dialética que |lhe é inerente. Esta conexao
que se procurou evidenciar no presente artigo entre a ontologia hegeliana e a
compreensao do tema do conhecimento neste autor € destacada por Wecio nos

seguintes termos:

Neste caminho, o légico ndo se sustenta mais por si s6, e a episteme é
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reconhecida dentro do ontos, dissolvendo assim, aquilo que o entendimento
havia fixado por separagao e oposi¢cado, a medida que a razao, por meio do
discurso, revela o légico (der Logische) como o proprio ser revelado no e pelo
pensamento que pensa a si mesmo, isto &, autoconsciente e critico de si.
(2018, p. 218).

O saber absoluto quer dizer que se compreende o ente, o particular, na sua
totalidade, um saber completo, independente, incondicionado, nao relativo ou limitado
a qualquer outra coisa. Este saber absoluto se constréi na superagao das coisas,
suprassumindo o que foi superado e elevando-o a outro patamar, e neste processo a

consciéncia vai se libertando do que é relativo, operando a superacao da finitude.
Consideragoes Finais

A filosofia de Hegel se constitui, portanto, como superagdo temporal da
ontologia, da finitude, rumo ao saber absoluto, e é neste sentido que se apresenta
como herdeira da nocao tradicional da metafisica concebida por Aristoteles, mas
superando-a para destacar o conhecimento do particular e do universal, dos entes e
destes na sua totalidade, sem cisédo entre fenbmeno e esséncia, na perspectiva de um
saber total, integral ou absoluto.

No idealismo absoluto de Hegel o real € o ser-outro da razéo, nisto consistindo
a superagao da cisdo entre sujeito e objeto presente na metafisica classica, no
racionalismo subjetivista de Descartes, no empirismo cético de Hume e no eu
transcendental de Kant, que quanto a dicotomia entre conhecimento e a ideia de
universalidade, absoluto.

Na Fenomenologia Hegel faz a apresentacéo do seu sistema filosoéfico, mas ja
apontando as novas perspectivas para a filosofia, método dialético, se firmar enquanto
saber cientifico. Na concepgao hegeliana a realidade objetiva pode ser conhecida na
sua totalidade e o conhecimento se constréi na relacdo entre subjetividade e
objetividade como fruto do processo dialético, na experiéncia que a consciéncia
(sujeito) faz no mundo, processo que consiste na superagdo das diferengas, dos
contrarios, em que a contradicdo tem papel fundante. Sujeito e objeto ndo séo
realidades estanques, mas um esta imbricado no outro, sendo certo que esta
concepcao ontologica indica uma nova perspectiva epistemologica.
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PAPA FRANCISCO E A INSERCAO DOS CRISTAOS LEIGOS NA
POLITICA!

POPE FRANCISCO AND THE INSERTION OF LAY CHRISTIANS
IN POLITICS

Marilza José Lopes Schuina?

RESUMO

Desde o Concilio Vaticano I, a Igreja tem dado énfase a atuagéo do cristdo leigo e
leiga na politica. E missdo propria do laicato estar na politica assumindo sua
responsabilidade, como sujeito eclesial, para que a sociedade seja efetivamente justa.
As Conferéncias Episcopais Latino-Americanas seguem as pegadas do Concilio e
enfatizam a necessidade e a especificidade da vocacdao laical de atuac&do na politica
e nas politicas publicas. Propondo um programa de Igreja em Saida, o Papa Francisco
destaca que toda a Igreja deve preocupar-se com a constru¢cdo de um mundo melhor
e que 0s movimentos populares sdo a expressao da necessidade de revitalizar a
democracia.

Palavras-chave: Papa Francisco. Cristdos Leigos e Leigas. Politica.

RESUMEN

Desde el Concilio Vaticano I, la Iglesia ha enfatizado el papel de los cristianos laicos
en la politica. Es mision de los laicos involucrarse en la politica, asumiendo su
responsabilidad, como sujeto eclesial, para que la sociedad sea efectivamente justa.
Las Conferencias Episcopales Latinoamericanas siguen los pasos del Concilio y
enfatizan la necesidad y la especificidad de la vocacion laical para actuar en la politica
y en las politicas publicas. Al proponer una Iglesia en Salida, el Papa Francisco

1 O texto foi inicialmente lancado como o capitulo dois do livro O Reino de Deus e sua justica, publicado
em 2018 pelas Edi¢bes Paulinas, como parte da Colecdo Ano do Laicato. A versao inicial foi adaptada
para a forma de artigo cientifico aqui apresentada.

2 Pés-graduada em Avaliacdo Educacional pela Universidade Federal de Mato Grosso (UFMT).
Especialista em Liturgia pela Pontifice Faculdade Nossa Senhora da Assungdo/SP. Atualmente atua
na Comissdo Nacional de Formag&o do Conselho Nacional do Laicato do Brasil, no Grupo de Estudo
da Comisséo Episcopal Pastoral para o Laicato (CNBB) e no Secretariado para o 15° Intereclesial do
Brasil. Presidente do Conselho Nacional do Laicato do Brasil (CNLB) no periodo de 2013 a 2016 e 2016
a 2019. E-mail: marilzaschuina@gmail.com.
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enfatiza que toda la Iglesia debe preocuparse por construir un mundo mejor y que los
movimientos populares son la expresion de la necesidad de revitalizar la democracia.

Palabras-clave: Papa Francisco. Cristianos Laicos. Politica.

Introducéo

Lembro-me ainda de uma afirmacdo que fez Bento XVI em seu Discurso
Inaugural na V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano e do Caribe, em
Aparecida/Sao Paulo (2007): “E os leigos catolicos devem ser conscientes de sua
responsabilidade na vida publica; devem estar presentes na formac¢édo dos consensos

necessarios e na oposigao contra as injusticas” (DAp. p. 260). Ademais:

Convém preencher a notavel auséncia, no ambito politico, comunicativo e
universitario, de vozes e iniciativas de lideres catélicos de forte personalidade
e de vocagdo abnegada, que sejam coerentes com suas convicgdes éticas e
religiosa. Os movimentos eclesiais tém aqui um amplo campo para recordar
aos leigos sua responsabilidade e sua missao de levar a luz do Evangelho a
vida publica, cultural, econdémica e politica” (DAp. p. 261).

O Papa Francisco tem abordado o tema com toda a Igreja e, de modo especial,
buscado a interlocucao com os fiéis leigos e leigas que exercem responsabilidades na

vida publica. Na EG, n. 205, diz o Papa:

Peco a Deus que cresgca o numero de politicos capazes de entrar num
auténtico dialogo que vise efetivamente sanar as raizes profundas e ndo a
aparéncia dos males do nosso mundo. A politica, tdo denegrida, é uma
sublime vocacgdo, é uma das formas mais preciosas da caridade, porque
busca o bem comum. Temos de nos convencer de que a caridade ‘¢ o
principio ndo s6 das microrrelacdes estabelecidas entre amigos, na familia,
no pequeno grupo, mas também nas macrorrela¢cdes como relacionamentos
sociais, econdmicos, politicos’. Rezo ao Senhor para que nos conceda mais
politicos, que tenham verdadeiramente a peito a sociedade, o povo, a vida
dos pobres. E indispensavel que os governantes e o poder financeiro
levantem o olhar e alarguem as suas perspectivas, procurando que haja
trabalho digno, instrucdo e cuidados sanitarios para todos os cidadaos. E
porque ndo acudirem a Deus pedindo-Lhe que inspire os seus planos? Estou
convencido de que, a partir de uma abertura transcendéncia, poder-se-ia
formar uma nova mentalidade politica e econémica que ajudaria a superar a
dicotomia entre a economia e o0 bem comum social (EG, n. 205).

Nesse sentido, a religido ndo pode ser relegada ao intimismo, sem qualquer

relagdo com a vida, sem se preocupar com a promogao social. Muitos sao os cristaos

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 17, n. 2, 2021.



SCHUINA, M.J.L. PAPA FRANCISCO E A INSERCAO DOS CRISTAOS LEIGOS NA POLITICA

de “boa fé” que dizem que religido e politica ndo se misturam, chegando até mesmo
a fazerem uma oposicéo acirrada entre a fé e a vida, a Igreja e o mundo, com uma
mentalidade e prética que dificulta, e até mesmo impede, a vivéncia de uma fé integral
(cf. CNBB 105, n.133).

1 A faltadeinteresse pela politica

Muitos cristdos olham o mundo e se fecham sem lancar um olhar critico a
realidade que os cercam, principalmente o mundo da politica. Encontramos em muitos
o desinteresse a participacdo, a discussao politica e, principalmente, a politica
partidaria.

Na atual conjuntura politica brasileira, marcada pelo conflito de interesses da
elite, que acumula poder e fortuna de modo escandaloso em detrimento dos
interesses dos trabalhadores e das trabalhadoras, aumentando a multiddo de
excluidos, rejeitados, descartados, “a corrupgao e a impunidade estédo levando o povo
ao descrédito na acdo politica e nas instituicbes, enfraquecendo a democracia... Os
poderes constituidos precisam assumir sua responsabilidade diante da corrupcéo e
da impunidade” (Nota CNBB, 21/06/2007).

Em todos os setores da populacédo, especialmente entre os jovens, cresce 0
desencanto pela politica e pela democracia, pois as promessas de uma vida melhor e
mais justa para todos dos brasileiros e brasileiras ndo se concretizaram. Com isso,
muitos se fecham no interno da Igreja, esquecendo-se “de que a democracia e a
participacdo politica sdo frutos da formacao que se faz realidade somente quando os
cidaddos sao conscientes de seus direitos fundamentais e de seus deveres
correspondentes” (CNBB, Democracia e Etica, 2006).

A esse respeito, o Papa Francisco diz:

E preciso prestar atencdo a dimensdo global para ndo cair em uma
mesquinha cotidianidade. Ao mesmo tempo convém nao perder de vista o
que é local, que nos faz caminhar com os pés por terra. As duas coisas unidas
impedem de cair em algum destes dois extremos: o primeiro, que os cidad&o
vivam num universalismo abstrato e globalizante, miméticos passageiros do
carro de apoio, admirando os fogos de artificio do mundo, que é de outros,
com a boca aberta e aplausos programados; 0 outro extremo € que se
transformem num museu folclorico de eremitas localistas, condenados a
repetir sempre as mesmas coisas, incapazes de se deixar interpelar pelo que
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é diverso e de apreciar a beleza que Deus espalha fora das suas fronteiras
(EG, n. 234).

N&o podem, portanto, os cristdos leigos e leigas abdicarem da politica do bem
comum (cf. CfL, 42). Estar na politica € misséo propria dos cristdos leigos e leigas,
chamados a assumirem essa responsabilidade para que a sociedade seja justa (cf.
AA, n. 14).

A justica € uma qualidade e uma pratica do Reino de Deus, instaurado por

Jesus. Desse modo:

A medida que Ele conseguir reinar entre nds, a vida social ser4 um espaco
de fraternidade, de justica, de paz, de dignidade para todos. Por isso, tanto o
anuncio como a experiéncia cristd tendem a provocar consequéncias sociais.
Procuremos o seu Reino: “Procurai primeiro o Reino de Deus e a sua justica,
e tudo o mais se vos dara por acréscimo” (Mt 6, 33) (EG, n. 180).

Ou ainda, embora:

“a justa ordem da sociedade e do Estado seja dever central da politica”, a
Igreja “ndo pode nem deve ficar & margem na luta pela justica”. Todos os
cristdos, incluindo os Pastores, sdo chamados a preocupar-se com a
construgdo de um mundo melhor. E disto mesmo que se trata, pois o
pensamento social da Igreja é primariamente positivo e construtivo, orienta
para uma acédo transformadora e, neste sentido, ndo deixa de ser um sinal de
esperanca que brota do coracdo amoroso de Jesus Cristo (EG, n. 183).

2 O Concilio Vaticano Il e a politica

O Concilio Vaticano Il afirma a importancia da participacao politica dos cristdos
na construcao de uma sociedade justa e fraterna, especialmente dos cristaos leigos e
leigas. Enfatiza a indole secular que caracteriza o ser e o agir laical, ou seja, a sua

vocacao propria, que €

buscar o Reino de Deus, ocupando-se das coisas temporais e ordenando-as
segundo Deus. (...) A eles, portanto, compete muito especialmente esclarecer
e ordenar todas as coisas temporais, com as quais estdo intimamente
comprometidos, de tal maneira que sempre se realizem segundo o espirito
de Cristo, se desenvolvam e louvem o Criador e o Redentor (LG, n. 31).

Por isso, “para estabelecer uma vida politica verdadeiramente humana, nada

melhor do que fomentar sentimentos interiores de justica e benevoléncia e de servigco
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do bem comum e reforcar convicgdes fundamentais acerca da verdadeira natureza da
comunidade politica e do fim, reto exercicio e os limites da autoridade” (GS, n. 73).
Desse modo, “para impedir que a comunidade politica se desagregue (...), requer-se
uma autoridade que faga convergir para o bem comum as energias de todos 0s
cidaddos (...), que se apoia na liberdade e na consciéncia do préprio dever e no
sentido de responsabilidade” (GS, 74).

Ademais:

Todos os cristdos tenham consciéncia da sua vocagédo especial e propria na
comunidade politica; por ela sdo obrigados a dar exemplo de sentida
responsabilidade e dedicagdo pelo bem comum (...). Os partidos politicos
devem promover o que julgam ser exigido pelo bem comum, sem que jamais
seja licito antepor o proprio interesse ao bem comum (GS, 75).

Comunidade politica e Igreja realizam este servico para o bem comum de

todos, pelo exercicio da cooperacdo mutua.

3 As Conferéncias Episcopais Latino-americanas seguem as pegadas do
Concilio

Dentre as Conferéncias, destacamos:

a. Conferéncia de Medellin, 1968

Medellin ja apontava a necessidade de reforma politica para a transformacéo
nas estruturas latino-americanas, a comecar pelo exercicio da autoridade publica que
tem como finalidade o bem comum, e ndo favorecer sistemas que priorizem grupos
privilegiados. “A autoridade publica tem a missdo de proporcionar e fortalecer a
criagdo de mecanismos de participacdo e de legitima representatividade da
populagao” (Med. 15).

Para propiciar essa participagao, “a agao pastoral da Igreja estimulara todas as
categorias de cidaddos a colaborarem nos planos construtivos dos governos e a
contribuirem também por meio de uma critica sadia, numa oposi¢ao responsavel, para

0 progresso do bem comum” (Med. 21b).
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Assim:

Os leigos, como todos os membros da igreja, participam da triplice fungéo
profética, sacerdotal e real do Cristo, em vista da realizacdo de sua misséo
eclesial. Todavia, realizam especificamente essa missdao no ambito do
temporal, em vista da construgdo da histéria, ‘exercendo fungdes temporais
e ordenando-as segundo Deus’. O que tipifica o papel do leigo, com efeito, é
seu compromisso com o mundo” (Med. 8-9).

b. Conferéncia de Puebla, 1974

“A politica partidarista € o campo préprio dos leigos” (GS 43). Corresponde a
condicao leiga “constituir e organizar partidos politicos, com ideologia e estratégia
adequada para alcancar seus legitimos fins” (GS 524). Dentre as “realidades
temporais, ndo se pode deixar de salientar com énfase especial a atividade politica.
Esta abarca um vasto campo, desde a acdo de votar, passando pela militancia e
lideranga em algum partido politico, até o exercicio de cargos publicos em diversos
niveis” (GS 791). Com isso, percebe-se que: “As formas organizativas de apostolado
leigo devem prestar a seus membros ajuda, incentivo e iluminacdo em seu

compromisso politico” (GS 810).

C. Conferéncia de Santo Domingo, 1992

“... Os pastores procuram (...) fomentar a preparacdo de leigos que se
sobressaiam no campo da educacéo, da politica, dos meios de comunicacéo social,
da cultura e do trabalho” (n. 99).

Para tanto, € necessario:

“Criar as condi¢des para que os leigos se formem segundo a Doutrina Social
da Igreja, em ordem a uma atuacdo politica dirigida ao saneamento e ao
aperfeicoamento da democracia e ao servigo efetivo da comunidade” (193).

“‘Recordar aos fiéis leigos que devem influir para que o Estado alcance uma
maior estabilidade das politicas econ6micas, elimine a corrup¢do administrativa e
aumente a descentralizacdo administrativa, econdmica e educacional” (203).

“‘Orientar e acompanhar pastoralmente os construtores da sociedade na

formacao de uma consciéncia moral em suas tarefas e na atuagéo politica” (242).
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“‘Promover e formar o laicato para exercer no mundo sua triplice funcéo: a
profética no campo da Palavra...; a sacerdotal no mundo da celebracdo e do

sacramento...; a régia no universo das estruturas sociais, politicas, econémicas” (254).

d. Conferéncia de Aparecida, 2007

Para cumprir sua missdo com responsabilidade pessoal, os leigos necessitam
de sdélida formacdo doutrinal, pastoral, espiritual e adequado
acompanhamento para darem testemunho de Cristo e dos valores do Reino
no ambito da vida social, econdmica, politica e cultural (212).

E dever social do estado criar uma politica inclusiva (410).

Aparecida destaca a necessidade de politicas publicas para atendimento das
necessidades dos diversos rostos sofredores: migrantes (414), enfermos e
dependentes de drogas (422), pessoas que vivem na rua (408), presos (430) e, enfim,
todos os rostos sofredores.

Assumindo com forga renovada a opgao pelos pobres, Aparecida propde “uma
renovada pastoral social para a promogao humana integral” (399), visando o bem

comum de todos os excluidos e excluidas (402).

4 Os encontros com 0s Movimentos Sociais: aprendendo politicacom Francisco

Tendo presente os pobres, Francisco assume um proposito de vida e propde o
programa de uma “Igreja em saida”, recuperando, assim, a eclesiologia do Concilio
Ecuménico Vaticano Il e das Conferéncias Episcopais Latino-americanas: uma Igreja
gue deve sair de si e converter-se, renovar-se para o pleno servico ao bem comum,
para que haja vida para todos os povos e nacdes, o Povo de Deus.

Visitando o Concilio Vaticano Il e as Conferéncias Episcopais Latino-
americanas, podemos entender melhor a trajetoria politica de Francisco, suas

palavras, seus gestos e acdes. Vejamos, por exemplo:

a. | Encontro Mundial dos Movimentos Populares com o Papa (2014)

Este nosso encontro responde a um anseio muito concreto, a algo que
qualquer pai, qualquer mae, quer para os proprios filhos; um anseio que
deveria estar ao alcance de todos, mas que hoje vemos com tristeza cada
vez mais distante da maioria das pessoas: terra, casa e trabalho. E estranho,
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mas se falo disto para alguns o Papa é comunista. Ndo se compreende que
o0 amor pelos pobres esta no centro do Evangelho. Terra, casa e trabalho,
aquilo pelo que lutais, sao direitos sagrados. Exigi-lo ndo é estranho, € a
doutrina social da Igreja (PAPA FRANCISCO, 2014, s/p).

Ao falar da terra, da casa e do trabalho como direitos sagrados da pessoa
humana, Francisco menciona ainda a necessidade de envolvimento e participacao de

todos e todas para a realizag&o, concretizacao desses direitos:

Os movimentos populares expressam a necessidade urgente de revitalizar as
nossas democracias, tantas vezes desviadas por indmeros fatores. E
impossivel imaginar um futuro para a sociedade sem a participacdo como
protagonistas das grandes maiorias e este protagonismo transcende o0s
procedimentos logicos da democracia formal. A perspectiva de um mundo de
paz e de justica duradouras pede que superemos 0 assistencialismo
paternalista, exige que criemos novas formas de participacdo que incluam os
movimentos populares e animem as estruturas de governo locais, nacionais
e internacionais com aquela torrente de energia moral que nasce da
integracdo dos excluidos na construcdo do destino comum. E assim com
animo construtivo, sem ressentimento, com amor”. (PAPA FRANCISCO,
2014, s/p).

b. Il Encontro Mundial dos Movimentos Populares com o Papa (2015)

O Papa fala da necessidade de mudanca e o que cada um e cada uma pode

fazer, como protagonistas, para que as mudancas acontecam:

Se é assim — insisto — digamo-lo sem medo: Queremos uma mudanga, uma
mudanca real, uma mudanca de estruturas. Este sistema € insuportavel: ndo
0 suportam 0s camponeses, ndo 0 suportam os trabalhadores, ndo o
suportam as comunidades, ndo 0 suportam 0s povos.... E nem sequer o
suporta a Terra, a irma Mée Terra, como dizia S8o Francisco.

Queremos uma mudanca nas nossas vidas, nos nossos bairros, no vilarejo,
na nossa realidade mais proxima; mas uma mudanga que toque também o
mundo inteiro, porque hoje a interdependéncia global requer respostas
globais para os problemas locais. A globalizacéo da esperanca, que nasce
dos povos e cresce entre 0s pobres, deve substituir esta globalizacdo da
exclusdo e da indiferenca. [...].

Que posso fazer eu, recolhedor de papeldo, catador de lixo, limpador,
reciclador, frente a tantos problemas, se mal ganho para comer? Que posso
fazer eu, artesdo, vendedor ambulante, carregador, trabalhador irregular, se
ndo tenho sequer direitos laborais? Que posso fazer eu, camponesa,
indigena, pescador que dificilmente consigo resistir a propagacdo das
grandes corpora¢fes? Que posso fazer eu, a partir da minha comunidade, do
meu barraco, da minha povoacédo, da minha favela, quando sou diariamente
discriminado e marginalizado? Que pode fazer aquele estudante, aquele
jovem, aquele militante, aquele missionario que atravessa as favelas e os
paradeiros com o coracdo cheio de sonhos, mas quase sem nenhuma
solugdo para os meus problemas? Muito! Podem fazer muito. Vs, os mais
humildes, os explorados, os pobres e excluidos, podeis e fazeis muito.
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Atrevo-me a dizer que o futuro da humanidade esta, em grande medida, nas
vossas maos, na vossa capacidade de vos organizar e promover alternativas
criativas na busca diaria dos “3 T” (trabalho, teto, terra), e também na vossa
participagdo como protagonistas nos grandes processos de mudanca
nacionais, regionais e mundiais. Ndo se acanhem! (PAPA FRANCISCO,
2015, s/p).

C. [l Encontro Mundial dos Movimentos Populares com o Papa (2016)

Falando do problema dos refugiados, dos que s&o obrigados a deixar sua
patria, sua terra natal, Francisco clama a que todos deem o exemplo e relaciona o

tema com a politica e a democracia:

Dar o exemplo e reclamar é um modo de fazer politica, e isto leva-me ao
segundo tema que debatestes no vosso encontro: a relacdo entre povo e
democracia. Uma relacdo que deveria ser natural e fluida, mas que corre o
perigo de se ofuscar, até se tornar irreconhecivel. O fosso entre 0s povos e
as nossas atuais formas de democracia alarga-se cada vez mais, como
consequéncia do enorme poder dos grupos econdmicos e midiaticos, que
parecem domina-las. Sei que os movimentos populares ndo sao partidos
politicos, e permiti-me dizer-vos que, em grande parte, é nisto que se
encontra a vossa riqueza, porque exprimis uma forma diferente, dinamica e
vital de participagdo social na vida piblica. Mas ndo tenhais medo de entrar
nos grandes debates, na Politica com letra maiuscula, e volto a citar Paulo
VI: «A politica € uma maneira exigente — mas néo & a Unica — de viver o
compromisso cristdo ao servico do proximo» (Carta Apostélica Octogesima
adveniens, 14 de maio de 1971, n. 46). Ou entdo esta frase, que repito muitas
vezes e sempre me confundo, ndo sei se é de Paulo VI ou de Pio XlI: A politica
€ uma das formas mais altas da caridade, do amor (PAPA FRANCISCO,
2015, s/p).

Na relacdo com a politica, o Papa alerta os movimentos populares para dois

riscos: o risco de se deixarem “arquivar” e o de se corromperem:

Primeiro, ndo se deixar amarrar, porque alguns dizem: a cooperativa, o
refeitério, a horta agroecoldgica, as microempresas, o projeto dos planos
assistenciais... até aqui tudo bem. Enquanto vos mantiverdes na diviséria das
“politicas sociais”, enquanto ndo puserdes em questdo a politica econémica
ou a Politica com “p” mailsculo, sois tolerados. Aquela ideia das politicas
sociais concebidas como uma politica para os pobres, mas nunca com 0s
pobres, nunca dos pobres e muito menos inserida num projeto que redina 0s
povos, as vezes parece-se com uma espécie de carro mascarado para conter
os descartes do sistema. Quando vés, da vossa afeicao ao territério, da vossa
realidade diaria, do bairro, do local, da organizacéo do trabalho comunitério,
das relacbes de pessoa a pessoa, ousais pdr em questdo as
“macrorrelacfes”, quando levantais a voz, quando gritais, quando pretendeis
indicar ao poder uma organizagcdo mais integral, entdo deixais de ser
tolerados, ndo sois muito tolerados porque estais a sair da divisdria, estais a
deslocar-vos para o terreno das grandes decis6es que alguns pretendem
monopolizar em pequenas castas. Assim a democracia atrofia-se, torna-se
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um nominalismo, uma formalidade, perde representatividade, vai-se
desencantando porque deixa fora o povo na sua luta diaria pela dignidade,
na construgéo do seu destino. (...)

Sabemos que «enquanto ndo forem radicalmente solucionados os problemas
dos pobres, renunciando a autonomia absoluta dos mercados e da
especulacao financeira e atacando as causas estruturais da desigualdade
social, ndo se resolverdo os problemas do mundo e, em definitivo, problema
algum. A desigualdade é a raiz dos males sociais (Exortacdo Apostoélica
Evangelii gaudium, n. 202). Por isso, disse e repito-o, “o futuro da
humanidade ndo esta unicamente nas méos dos grandes dirigentes, das
grandes poténcias e das elites. Esta fundamentalmente nas maos dos povos;
na sua capacidade de se organizarem e também nas suas méaos que regem,
com humildade e convicgdo, este processo de mudanga” (PAPA
FRANCISCO, 2015, s/p).

Por conta disso:

Também a Igreja pode e deve, sem pretender ter o monopdlio da verdade,
pronunciar-se e agir especialmente face a “situa¢cdes nas quais se tocam as
chagas e os sofrimentos dramaticos, e nas quais estéo envolvidos os valores,
a ética, as ciéncias sociais e a fé” (Intervencdo no encontro de juizes e
magistrados contra o trafico de pessoas e o crime organizado, Vaticano, 3 de
junho de 2016). Este é o primeiro risco: o risco de se deixar encaixar € 0
convite a entrar na grande politica.

O segundo risco, dizia-vos, € deixar-se corromper. Assim como a politica ndo
€ uma questdo de “politicos”, também a corrupcdo ndo € um vicio exclusivo
da politica. Ha corrupcdo na politica, ha corrupcdo nas empresas, ha
corrupcdo nos meios de comunicacdo, ha corrupcdo nas igrejas e ha
corrupgao também nas organizagdes sociais e nos movimentos populares. E
justo dizer que h& uma corrupgdo radicada nalguns ambitos da vida
econdmica, em particular na atividade financeira, e que faz menos noticia do
que a corrupcdo diretamente relacionada com o ambito politico e social. E
justo dizer que muitas vezes se utilizam os casos de corrupgdo com mas
intengBes. Mas também € justo esclarecer que quantos escolheram uma vida
de servico tém uma obrigacgéo ulterior que se acrescenta a honestidade com
a qual qualquer pessoa deve agir na vida. A medida € muito alta: é preciso
ter a vocacdo para servir com um forte sentido de austeridade e humildade.
Isto é valido para os politicos, mas também para os dirigentes sociais e para
nés pastores. Disse «austeridade» e gostaria de esclarecer ao que me refiro
com a palavra austeridade, porque pode ser uma palavra equivoca. Pretendo
dizer austeridade moral, austeridade no modo de viver, austeridade na
maneira como levo por diante a minha vida, a minha familia. Austeridade
moral e humana. (...).

A gualquer pessoa que seja demasiado apegada as coisas materiais ou ao
espelho, a quem ama o dinheiro, 0s banquetes exuberantes, as casas
sumptuosas, roupas de marca, carros de luxo, aconselharia que compreenda
0 que esta a acontecer no seu coragdo e que reze a Deus para que o liberte
destes lagos. Mas, (...), todo aquele que seja apegado a estas coisas, por
favor, que ndo entre na politica, ndo entre numa organizagdo social ou num
movimento popular, porque causaria muitos danos a si mesmo, ao préximo e
sujaria a nobre causa que empreendeu. (...).

Diante da tentacdo da corrup¢do, ndo ha remédio melhor do que a
austeridade, a austeridade moral, pessoal: e praticar a austeridade €&, ainda
mais, pregar com o exemplo. Pe¢o-vos que ndo subestimeis o valor do
exemplo porque tem mais forca do que mil palavras, mil panfletos, mil
retweets, mil videos no youtube. O exemplo de uma vida austera ao servico

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 17, n. 2, 2021.



SCHUINA, M.J.L. PAPA FRANCISCO E A INSERCAO DOS CRISTAOS LEIGOS NA POLITICA

do préximo é o modo melhor para promover o bem comum e o projeto-ponte
dos. Peco a voés dirigentes que ndo vos canseis de praticar esta austeridade
moral, pessoal, e peco a todos que exijam dos dirigentes esta austeridade,
gue — de resto — os fara sentir-se muito felizes”. (PAPA FRANCISCO, 2014,

s/p).

Para continuar a conversa

Em Carta ao Cardeal Marc Oullet (2016), Francisco aborda “o indispensavel
compromisso dos leigos na vida publica dos paises latino-americanos”.

Inicia a carta falando da necessidade de discernimento, para que a reflexao
realizada na Assembleia Plenéaria da Pontificia Comissao para a América Latina, (1° a
4 de marco de 2016 — Cidade do Vaticano), “ndo caia no vazio” e impecga os pastores
de servirem melhor ao Povo de Deus, pois sem os filhos um pai n&o reconhece a si
mesmo. O mesmo acontece com 0sS pastores.

O pastor pastoreia 0 seu povo para o agir. Portanto, certas frases bonitas que
em nada apoiam a vida do povo devem ser superadas, como por exemplo: “é a hora
dos leigos”. Ocorre que esta hora nunca chega.

Nesse sentido, o fogo profético que impulsiona ao testemunho, principalmente
dos leigos e leigas que trabalham na vida publica, ndo deve ser apagado. Diz 0 Santo
Padre:

N&o é o pastor que deve dizer ao leigo o que fazer e dizer, ele sabe tanto e
melhor que nés. Nao é o pastor que deve estabelecer o que os fiéis dizem
nos diversos dmbitos. Como pastores, unidos ao nosso povo, faz-nos bem
nos perguntarmos como estamos estimulando e promovendo a caridade e a
fraternidade, o desejo do bem, da verdade e da justica. Devemos reconhecer
gue o leigo por sua prépria realidade, por sua prépria identidade, por estar
imerso no coracdo da vida social, publica e politica, por ser participe de
formas culturais que se geram constantemente, precisa de novas formas de
organizacao e de celebracédo da fé (PAPA FRANCISCO, 2016, s/p).

Em mensagem enviada ao encontro “Participacao dos Leigos catdlicos na vida
politica” (Bogota, 01-03/12/2017), promovido pela Comisséo para a Ameérica Latina
(CAL) e Conferéncia Episcopal Latino-americana (CELAM), o Papa retoma citagbes
do Magistério, reafirmando o que ja disse na Evangelii Gaudium, referindo-se a politica
como “uma alta forma de caridade”, um inestimavel servico ao bem comum, ou seja,
“a politica €, antes de tudo, um servi¢o”. Ressalta o Papa, que assim como Jesus deu

o exemplo, “eu ndo vim para ser servido”, os politicos devem fazer o mesmo,
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entregando a prépria vida pelo bem comum da sociedade. “E preciso cultivar o
verdadeiro senso interior da justica, do amor e do servigo” (...), para “reabilitar a
dignidade da politica” (...) e buscar “novas forcas politicas, que brilhem pela sua ética
e cultura; que facam uso do didlogo democratico; que conjuguem a justica com a
misericordia e a reconciliacdo; que sejam solidarias com os sofrimentos e esperancas
dos povos latino-americanos” (PAPA FRANCISCO, 2016, s/p).

Diz ainda Francisco em sua mensagem: “Quanto precisamos, hoje, na América
Latina de uma politica boa e nobre! Quanto precisamos de protagonistas” Mais uma
vez o Santo Padre ressalta: “a contribuicido crista para a agao politica € dada com a
missdo peculiar dos leigos catdlicos, no ambito social, segundo o0s critérios
evangelicos e o patriménio da Doutrina Social da Igreja” (PAPA FRANCISCO, 2017,
s/p).

Sejam, pois, 0s leigos e leigas, verdadeiros protagonistas da Igreja e do mundo,
“Sal da terra, Luz do mundo e Fermento na massa” Que possamos viver a nossa
missdo a luz do Evangelho, na construcdo de um mundo justo e fraterno, de uma

sociedade do bem comum.
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PRISAO, UMA FORMULA DE PRECONCEITOS:
UMA ANALISE DO CONCEITO DE DELINQUENCIA EM MICHEL
FOUCAULT

PRISON, A FORMULA OF PREJUDICES:
AN ANALYSIS OF THE CONCEPT OF DELINQUENCY IN MICHEL
FOUCAULT

Leonardo Brandalise Machado?

RESUMO

O presente artigo tem como objetivo analisar o conceito de delinquéncia cunhado por
Michel Foucault e entender sua relevancia para os dias atuais, estudando como a
estigmatizacao de uma pessoa como “delinquente” contribui para a solidificacao de
preconceitos em relacdo aos apenados. Para tanto, examinamos como e por que a
prisdo cria os delinquentes, bem como o motivo pelo qual, mesmo com a prisao
fracassando em ressocializar e diminuir a criminalidade, ela continua inquestionavel.
Por fim, investigaremos a relacdo entre proximidade social e responsabilidade moral,
pois promover esta distancia social foi utilizada como estratégia planejada em
processos de criacdo de preconceitos em relagdo a minorias, como com 0s judeus no
Nazismo e 0s negros nos Estados Unidos. Concluimos pela necessidade de o poder
politico criar espacos de aproximacao entre sociedade civil e apenados, para que
possa diminuir os preconceitos em relacdo a estes e, consequentemente, para que
haja a possibilidade de uma melhor ressocializacao.

Palavras-chave: Delinquéncia. @ Execucdo Penal. Proximidade  Social.
Responsabilidade Moral. Filosofia do Direito.

ABSTRACT

This article aims to analyze the concept of delinquency coined by Michel Foucault and
understand its relevance to the present day, studying how the stigmatization of a
person as a “delinquent” contributes to the solidification of prejudices in relation to the
inmates. To that end, we examine how and why prison creates delinquents, as well as
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why, even though prison fails to re-socialize and reduce crime, it remains
unquestionable. Finally, we will investigate the relationship between social proximity
and moral responsibility; because promove this distancy social was used like a
planejed estrategy in a process of creation of prejudices in rellationship a minorys, like
the Jews in nazism and black peolple in United States. We conclude by the need for
the political power to create spaces of approximation between civil society and
convicts, so that prejudices in relation to these are reduced and, consequently, have a
possibility of a better better resocialization.

Keywords: Delinquency. Penal Execution. Social Proximity. Moral Responsibility.
Philosophy of Law.

Introducéao

O presente artigo busca analisar o conceito de delinquéncia de Foucault e a
existéncia de uma possivel relacdo entre responsabilidade moral e distancia social.
Assim, olharemos para a histéria e investigaremos o processo de criacdo de
preconceitos em relacdo aos judeus na Alemanha nazista e aos negros nos guetos
dos Estados Unidos. Também o modelo pandptico de presidio ser4 abordado como
maneira de produzir distanciamento entre a sociedade e um determinado grupo social,
podendo gerar, como consequéncia, menos responsabilidade moral e maior
incidéncia de preconceitos sobre o mesmo.

Desse modo, temos como principal hipotese a perspectiva de que a distancia
fisica entre os presos e a populacdo em geral tem trazido como consequéncia a
auséncia de responsabilidade moral da sociedade em relacdo aos apenados,
tornando mais facil a criacdo de esteredtipos e preconceitos em relacéo a eles.

O presente trabalho se justifica pela observacdo de um crescimento relevante
do preconceito em relagcdo aos apenados. Em pesquisa feita pelo Datafolha para o
Anuario Brasileiro de Seguranga Publica no ano de 2016, cerca de 57% dos brasileiros
concordaram com a frase “bandido bom é bandido morto”; e, quando vistos os dados
da Regido Norte, a situacdo ainda piora, chegando a 61% (FOorum Brasileiro de
Seguranca Publica, 2016). Assim, o fato de os apenados serem removidos do meio
da sociedade e condenados a viverem segregados parece facilitar a criacdo de
imagens preconceituosas a respeito deles, sendo necessario que elas sejam

desconstruidas, pois é preocupante perceber que os caminhos trilhados em casos de
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extremo preconceito ao redor do mundo pode estar sendo repetidos em relacédo a

outros grupos também em situacéo de vulnerabilidade social.

O conceito foucaltiano de delinquéncia

Um importante ponto de partida teérico para o presente artigo € o entendimento
do conceito de delinquéncia para Michel Foucault, pois nele esta intrinseco tanto o
motivo do fracasso do encarceramento em seu carater ressocializador quanto seu
sucesso em criar uma figura marcada como delinquente. Primeiramente, faz-se
necessario entendermos quem seriam os delinquentes, ou o que seria a delinquéncia,
para, depois, debrucarmo-nos sobre o porqué de a prisdo ser a principal formadora
desse tipo de sujeito.

Segundo Foucault (2014), a prisdo, apesar de fracassar em sua tentativa de
ressocializar e diminuir a criminalidade, tem sucesso em outra fungéo: a criacdo do
delinquente; ou seja, um individuo dotado de uma patologia que o leva a cometer
crimes, um tipo muitas vezes marcado por sua cor de pele e pela localidade em que

mora, zona que acaba por se tornar a principal area para patrulhas policiais:

O atestado de que a prisdo fracassa em reduzir os crimes deve talvez ser
substituido pela hip6tese de que a prisdo conseguiu muito bem produzir a
delinqténcia, tipo especificado, forma politica ou economicamente menos
perigosa - talvez até utilizavel - de ilegalidade; produzir os delinglientes, meio
aparentemente marginalizado mas centralmente controlado; produzir o
delingliente como sujeito patologizado. O sucesso da prisdo: nas lutas em
tomo da lei e das ilegalidades, especificar uma “delinqiéncia”. Vimos como o
sistema carcerario substituiu o infrator pelo “delingiiente”. E afixou também
sobre a prética juridica todo um horizonte de conhecimento possivel. Ora,
esse processo de constituicdo da delinqiiéncia-objeto se une a operacgao
politica que dissocia as ilegalidades e delas isola a delinqgliéncia. A prisdo é
0 elo desses dois mecanismos; permite-lhes se reforcarem perpetuamente
um ao outro, objetivar a delingliéncia por tras da infracdo, consolidar a
delingiéncia no movimento das ilegalidades. O sucesso é tal que, depois de
um século e meio de “fracasso”, a prisdo continua a existir, produzindo os
mesmos efeitos e que se tém o0s maiores escripulos em derruba-la
(FOUCAULT, 2014, p. 272).

Dessa forma, sabendo que temos um alto grau de reincidéncia penal e que
também nao tem diminuido a criminalidade assustadora que vivemos neste pais,

vemos que o modelo de encarceramento usado no Brasil ndo tem cumprido a contento
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sua funcao ressocializadora, servindo, por outro lado, em grande medida, apenas para
a criacao estereotipada do “delinquente”.

Em outros termos, a priséo parece nao estar cumprindo com a sua missao de
ressocializacdo ou diminuicdo da criminalidade, mas sim com a elaboracdo de uma
ilegalidade marcada, dominada, alvo de constante investigacdo e patrulhamento da
policia. Segundo Jacaranda e Souza (2015, p. 737-738), “[...] o Estado pune,
seletivamente, uma massa especifica da sociedade com o fim de obter controle, por
meio da excluséo, de parcelas da populagédo, visando fins determinados que se

modificam, conforme a teoria”. Nesse sentido, Foucault (2014, p. 271) assevera:

Se tal é a situagado, a prisdo, ao aparentemente “fracassar’, ndo erra seu
objetivo; ao contrario, ela o atinge na medida em que suscita no meio das
outras uma forma particular de ilegalidade, que ela permite separar, pér em
plena luz e organizar como um meio relativamente fechado, mas penetravel.
Ela contribui para estabelecer uma ilegalidade, visivel, marcada, irredutivel a
um certo nivel e secretamente Util — rebelde e décil ao mesmo tempo; ela
desenha, isola e sublinha uma forma de ilegalidade que parece resumir
simbolicamente todas as outras, mas que permite deixar na sombra as que
se guer ou se deve tolerar. Essa forma é a delinquéncia propriamente dita.

Tal l6gica permite criar “inimigos”, conceder a sociedade um “nds contra eles”,
pois “quanto mais culpaveis forem “eles”, mais seguros estaremos “nés” € menos
teremos que fazer para defender essa seguranca” (BAUMAN, 1998). Inimigos devem
ser excluidos; assim a priséo é prioritariamente um lugar de exclusdo social que tem
como escopo “matar” socialmente os delinquentes que séo produzidos por ela mesmo
(JACARANDA; SOUZA, 2015).

Ora, existe uma diferenca importante entre criminoso e delinquente, pois 0
criminoso € aquele que comete um crime, enquanto o delinquente é aquele que
comete recorrentes pequenos delitos e que estd em contato reiterado com a justica
penal. A prisdo funciona como uma fabrica de delinquéncia e, quando um “criminoso”

adentra no cércere, a tendéncia € a sua transformacdo em delinquente:

A delinquéncia é um conceito diverso de criminoso. O criminoso se torna
delinquente na medida em que imerge no sistema criminal, por meio da
prisdo, passando a obter caracteristicas proprias. O delinquente é a figura
dos pequenos delitos, das ilegalidades continuas e de menor escala violenta,
gue esta em constante contato com o sistema punitivo. Ao adentrar o sistema
punitivo, no caso, a prisdo, o individuo é sujeito as situacdes intrinsecas a
este sistema, tais como isolamento, falta de atividades sociais (labor,
trabalho, agir em comunidade, etc.), relacdes de violéncia entre si e entre os
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agentes penitenciarios, entre outras que provocam neles transformagées cuja
consequéncia sera a producdo do individuo delinquente (JACARANDA;
SOUZA, 2015, p. 746).

Nessa perspectiva, temos como atributo primordial da delinquéncia o seu
padrdo de repeticdo. O delinquente é aquele que esta constantemente entrando e
saindo do sistema prisional, em um ciclo constante: “[...] durante varias etapas da vida,
o delinquente “entra e sai” do sistema prisional, formando uma espécie de ciclo”
(JACARANDA; SOUZA, 2015, p. 747).

Assim temos que a delinquéncia € uma ilegalidade dominada, com figuras
estereotipadas e patologizadas, marcadas como “inimigos” da sociedade,
caracterizadas por um ciclo de “entra e sai” da prisao, que tem como principal fungcao

servir como base para o funcionamento da justica penal.

A prisdo atuante como fabrica de delinquéncia

Superado o conceito de delinquéncia é necessario entendermos o porqué de a
prisdo criar a figura do delinquente, quais aspectos do encarceramento estdo
diretamente ligados a este fendbmeno, quais o0s perigos desta forma de se fazer
“‘justica” e, por ultimo, as razdes pelas quais, apesar de todo o seu problema, a priséo
ainda parecer intocavel como principal forma de execucao penal.

Apesar de a reincidéncia ser constantemente apontada como motivo para
endurecer as penas, € irbnico pensarmos que a propria prisdo € a grande responsavel
por esse fendmeno. Ela, alids, tem significativo sucesso em propiciar tal reincidéncia,
por criar um padrdo de repeticdo de crimes, pelas mesmas pessoas € Nn0S mesmos
locais. Desse modo, a prisdo pandptica® é apontado como a grande fabrica de

delinquentes, uma vez que “a detengdo provoca a reincidéncia; depois de sair da

2 “O panoptico de Bentham é a figura arquitetural dessa composicdo. P principio € conhecido: na
periferia uma constru¢cdo em anel; no centro, uma torre; esta é vazada de largas janelas que se abrem
sobre a face interna do anel; a construcao periférica é dividida em celas, cada uma atravessando toda
a espessura da construcédo; elas tém duas janelas, uma para o interior, correspondendo as janelas da
torre; outra, que da para o exterior, permite que a luz atravesse a cela de lado a lado. Basta entéo
colocar um vigia na torre central, e em cada cela trancar um louco, um doente, um condenado, um
operario, ou um escolar. Pelo efeito da contraluz, pode-se perceber da torre, recortando-se exatamente
sobre a claridade, as pequenas silhuetas cativas nas celas da periferia. Tantas jaulas, tantos pequenos
teatros, em que cada ator esta sozinho, perfeitamente individualizado e constantemente visivel. O
dispositivo panoptico organiza unidades especiais que permitem ver sem parar e reconhecer
imediatamente” (FOUCAULT, 2014, p. 194).
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prisdo, se tém mais chance que antes de voltar para ela; os condenados sdo, em
propor¢ao consideravel, antigos detentos” (FOUCAULT, 2014, p. 260).

O primeiro motivo pelo qual as prisGes pandpticas® fabricam delinquentes se da
pelo modelo de vida que obrigam aos encarcerados: uma vida completamente isolada

do restante sociedade.

A prisdo nado pode deixar de fabricar delinquentes. Fabrica-os pelo tipo de
existéncia que faz os detentos levarem: que fiqguem isolados nas celas, ou
gue lhes seja imposto um trabalho indtil, para o qual ndo encontrardo
utilidade, é de qualquer maneira nao “pensar no homem em sociedade; é criar
uma existéncia contra a natureza inutil e perigosa”. (FOULCAULT, 2014, p.
260).

Um segundo motivo seria o fato de que o abuso de poder e tratamentos
violentos sdo marcas caracteristicas do modelo pandéptico de prisdo e muitas vezes
justificados como forma de disciplinar o detento, de torna-lo docil. Ou seja, justifica-se
0 uso da violéncia como instrumento disciplinador e forma de “educacédo” dos

detentos:

A prisdo deve ser um aparelho disciplinar exaustivo. Em varios sentidos: deve
tomar a seu cargo todos os aspectos do individuo, seu treinamento fisico, sua
aptiddo para o trabalho, seu comportamento cotidiano, sua atitude moral,
suas disposicdes; a prisdo, muito mais que a escola, a oficina ou o exército,
que implicam sempre numa certa especializagao, € “onidisciplinar’. Além
disso a prisdo é sem exterior nem lacuna; nao se interrompe, a nao ser depois
de terminada totalmente sua tarefa; sua acéo sobre o individuo deve ser
ininterrupta: disciplina incessante. Enfim, ela da um poder quase total sobre
0s detentos; tem seus mecanismos internos de repressdo e de castigo:
disciplina despdtica. Leva a mais forte intensidade todos os processos que
encontramos nos outros dispositivos de disciplina. Ela tem que ser a
maguinaria mais potente para impor uma nova forma ao individuo pervertido;
seu modo de agdo é a coacdo de uma educacéo total (FOULCAULT, 2014,
p. 228).

Assim, durante toda a sua pena o0 encarcerado convive com muita violéncia,
tanto da parte das autoridades responsaveis por sua “disciplina” como da parte dos
proprios detentos. E de se esperar, portanto, que eles aprendam o uso da violéncia

como linguagem de comunicacéao.

3 Porém vale ressaltar que Foucault (2014, p. 202) ndo era apenas o modelo arquitetdnico de
construcdo, mas um modelo de poder no qual a disciplina e a vigildncia estavam no centro “O
panoptismo é o principio geral de uma nova “anatomia politica” cujo objeto e fim ndo sé@o a relagédo de
soberania mas as relagbes de disciplina.”
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A reunido de “criminosos” em um local fechado também contribui para a
formacdo de uma rede de delinquentes que sdo obrigados a viver entre si e sem
contato com sociedade externa a prisdo. Desse modo, “a prisdo toma possivel, ou
melhor, favorece a organizacdo de um meio de delinquentes, solidarios entre si,
hierarquizados, prontos para todas as cumplicidades futuras” (FOULCAULT, 2014, p.
261).

Além disso, a prisdo ainda funciona como “escola do crime”, onde os mais
novos aprendem com os mais velhos, onde os que cometeram crimes graves ensinam
0s que cometeram infracdes leves, e assim sucessiva, alternada e alternativamente,

formando um ciclo que se torna cada vez mais violento:

O primeiro desejo que nele nascera sera de aprender com os colegas habeis
como se escapa aos rigores da lei; a primeira licdo seré tirada dessa l6gica
cerrada dos ladrBes que os leva a considerar a sociedade como inimiga; a
primeira moral sera a delacéo, a espionagem honrada nas nossas prisées; a
primeira paixao que nele sera excitada vird assustar a jovem natureza por
aquelas monstruosidades que devem ter nascido nas masmorras e que a
pena se recusa a citar... ele agora rompeu com tudo o que o ligava a
sociedade (APUD L’amanach populaire de la france, assinado D., p. 49-56;
262).

Considerando mais especificamente o caso do Brasil, em que a maioria dos
presidios estdo superlotados e existem poucos mecanismos de “qualificacdo” dos
presos para separa-los de acordo com a gravidade do crime cometido, idade e
reincidéncia, torna-se ainda mais visivel que a instituicao da prisao trabalha como uma
“escola do crime” e uma “fabrica de delinquentes”.

Por ultimo, temos que considerar que, uma vez preso, a marca da prisdo estara
eternamente sobre o condenado. O preconceito social de ter cumprido uma pena faz
com gue as vagas de empregos para antigos apenados sejam limitadas ou, na maioria
das vezes, nem existam. Destarte, a impossibilidade de encontrar trabalho se
transforma em grande fator de reincidéncia, restando muitas vezes ao egresso no
Brasil o trafico de drogas como fungéo remunerada.

No entanto, se a constatacao de que a prisao fracassa na ressocializacéo e na
sua expectativa de diminuir a criminalidade, por que ela ainda permanece como
instituicdo intocavel e € constantemente defendida por autoridades que sustentam

inclusive que deveriamos encarcerar mais pessoas e por mais tempo? Que funcéo a
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prisdo exerce que é tao util a sociedade ou ao poder, que ndo podemos de maneira
alguma abrir méo dela?

Foucault (2014) nos indica a propria delinquéncia como resposta a estas
perguntas. Ele ndo considera que a principal funcdo da prisédo seja a de reduzir a
criminalidade ou de reinserir o apenado na sociedade apds a detencéo; pois, se estas
fossem suas primordiais funcdes, seu fracasso seria Obvio. Contudo, ao produzir a
“delinquéncia”, a prisdo parece ter encontrado em si uma funcionalidade, que, alias,
exerce muito bem, e a partir da qual for¢as politicas e econémicas dominantes fazem
uso para continuar no poder.

Assim, a definicdo de ilegalidade e a prisdo como meio de punibilidade de quem
as comete sao uteis ao poder pela classificagdo maniqueista entre “bem” e “mal’,
“louco” e “normal” que exercem sobre o “delinquente”; pois, se o “inimigo” é definido,
nao € necessario dispensar maiores forgas para “investigar” outras fontes de
ilegalidades, bastando apenas se concentrar em manter seu “ciclo” do “entra e sai” do
sistema penal.

Neste sentido, em seu curso dado no College de France, nos anos de 1974-
1975, intitulado Os anormais, Foucault (2001) ressalta que ao longo da historia foram
criadas varias definicdbes de delinquente, como o monstro humano, o individuo a
corrigir e o onanista, com o objetivo de os separar da sociedade, de estudar o crime
como uma patologia do individuo e ndo como uma doenca social, fazendo com que o
delito praticado seja visto como algo a ser corrigido no delinquente e cindindo a

sociedade entre os normais e 0s anormais.

Da relagédo entre responsabilidade moral e distancia social

Tais classificacdes maniqueistas trazem em si grandes perigos, pois foi através
delas e da utilizacdo da producédo de distancia social como instrumento de producgéo
de invisibilidade social e de indiferenca moral que se solidificaram varios preconceitos
em relagdo as minorias. Detenhamo-nos aqui sobre a ideia da existéncia de uma
relacdo diretamente proporcional entre responsabilidade moral e proximidade social.

Nas palavras de Bauman (1998, p. 213):
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O atributo moral da proximidade é a responsabilidade; o atributo moral da
distancia social € a auséncia de relacionamento moral ou heterofobia. A
responsabilidade é silenciada uma vez desgastada a proximidade; pode
eventualmente ser substituida pelo ressentimento, uma vez o cossujeito
humano seja transformado num Outro.

Assim, esses preconceitos tém feito com que o debate acerca da situacéo dos
presidios e de possiveis maus tratos aos detentos seja visto como “adiaférico”, ou
seja, excluido do universo da avaliagdo moral, podendo ser julgado apenas por
critérios econdmicos e burocraticos. Segundo Bauman, podemos entender a
adiaforizagdo como o conjunto de “[..] estratagemas voltados para colocar, com
intencdo ou ndo, certos atos e/ou a omisséo deles em relacéo a certas categorias de
seres humanos fora do eixo moral-imoral — ou seja, fora do “universo das obrigacdes

morais” (2014, p. 52). Tal postura implica em:

[...] lancar os objetos da acdo em uma posicéo na qual ndo podem desafiar o
ator na sua (dos objetos) qualidade de fonte de demandas morais; isto €, em
extirpa-los da categoria de seres que podem potencialmente confrontar o ator
como “rosto”. A série de meios utilizada para isso é realmente enorme. Vai
da explicita isencdo de protecdo moral ao inimigo declarado, através da
classificagdo de grupos selecionados entre os recursos de acao que podem
ser avaliados unicamente em termos do seu valor técnico instrumental, até a
remocé&o do estranho de qualquer relacionamento humano comum, no qual
seu rosto poderia se tornar visivel e brilhar como uma exigéncia moral. Em
cada caso o impacto limitador da responsabilidade moral pelo Outro é
suspenso e tornado ineficaz (BAUMAN, 1998, p. 246).

Temos os ritos da Alemanha nazista como exemplo de um plano para extirpar
o rosto dos “inimigos”. Para isso, foi necessario primeiramente transformar o judeu em
um ser “conceitual”, “desumanizado” e “estereotipado”, transforma-lo em “judeu como
tal”, em um ser indigno de viver (BAUMAN, 1998; ARENDT, 2012). Um dos ritos
utilizados pelos alemaes para produzir indiferenca moral em relacdo aos judeus, por
exemplo, foi a separacao destes em guetos, para viverem afastados do restante da

sociedade:

Os préprios nazistas comegaram a sua exterminacao dos judeus privando-
os, primeiro, de toda condi¢do legal (isto €, da condicdo de cidaddos de
segunda classe) e separando-os do mundo para ajunta-los em guetos e
campos de concentracdo; e, antes de acionarem as camaras de gas, haviam
apalpado cuidadosamente o terreno e verificado, para sua satisfacdo, que
nenhum pais reclamava aquela gente. O importante é que se criou uma
condicdo de completa privacdo de direitos antes que o direito a vida fosse
ameacado. (ARENDT, 2012, p. 402).
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Assim, temos que, para a perpetragdo da “solucédo final” dos nazistas, foi
necessaria a producao de indiferenca moral da populacdo alemad em relacdo aos
judeus. Para isso, utilizou-se a estratégia de retira-los do campo de vista da sociedade
‘comum”, empurrando-os para viverem separados em guetos. No entanto, antes
dessa separacdo, ndo negando o antissemitismo que havia entre os alemaes, estes
sempre tinham um “bom judeu” que era seu vizinho ou amigo e merecedor de

preocupac¢des morais. Vemos, desse modo, que:

O contexto de proximidade com responsabilidade dentro do qual séo
formadas as imagens pessoais cerca-as com uma grossa muralha moral
praticamente impenetravel a argumentos “meramente abstratos”. Por mais
persuasivo ou insidioso que possa ser o esteredtipo intelectual, sua zona de
atuacdo, porém, se interrompe abruptamente onde comeca a esfera do
relacionamento pessoal. “O outro” como categoria abstrata simplesmente nao
se comunica com “o outro” que eu conhego. Este pertence ao reino da
moralidade, do qual aquele esta firmemente excluido. O segundo reside no
universo semantico do bom e do mau, que teimosamente recusa a se
subordinar ao discurso da eficiéncia e da escolha racional (BAUMAN, 1998,
p. 216).

Destarte, foi plantada na sociedade alema uma indiferenca moral em relacéo
aos judeus que possibilitou a perpetracao da solucéo final, sem que houvesse grandes
revoltas por parte da populagdo comum. Esta via o exterminio de judeus como uma
politica nazista acerca da qual ndo havia por que se revoltar ou confrontar as
autoridades, ja que os judeus ndo estavam em seu campo de preocupac¢des morais
(BAUMAN, 1998).

Outra forma conhecida de producdo de preconceitos se deu nos Estados
Unidos, com a formac¢é&o dos guetos negros, a cidade negra dentro da branca, a forma
encontrada pelos americanos de manterem-se longe da populacdo negra depois do
fim da escraviddo. A separacdo da populacdo negra norte-americana possibilitou a
criacao da classe chamada de underclass, uma figura conceitual que ganhou espaco
na midia americana, que chegou até a populacdo e foi objeto de estudo pela
comunidade académica. A underclass foi constituida principalmente de negros e
pobres (WACQUANT, 2008).

Tal grupo era visto pela comunidade americana como sem solu¢do, como a
préopria traducéo do termo underclass pode sugerir, pessoas de classe baixa, sem

nenhuma capacidade moral de se adaptar a vida em comunidade. Novamente temos
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agui a criacao de uma figura estereotipada, indigna de responsabilidade moral, sujeita
aos descasos do poder publico.

Os underclass foram vitimas de muitas matérias jornalisticas que tinham como
objetivo solidificar o preconceito em relacdo a estas pessoas, como podemos ver nos

textos abaixo:

A primeira apari¢do nacional data do verdo de 1977, quando apds os saques
gue ocorreram no grande apagédo de Nova York, a Time Magazine dedicou a
sua capa a “underclass Norte-Americana”, que apresentava nestes termos —
apoiados pela foto de um jovem negro, com um esgar assustador: Por tras
das paredes esburacadas vive um grande grupo de pessoas, mais intrataveis,
socialmente alienadas e hostis do que se possa imaginar. Sao os inatingiveis:
a underclass norte-americana (WACQUANT, 2008, p. 45).

E mais:

“UNDERCLASS: OS ALIENADOS POBRES ESTAO DEVASTANDO AS
INNER CITIES NORTE-AMERICANAS- ESTARIA ACONTECENDO O
MESMO AQUI”, pode-se ler “os homens negros sdo essencialmente
barbaros, para quem o casamento é uma forga civilizadora”; “mulheres
solteiras negras se deixam engravidar, porque sexo € bom e os bebes sao
uma gracinha”. A analise de Murray (se é possivel chamé-la assim), que
apresenta os residentes do gueto como uma tribo de selvagens inclinados a
canibalizar sua propria comunidade, néo é tanto ureductio ad absurdum, mas
uma volta dos reprimidos. Nao é essa a visdo projetada pelos brancos
(italianos e judeus) de classe inferior dos bairros adjacentes as areas negras
de Nova York, para os quais “o gueto € uma selva infestada de ‘animais’ de
pele escura, cuja sexualidade desenfreada e familias desfeitas desafiam
todos ideais de conduta civilizada”? (WACQUANT, 2008, p 48-49).

Assim, temos que a distancia social entre negros no Estados Unidos e judeus
na Alemanha facilitou a criagdo de figuras estereotipadas destes grupos e,
principalmente, retirou estes sujeitos do universo de preocupacdo moral de boa parte
da sociedade. Tal distancia e suas consequéncias, como ficou claro, esta ocorrendo
em relacdo ao apenado, devido a producdo da delinquéncia, como conceituado por
Foucault, solidificando, assim, preconceitos em relagcdo aos presos.

A execucgao penal tem se tornado cada vez mais escondida dos olhos da
sociedade civil, exatamente com o intuito de retirar estes detentos dos olhares das
pessoas e, assim, provocar a adiaforizacdo do debate acerca dos direitos dos presos.

Dessa maneira, “a punicédo vai-se tornando, pois, a parte mais velada do processo
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penal, provocando varias consequéncias: deixa o campo da percepcao quase diaria e
entra no da consciéncia abstrata” (FOUCAULT, 2014, p. 14).

Assim percebemos um antagonismo entre a fase de condenagéo de um crime
e sua posterior puni¢cdo: enquanto aquela é feita em publico para que todos vejam,
deixando o delinquente com uma marca negativa, esta deve retirar o preso dos olhares
da sociedade, para, desse modo, produzir a indiferenca moral que permite a

consolidagéo dos preconceitos:

[...] Desde entdo, o escandalo e a luz serdo partilhados de outra forma; é a
prépria condenagdo que marcara o delinqliente com sinal negativo e univoco:
publicidade, portanto, dos debates e da senteng¢a; quanto a execuc¢do, ela é
como uma vergonha suplementar que a justica tem vergonha de impor ao
condenado; ela guarda distancia, tendendo sempre a confia-la a outros e sob
a marca do sigilo [...]. (FOUCAULT, 2014, p.15).

Assim vemos que no Brasil a atuagdo da justica tem sido perfeitamente
adequada para a marcacdo de sujeitos como delinquentes, e também na
adiaforizacdo do debate em relacdo aos presos. Tal assertiva se comprova ao
observarmos o quanto tem havido uma espetacularizagéo de alguns procedimentos
policiais e de toda fase de julgamento na esfera penal. Mas, enquanto isso, 0S
presidios estdo cada vez mais distantes das cidades, mais fechados, mais velados,
sem possibilidade de qualquer contato entre a sociedade civil e os apenados.

A consolidacéo deste preconceito com relagdo aos apenados pode se verificar
através da imensa concordancia de brasileiros com a frase “bandido bom é bandido
morto”, segundo informacgdo do Anuério de Seguranca Publica do Brasil (FORUM
BRASILEIRO DE SEGURANCA PUBLICA, 2016). Este quadro da maioria permanece
em todos o0s grupos perguntados (sexo, idade, escolaridade, renda familiar, regido do
pais, natureza do municipio, porte do municipio, nimero de habitantes), o que indica
uma enorme solidificacdo do preconceito em relagdo aos apenados na nossa

sociedade.

O encarceramento como prova e consequéncia do racismo contra pretos e
pardos no Brasil

Sobre esta questao é importante retratar as consideracdes feitas por Foucault

(2005), no curso dado no College de France, intitulado Em defesa da sociedade, mais
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especificamente na aula de 17 de marco de 1976, acerca do biopoder e da maneira
como este, que antes significava controle sobre a vida, passou a ser usado como
instrumento de morte, principalmente nos regimes totalitarios.

Para Foucault (2005, p. 290), biopoder trata-se de:

um conjunto de processos como a proporcdo dos nascimentos e dos 6bitos,
a taxa de reproducdo, a fecundidade de urna populacdo, etc. Sao esses
processos de natalidade, de mortalidade, de longevidade que, justamente na
segunda metade do século XVIII, juntamente com urna porgao de problemas
econdmicos e politicos (os quais ndo retorno agora), constituiram, acho eu,
0s primeiros objetos de saber e os primeiros alvos de controle dessa
biopolitica.

O biopoder, colocado por Foucault (2005) como estratégia de controle sobre a
vida, ocorre quando a biopolitica tira de dados como taxa de natalidade, da morbidade,
das incapacidades bioldgicas, entre outras, o seu saber, para depois aplicar o seu
poder. Desta maneira, muda-se o paradigma do poder soberano, que consistia no
poder de fazer morrer, passando para o biopoder que, na contramao da soberania,
faz viver e deixa morrer, segundo Foucault (2005, p. 295): “Ora, agora que o poder é
cada vez menos o direito de fazer morrer e cada vez mais o direito de intervir para
fazer viver.”

Porém, a partir da entrada do racismo nos mecanismos de poder, ele passou a
operar como método para decidir o que deve viver e o que deve morrer. Nas palavras
do autor: “Com efeito, que é o racismo? E, primeiro, o meio de introduzir afinal, nesse
dominio da vida de que o poder se incumbiu, um corte: o corte entre o que deve viver
e 0 que deve morrer” (FOUCAULT, 2005, p. 304).

Vale lembrar que quando se fala em morte, ndo se trata apenas de assassinar
diretamente as vitimas do preconceito praticado pelo Estado, segundo Foucault (2005,
p. 306): “E claro, por tirar a vida ndo entendo simplesmente o assassinio direto, mas
também tudo o que pode ser assassinio indireto: o fato de expor a morte, de multiplicar
para alguns o risco de morte ou, pura e simplesmente, a morte politica, a expulséo, a
rejeicéo, etc.”.

Vale lembrar que mesmo no caso dos judeus no nazismo, a sedimentacéo do
preconceito se deu primeiramente com o afastamento deles da sociedade, dificultando
a sua vida ao maximo, para apenas depois disso passar a pratica do assassinio direto

deles nos campos de concentracéo.
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Voltando ao tema da presente secdo, tendo em vista o perfil do racial do
apenado brasileiro, no qual mais de 65% dos presos sdo pretos e pardos?, a
sedimentacdo do preconceito contra o presidiario brasileiro é também prova do
racismo contra pretos e pardos em nosso pais.

Tais dados comprovam que a marca da delinquéncia no Brasil tem cor e que 0
racismo adentrou nos mecanismos de biopoder e marcou quem o estado pode “deixar
morrer’. Faz-se isso tornando mais dificil a vida de pretos e pardos, marcando-0s
como criminosos, assassinando-os direta e indiretamente, vigiando-os e punindo-os.
Ou seja, o perfil prisional brasileiro é prova e consequéncia do racismo praticado pelo

estado brasileiro.

Considerac0des Finais

Ao longo da presente investigacdo, pudemos verificar como o conceito de
delinquéncia cunhado por Michel Foucault possui relevancia para o entendimento do
fendmeno do encarceramento porque, mesmo fracassando na ressocializagédo e na
diminuicdo da criminalidade, as pris6es ainda sao inquestionaveis como método de
execucdo penal. Vimos também que a estigmatizacdo de uma pessoa como
“delinquente” contribui para a solidificagao de preconceitos em relagao aos apenados,
dificultando seu adequado retorno ao convivio publico.

Estudamos a relacdo diretamente proporcional entre responsabilidade moral e
distancia social e, ao observarmos a Historia, em especial os casos dos judeus na
Alemanha nazista e dos negros nos guetos dos Estados Unidos, compreendemos
como a produgéao de distancia social foi utilizada em processos de consolidacdo de
preconceitos em relacdo as minorias.

Sob esse enfoque, pudemos confirmar a hipétese de que a distancia fisica entre
0S presos e a populacdo em geral tem trazido como consequéncia a auséncia de
responsabilidade moral da sociedade em relacdo aos apenados. A prisédo no Brasil
tem feito, assim, com que atitudes do poder em relacdo aos presos se tornem atos
adiaféricos, ou seja, fora do universo das responsabilidades morais dos cidadéaos.

Desse modo, o fato de os apenados serem removidos do meio da sociedade e

* Segundo dados do Departamento Penitenciario Nacional: 16,06% de pretos e 49,93 % de pardos (Cf.
DEPARTAMENTO PENITENCIARIO NACIONAL, 2020).
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condenados a viverem segregados parece facilitar a criacdo de imagens
preconceituosas a respeito deles.

Ora, faz-se necesséario que tais imagens sejam desconstruidas, pois €
preocupante percebermos que o0s caminhos trilhados em casos de extremo
preconceito ao redor do mundo poderiam hoje estar sendo repetidos em relacédo a
outros grupos também em situacédo de vulnerabilidade social. Para isso, € apropriado
reduzir o distanciamento social para se obter maior comprometimento moral.

Concluimos pela necessidade de o poder politico criar mais espacos de
aproximacdo entre a sociedade civil e os apenados, para que se diminuam o0s
preconceitos e a adiaforizacdo em relagéo aos presos e, consequentemente, para que
haja a possibilidade de uma melhor ressocializagdo. Caso contrario, até onde tal
indiferenca moral poderia chegar, apenas a Histéria seria capaz de nos responder.
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RESUMO

O argumento apresentado nesse artigo enseja reunir, apresentar e discutir as
evidéncias que vinculam as categorias do trabalho, do social e da hist6ria a compulséo
e ao automatismo provenientes do universo da necessidade e as imposi¢des impostas
pela reproducéo do ciclo vital.

Palavras-chave: Trabalho. Questdo social. Filosofia da Historia. Necessidade. Ciclo
vital.

ABSTRACT

The argument stated in this article aims to put together, to show and to discuss the
evidence that link the categories of labor, social and history to compulsion and
automatism arising from the universe of necessity and the obligations forced by the
reproduction of the life cycle.

Palabras-clave: Labor. Social Question. Philosophy of History. Necessity. Life cycle.

Nossa pretensdo ndo é dissecar analiticamente os meandros do conceito do
trabalho, da questdo social e da Filosofia da Histéria em Hannah Arendt, mas
apresentar uma perspectiva que propicie um elo compreensivo capaz de nos ajudar

no esclarecimento desses temas no interior das reflexdes da autora. A ideia é liga-los
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ao fendbmeno totalitario e ao dialogo de Arendt com Marx, na nossa compreensao,
transformado em dialogo com a modernidade e seus valores.

Boa parte do que vamos propor tem inspiragcao na obra Homo Sacer, de Giorgio
Agamben. A énfase na naturalizacao, isto é, no racismo, no ciclo vital, na vida nua
para compreendermos as experiéncias totalitarias em Arendt permite a articulacéao
apropriada das questdes em pauta. Esse aspecto foi posto quando Arendt associou 0
totalitarismo a redugcdo dos homens a meros portadores da vida, como verificamos na
sua critica aos direitos humanos em Origens do totalitarismo (1951) e a “animais
laborantes” presente no final do texto “Ideologia e terror”, adicionado a segunda edicéo
dessa mesma obra em 1958.

Esse € o caminho a partir do qual se torna frutifero o dialogo com a apropriacéo
ideolégica de Marx, o marxismo. Como sabemos, apds a publicacdo de Origens do
totalitarismo, em 1951, Arendt foi bastante cobrada pelo pouco espaco dedicado ao
totalitarismo soviético. Ela aceita a critica, embora a justificasse pela falta de acesso
aos documentos oficiais. Resolve, entéo, incentivada especialmente por Karl Jaspers,
a enveredar nessa direcao.

Atualmente temos acesso a varios textos e versfes dessa pesquisa iniciada
por Arendt depois de 1951. Sabemos que ela cadastrou e obteve financiamento para
um projeto de pesquisa na Fundagcdo Guggenheim visando escrever um livro sobre os
“elementos totalitarios do marxismo”. Varias experiéncias de pensamento foram feitas
por Arendt nesse periodo. A impresséo que se tem € que este ndo era um lugar em
gue ela se sentisse muito a vontade. Embora achasse justa a critica ao marxismo, ao
uso ideoldgico do pensamento de Marx, achava incorreta a relagdo causal entre Marx
e o totalitarismo russo, assim como entre o nazismo e o pensamento de Hegel ou de
Nietzsche. Querer responsabilizar esses pensadores pelo totalitarismo é desconhecer
a trama que urde os acontecimentos.

E a revolucdo industrial e a revolucéo francesa que colocardo as condicdes
factuais daquilo que sera objeto das reflexdes de Marx, e ndo o contrario. Sempre que
tinha oportunidade, Arendt lembrava Benjamin Constant que, ao criticar Rousseau,
rejeitava se igualar aos seus detratores. Talvez o medo de que as discussfes com
Marx caissem na vala comum da batalha ideoldgica, travada por ocasido da guerra
fria, fez com que esse livro nunca tenha vindo a lume. Na verdade, o melhor dessas

pesquisas € encontrado em textos onde o confronto com Marx néo € o centro, como,
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por exemplo, no seu minucioso estudo sobre as atividades humanas em A condicao
humana, assim como em Entre o passado e o futuro, especialmente nos textos “A
tradicdo e a época moderna”, “O conceito de Historia” e “O que € liberdade”, bem
como no seu livro Sobre a revolugéo.

ApOs compreender que ao totalitarismo € inerente o processo de naturalizacao,
isto é, a reducdo do homem a um animal da espécie humana, a ansia de fabricar o
ser humano a partir dos critérios raciais ou da futura sociedade dos trabalhadores,
Arendt passa a uma importante discussdo sobre as atividades humanas, cuja
finalidade € expor o tipo de vinculo humano que cada uma produz ou possibilita e,
principalmente, confrontar-se com a mentalidade do animal laborante que se
universalizou. Mostrar a ligacdo da animalizagdo dos homens com a mentalidade
funcionalista, economicista, consumista, progressivista, destruidora da natureza, bem
como com a decadéncia da politica € o ponto axial para a pensadora. Nesse percurso,
Arendt fara um didlogo com a tradicdo, com o pensamento de Marx, e se dirigird a
modernidade guiada pelo par categorial necessidade-liberdade.

Hannah Arendt identificou na experiéncia totalitaria uma ruptura com a tradicao
de pensamento politico ocidental. O totalitarismo implicou na inviabilidade das formas
tradicionais de pensamento para compreendé-lo. Para Arendt, estavamos diante de
uma forma de governo completamente nova, pois escapava as tipificacées das formas
de governo presentes na tradicdo. As antigas formas de governo (aristocracia,
monarquia e democracia ou republica, monarquia e tirania) apontavam, cada uma a
seu modo, para uma proposta de forma de vida humana livre da violéncia, mesmo que
ao modo da contrafacdo, como na tirania. O arbitrio tirdnico deixava intocada a esfera
privada. O novo do totalitarismo € a assuncdo do naturalismo como postura, a
renlncia tacita da relacdo entre governo e politica, a escolha da violéncia sem fim
como base de sustentacdo do governo. Nenhuma opressao anterior, como na
escravidao, no despotismo e na tirania, pode ser igualada ao totalitarismo, uma vez
gue esse tinha como emblema maior os campos de exterminio. Mesmo na escravidao,
ao usar o homem como instrumento, a opressdo e a violéncia ndo chegavam ao
extremo da morte.

A morte e a mais completa soliddo presente nos campos de exterminio nunca
haviam se constituido em principio de governo. O inicio de tudo € identificado por

Arendt nos processos de naturalizacdo das massas, na sua transformacao em meros
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seres viventes, em mera vida natural e, como tal, manipulaveis ideologica e
fisicamente. As formas de governo na tradicdo indicavam uma tentativa de propiciar
um habitat ao animal humano capaz de fomenta-lo como um ser humano, isto é,
viabiliza-lo como ser dotado de transcendéncia, de liberdade e de grandeza. E essa
ligacdo entre politica e transcendéncia que perdemos com 0s eventos totalitarios. A
escolha pela primazia da necessidade na modernidade, levada a cabo nas
experiéncias totalitarias, € o parti pris a partir do qual podemos compreender as
categorias do trabalho, da questéo social e a filosofia da histéria em Arendt.

Esse caminho ndo é novo. Esta na base do surgimento da proépria Filosofia
Politica. Segundo Arendt, a prioridade da Vita Contemplativa sobre a Vita Activa, da
bios theoretikos sobre a bios politikos na tradic&o j& indicava uma ruptura com a ideia
original de politica que a ligava a esfera da liberdade. Somente ancorados nessa
ligacdo podemos compreender a defini¢cdo corrente na Grécia antiga do homem como
animal politico e falante. Viver com os outros na forma da fala, e ndo da violéncia, era
a marca maior do descondicionamento humano das suas determinacdes instintivas,
biolégicas e da sua aparicdo como ser falante. Segundo a tradicdo metafisica classica,
o homem so6 é livre quando esta na completa e inefavel solitude inerente a
contemplacédo daquilo que € para sempre, isto €, na companhia das coisas eternas,
distante das passageiras e imperfeitas coisas humanas. Foi esse raciocinio que fez a
tradicdo filosofica ligar politica a necessidade. Sua dimenséo contingencial, mortal,
passageira, a presenca perturbadora dos outros, fez com que fosse assimilada ao
campo das necessidades. O homem, assim, s6 € livre quando ndo esta na presenca
perturbadora dos outros, nem guiado pelas demandas corporais. O entrelacamento
entre a politica, a temporalidade e as demandas compulsivas do corpo provocou o
nivelamento de todas as atividades humanas ao reino da necessidade. Assim,
somente o filésofo € livre, justamente na medida em que renunciou a qualquer
envolvimento com a Vita Negotiosa. Nessa perspectiva contemplativa, qualquer
engajamento nas coisas humanas mostra que ainda estamos presos as correntes da
necessidade, mesmo na atividade considerada a mais livre, no caso, a politica.

Outra ruptura vai acontecer na modernidade. N&o s6 porque passamos a contar
com uma inversao da contemplacéo para agao, mas, principalmente, com o primado
do trabalho sobre as demais atividades humanas. Essas inversdes reforcaram a

compreensao da politica vinculada ao campo das necessidades e que se desdobram
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nas categorias da sociedade e da questdo social. Essa inversdo sera mais complicada
e perigosa, pois ndo sera mais apenas tedrica, como na antiga primazia metafisica da
vida contemplativa. Trata-se ndo s6 da glorificacdo tedrica, mas também prética do
reino das necessidades. Nesse momento, teremos a organizacdo das sociedades
humanas sob o prisma da glorificacdo do trabalho, da resolu¢cdo da questédo social
através do progresso, norte das filosofias da histéria que surgirdo espelhadas na
moderna ideia de que “a liberdade € a consciéncia da necessidade”. Para Arendt,
emerge dai a renancia a constru¢cdo de um mundo, de um habitat humano capaz de
produzir a igualacédo, a liberdade e a justica entre os homens. Vale dizer, a questao
central para Arendt € que a modernidade, e sua escolha pela necessidade, esta
acarretando a animalizacao e tudo o mais que isso significa: rentncia ao tipo politico
de vinculo humano, crescimento da solidao, da violéncia e funcionalizacdo de todas
as atividades, na medida em que passam a ser vistas exclusivamente em sua relacao
com O processo reprodutivo, com a capacidade de repor e salvaguardar a
sobrevivéncia e 0 consumo da espécie humana.

A essa primazia da necessidade se unem 0s principais pontos que serao
ressaltados por Arendt ao longo das suas obras em relacdo ao trabalho, a questéao
social e a filosofia da histéria. Arendt ird questionar a ideia do trabalho como a
atividade produtora do homem, da violéncia como parteira da histéria, da questao
social como valor absoluto, da politica como meio do metabolismo econémico-social,
da histéria como algo que possa ser fabricada e do progresso como o sentido trans-
historico da historia.

O declinio dos vinculos politicos e a ascensdo dos vinculos econdmicos serao
confrontados por Arendt através da tematizacdo da especificidade das atividades que
compdem a vita activa: o trabalho, a obra e agédo. Essa divisdo ndo pode ser entendida
como metafisicamente fixa. O que norteia Arendt é perscrutar a prevaléncia da
mentalidade e da forma de organizacéo prépria ao universo do trabalho como padréo
a ser seguido em todas as interagcbes humanas. Isso provocou a funcionalizacao, a
reducao de todas as atividades humanas a mero suporte do ciclo vital. Assim, elegeu-
se o trabalho e a economia como os valores capazes de avaliar todas as atividades
humanas, mesmo as mais espirituais como a arte, a religido, a poesia. Temos, assim,

a laborizacéo de tudo.
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O trabalho € atividade encarregada de garantir a sobrevivéncia humana, pois
nela o homem nado se eleva ao humano, mas mantém-se como um exemplar da
espécie humana. O vinculo tipico dessa atividade é social, coletivo, mantendo, porém,
o individuo, paradoxalmente, na solid&do. Trata-se de uma ligacdo muda e ditada pelo
enfrentamento da escassez, atividade na qual os homens se encontram envolvidos
para solucionar as demandas concernentes a sobrevivéncia (que isso seja feito numa
situacdo de abundancia néo altera a légica, pois o padrdo € o mesmo). E uma uniéo
constrangida pela obrigagéo de repor as condi¢gdes biolégicas da espécie.

A atividade do trabalho ndo funda uma comunidade e as pessoas tendem a
experimentar a falta de sentido quando a vida se reduz a essa dimensao. Extrapolar
essa atividade e ergué-la a modelo é funcionalizar a vida, submeté-la ao crivo
econdmico é burocratizar as relagdes humanas e reduzir a politica & administragdo.
Segundo Arendt, esse é o objetivo maior da sociedade dos trabalhadores, a ditadura
do proletariado, na qual a politica deixa de existir e no seu lugar é colocada a simples
“administracido das coisas”. Isso possibilita a coisificagdao dos homens.

A laborizacdo dos vinculos gerou a massificacdo e a descartabilidade dos
homens como humanos, capazes de produzir um mundo mediado pelo sentido
proveniente do discurso e da agéo. A laborizagcédo da sociedade produziu a sociedade
de consumo, na qual as facilidades produzidas pela tecnologia sdo casadas com a
soliddo, com o medo dos outros e com a violéncia generalizada. A questéao chave para
Arendt € que uma sociedade literalmente de trabalhadores é incapaz de viabilizar um
mundo comum capaz de proteger os homens e potencializar a vida para além do seu
circulo funcional, bioldgico. Pelas caracteristicas inerentes ao trabalho, tende a ser
violenta, pois s6 sabe lidar com a vida no seu sentido natural, onde prevalece o
sucesso do mais forte ou do mais bem adaptado.

Arendt ndo é contra o social e o trabalho, mas ao fato dessa dimenséo, ao se
tornar padrdo para tudo, inviabilizar a politica, as pertencas comunitarias, 0 mundo
comum que segue outra logica. A légica da necessidade é a coercéo, a forca, a
violéncia. A légica da politica, no sentido arendtiano, é a grandeza, a liberdade, a
fundacédo de espacos de apari¢édo, de associagao entre os cidadaos como portadora
de poder e da cidadania como participaco efetiva. E a recuperaco desse universo,
cada vez mais em diluicdo, que Arendt dedica todos os seus esforgos intelectuais.

Sem a fundacdo desse mundo comum, podemos ter a solu¢cdo de todos 0S n0ssos
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problemas de escassez, mas ao preco da liberdade dos homens como seres capazes
da fala e da solidariedade politica.

O trabalho superpds-se a atividade da fabricagéo. O animal laborans venceu o
homo faber. A modernidade nasce dando realce ao homo faber, a capacidade humana
de construir e realizar obras. O homo faber é construtor de objetos mundanos e seu
critério é o uso, a utilidade. Os objetos construidos pelo homo faber sédo feitos para
serem usados, e ndo consumidos. Além disso, a atividade do homo faber exige o
isolamento como condicéo para realizagao das suas obras. Essa era a razao do povo
grego ter grande apreco pelos objetos artisticos, mas pouco valor atribuia ao
banausico solitario modo de viver. O modo de vida do artesdo e do artista ndo podia
ser universalizado para as relagbes humanas, pois implicava uma postura violenta,
dominadora sobre a natureza. Além disso, o isolamento a ela inerente implicaria o fim
da polis, lugar da aparicdo do homem como ser livre, capaz de falar, de se comunicar
e de cuidar do mundo comum.

A politica moderna nasceu sob o signo dos valores do homo faber. O Estado é
entendido, inicialmente, como um artificio, como algo fabricado e que, por sua vez,
detém a posse legitima dos instrumentos violentos e do seu uso. O Estado moderno
nao se preocupa em fundar vinculos politicos, mas em garantir a seguranca e a
sobrevivéncia de todos, pois baseia-se numa pratica representativa na qual a maioria
é liberada da atividade politica e se dedica exclusivamente aos seus interesses
privados. Ele é fundado em cima de uma sociedade atomizada, homogeneizada
unicamente pelo vinculo natural, a nacdo. A garantia da sobrevivéncia da nacéo é a
funcdo primeira da politica. O crescimento das sociedades massificadas e
consumistas evidencia que os valores do homo faber foram vencidos pelos padroes
do trabalho na contemporaneidade.

Por ultimo, temos a acédo e sua ligacdo com o vinculo politico. Ela €, entre as
atividades, a Unica relacionada diretamente a liberdade, a capacidade humana de
fundar um mundo capaz de obstar a voracidade natural, gerar uma igualacao artificial
dos humanos e, assim, potencializar a vida, liberando-a das suas determinagcfes
meramente bioldgicas. A acdo esta ligada a vida como bios, como forma de vida, e
nao apenas como zoé, a vida no seu sentido biolégico. Essa atividade nao se realiza
na soliddo, nem no isolamento. E a Gnica atividade humana que n&o pode acontecer

se os homens ndo estiverem reunidos. A acdo acontece sempre em conjunto,
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pressupde uma polis, uma comunidade fundada através da mediacdo do logos, da
razdo como discurso, fala. A acdo funda um mundo capaz de estabilizar e proteger a
vida humana, dota-la de transcendéncia. O critério para medir a acdo € a grandeza, a
capacidade de potencializar a vida, de descondicioni-la, imortaliza-la e vivé-la num
mundo comum. Sem mundo comum, a acao nao € fruto da liberdade e se vé enredada
nas malhas da violéncia e dos constrangimentos mudos da vida em sua nudez. Sem
vida comum, a liberdade transforma-se em livre-arbitrio, assunto da vontade e da
intimidade, coisa da soberania e de sua tendéncia a dominar os outros. Sem o mundo
comum, a vida vagueia desprotegida nos desertos das sociabilidades laborantes.
Essa € arazdo de Arendt recorrer, costumeiramente, aos principios juridicos romanos,
tais como suum cuique, pacta sunt servanda, consensus juris e constitutio libertatis.
Com isso ela queria realcar que a natalidade, o segundo nascimento ou o inicio da
insercdo do individuo numa comunidade pressupfe um sistema de protecdo, um
modo de lidar com os assuntos humanos capaz de resguardar e incentivar as
pertencas humanas. E nessa direcéio que ela interpreta o suum cuique (dar a cada um
o que lhe pertence).

Diferentemente da moderna e hobbesiana defesa do teeum e do meum, Arendt
interpreta politicamente o suum cuique. Esse principio romano significa que sem uma
comunidade fundada politicamente, a igualdade é vazia. Sem a res publica nenhum
respeito € garantido. E € assim que Arendt interpreta o igualitarismo universal
moderno: um igualitarismo que nos nivela por baixo, na necessidade, e ndo na
liberdade. Trata-se de uma igualdade natural, abstrata, sem sustentacdo em canais
viabilizadores e protetores da comunicacdo humana, tais como a cultura, a memoria,
a educacéo, a organizacéo politica, o direito, etc. Vale dizer, a igualacdo pressupde o
mundo artificial da politica, a constitutio libertatis, a pertenca a uma republica, a uma
polis. Sem ela, temos a igualdade universal, mas sem garantia e espaco de realizagao.
Na mesma linha sinaliza o recurso arendtiano ao pacta sunt servanda. Sem a
promessa e a boa fé de que todos respeitardo as leis e os contratos, nenhuma
liberdade e igualdade séo possiveis. Esse principio do direito romano garante que 0s
outros, a comunidade, dardo o suporte para que se possa ser respeitado como livre e
igual. Os pactuantes, os contratantes, 0s socii, 0s associados séo os iguais. Sem as

pertencas, o direito se transforma em norma abstrata, vazia.
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Com esses elementos temos condicbes de compreender a dificuldade de
Arendt em aceitar a questéao social como evidéncia politica. A leitura de Arendt pde a
guestao social no interior da primazia da necessidade pelos modernos, na medida em
que essa opcado usurpou o lugar da politica, da liberdade. A questdo social impde-se
de forma constrangedora, compulsivamente, pois segue a légica da vida em sua
dimensao bioldgica. Ela se impde sem conversa, debate ou deliberacdo. Diante da
necessidade da questdo social, toda liberdade € luxo. Sendo assim, Arendt ndo se
contrapde a questdo social nem retira a importancia dos fatores econémicos. O que
ela rejeita € pagar essa atencao e importancia com a liberdade e a esfera politica. Se
aderir a questao social implicar na renuncia ao cuidado com o mundo comum, ao
sistema artificial de igualacdo humana, entdo ndo vale a pena, pois a vida que a
questado social quer salvar estard em perigo ndo mais de experimentar as agruras da
escassez, mas de perder-se diante da massificacdo, da opresséo dos tiranos ou da
ameaca do exterminio nas estratégias contemporaneas de equilibrio das populacées.

A questao social deu o engate que a Filosofia da Histéria necessitava. Através
dessa conexao, tivemos a perversao da acao politica nos regimes totalitarios através
da naturalizacdo da historia nas ideologias totalitarias. Desse modo, a eternidade do
ciclo vital invadia a relatividade inerente as coisas humanas e Ihe dava um teor
absoluto. Esse tema se desdobra desde o inicio das reflexdes arendtianas e esta
presente em Ideologia e Terror, n’A Condicdo Humana, em Entre o passado e o futuro
e em Sobre a Revolugcdo. A busca da estabilidade para o universo contingencial e
imprevisivel da politica sempre foi tentado. A solucdo filoséfica recaiu na
fundamentacdo absoluta, externa ao espaco publico, mas permaneceu apenas
tedrica. A solucdo totalitaria ocorreu quando os homens de agdo encontraram na
natureza ou na historia formas de autorizacdo absoluta para suas decisdes e acdes.
Rejeitando as solu¢des politicas, relativas, mediadas pelos pactos e promessas, pela
constitutio libertatis, viram na questéo social a dimensao capaz de justificar as agoes
a partir do necessitarismo natural ou histérico.

A Filosofia da Historia, assim retirou, por um bom tempo, a importancia da
Filosofia Politica. Os temas classicos da Filosofia Politica, como forma de governo,
liberdade, divisdo dos poderes, constituicdo, direitos, etc. ficaram sem importancia
diante da aplastante e demolidora urgéncia das caréncias sociais a serem resolvidas

e que, per se, justificavam a desconsideracao e até a postulacéo do fim da politica. O
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cidaddo age considerando suas circunstancias e sem a certeza sobre o futuro. Os
agentes totalitarios sdo fabricadores da histéria, agem como se tivessem o
conhecimento do futuro, como autores, e ndo como agentes. Creem que a histéria é
resultado da violéncia e que a violéncia é a parteira da humanidade. Como sabemos,
Arendt acredita que € a fundacéo, as associacdes, 0s pactos, os acordos que fundam
a humanitas. A compreenséao da historia de Arendt ndo é sacrificial, mas fundacional.
Sao as acgles especificas, os acontecimentos (story), com comeco e fim, que juntos
vao formar e compor a Histéria da humanidade (History), cujo fim é desconhecido. O
progresso como a chave do conhecimento da Historia da humanidade no seu todo vai
dota-la de um apelo e importancia metafisica, diante da qual as coisas atinentes ao
universo da politica ndo tem quase nenhuma significacdo. O progresso pretendeu
desvendar todos os mistérios do futuro e, assim, transformou a a¢éo politica em acdo
historica. Através dela era possivel fabricar, ser autor da historia, e ndo apenas agir
nela. Na Filosofia da Historia verificamos a passagem da necessidade social a
necessidade histérica, ao programa estratégico e Unico de acao. Isso ocorreu pela
assimilacao do conceito moderno, técnico e experimental, da natureza como padrédo
para compreender e produzir a historia. Sabendo-se o0 que nos aguarda no futuro, a
histéria se torna um processo automatico, cujo Unico lugar reservado a acao é
antecipa-lo ou ser por ele devorado.

Assim, acreditamos que o tema da necessidade e liberdade em Arendt tornam
possivel a compreensédo da intima relagdo entre o universo do trabalho, da questédo
social com a filosofia da histéria e aponta, ao mesmo tempo, como a supremacia da
necessidade em detrimento da liberdade estd causando sérios problemas as
sociedades contemporaneas, tornando-as violentas, consumistas, sem memoria e
prototalitarias. Segundo Arendt, a imbricacdo entre politica e necessidade provocou o
esquecimento e a perda do tesouro das experiéncias politicas originais: a polis grega,
a Republica romana, a Comuna de Paris, os Réates alemaes, os Sovietes, a revolta de
Praga e tantas outras. Do mesmo modo, essa proximidade categorial gerou a
hegemonia da politica como soberania, fincada no Estado-nacdo; as experiéncias
totalitarias; a democracia formal de massa; a cidadania representativa, etc.

A maioria dessas experiéncias e padrdes politicos ficaram a meio caminho da
libertacdo. Fixaram-se na libertacdo da opresséo dos tiranos ou da escassez material

e, em muitos casos, 0 passe seguinte foi o totalitarismo. Desta maneira, renunciaram
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a fundacdo politica da liberdade, a Constitutio Libertatis. A reverséo dessa logica, em
Arendt, passa pela retomada das coisas menores, sem pretensdes de solugdes finais,
mas capazes de dar algum sentido a vida, enlaca-la nas redes e pertencas
comunitérias, na participacdo das solu¢des dos problemas comuns, na recuperacao
dos poderes e na organizacdo dos cidadaos. Trata-se de outra aposta, desta vez
calcada na importancia do investimento da sociedade em direcdo da politica, da
liberdade, das associa¢cées humanas, da aceitagdo do homem como um ser capaz de
iniciar, de agir e fundar. Estamos numa encruzilhada, e a op¢cédo de Arendt €, sem
duvida, pela recuperacéo do sentido da acéo e da liberdade publica, pois os homens

nasceram para comecar, nao para morrer.
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RESUMO

Este trabalho objetiva estimular uma reflexao ética a partir do dialogo Goérgias, de
Platdo, em dialogo com a hermenéutica filoséfica de Hans-Georg Gadamer, além de
langarmos mao, quando se mostrar necessario, de outras obras, a fim de ratificar a
nossa interpretacéo do dialogo platénico que nos dispomos a investigar. Através de
sua critica a pratica retdrica, Platdo apresenta multiplos argumentos em favor da
filosofia, uma atividade (praxis) fundamentada em principios éticos completamente
distintos daqueles defendidos por seus interlocutores e pelo senso comum de seu
tempo. Procuraremos demonstrar que a atualidade dos dialogos platénicos pode
contribuir para a reflexdo de nossas proprias questoes.

Palabras clave: Etica. Retérica. Filosofia.

ABSTRACT

This paper aims to stimulate an ethical reflection based on the dialogue Gorgias by
Plato, establishing a dialogue with the philosophical hermeneutics of Hans-Georg
Gadamer, besides resorting, when necessary, to other works in order to ratify our
interpretation of the Platonic dialogue that we intend to investigate. Through his
criticism of rhetorical practice, Plato presents multiple arguments in favor of philosophy,
an activity (praxis) based on ethical principles completely different from those defended
by his interlocutors and the common sense of his time. We will try to demonstrate that
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the actuality of the Platonic dialogues can contribute to the reflection of our own
questions.

Keywords: Ethics. Rhetoric. Philosophy.

Introducéo

Platdo torna evidente, no didlogo Goérgias, a sua critica a retérica (rhetoriké),
descaracterizando-a enquanto arte (tékhne), tendo em vista a consolidagdo da
dialética como o método mais adequado para conduzir a razdo e o discurso. No
Gorgias, o rétor é analogo ao sofista?, na medida em que ambos possuem como
ocupacgao a persuasao da audiéncia através do prazer que eles podem proporcionar,
seja pela beleza do discurso, o apelo as paixdes ou a fala voltada para o senso
comum. Para tanto, € necessaria uma adequacéo da linguagem para cada tipo de
publico, bem como para cada assunto a ser debatido.

Tudo o que é dito possui um unico propdsito: conquistar a opinido da audiéncia.
Por isso é razoavel que nao componha o discurso nada que desagrade a maior parte
do publico, de modo que um bom rétor é aquele que sabe fazer uso do l6goi
adequadamente, isto €, de acordo com o tipo de audiéncia. Além disso, os rétores nao
possuem verdadeiro conhecimento sobre os temas que se propdem discursar. Ha
alguns motivos para isso, dentre eles n&o acreditar em uma verdade, relativizagao de
todas as coisas, ou até mesmo nao considerar que a verdade possa ser conhecida
pelo homem?3. Platdo reprova as disputas guiadas pela retérica, visto que nelas néo
ha comprometimento com o que é verdadeiro.

A retérica (rhetoriké), contrariamente a posigcao de Platdo no dialogo Gdrgias,

era considerada uma arte (tékhne) admirada por todos na pdlis, haja vista sua

2 E importante ressaltar a distingdo que existia entre o rétor e o sofista. Enquanto os sofistas sdo
definidos por Platao como aqueles que se valiam da retdrica (rhetoriké) com o Unico fim de persuadir o
publico, por outro lado, o rétor é aquele que se utiliza da retérica (rhetoriké) mas também dos seus
conhecimentos, seus discursos possuiam um esfor¢o em dire¢do a verdade. Como & expresso por
Sdcrates sobre os dois tipos de persuasdo, um que objetiva incutir opinides através da crenga mas sem
compromisso com o saber e o outro tipo de retérica (rhetoriké) que possui como base o conhecimento
(PLATAO, 2016, p. 197).

3 Em uma de suas obras, intitulada Sobre o ndo ser, Gorgias expressa de modo axiomatico o seu
posicionamento sobre a verdade: “O ser ndo existe; se existisse, ndo poderia ser reconhecido; mesmo
que fosse conhecido, ndo poderia ser comunicado a ninguém”.
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importancia para a praxis politica. Ela era definida de modo primario pelo Gérgias
platénico como a arte (tékhne), pratica fixada no elogio e no confronto?, cuja finalidade
€ a persuasao (RIBEIRO, 2015, p. 154). Polo, ao ser submetido aos elenchos, é
menosprezado por Sécrates, porém, ndao € apenas Polo que esta submetido a ironia
socratica, mas através da atividade dialdgica (dialégesthai), Platao utiliza-se de um
elemento dramatico para criticar indiretamente o estatuto da retérica (rhetoriké), tendo
em vista sua atuagao na palis.

Pautado na distingdo entre exibigao (epideixis) e a pratica dialégica marcada
pelo movimento dialético da pergunta e da resposta, as divergéncias vao revelando-
se essencialmente de carater (éthos), que atravessam todo o dialogo Gorgias,
especialmente a disputa sobre o que € o justo e o injusto, 0 bem e o mal, a verdade e
a falsidade, o belo e o vergonhoso e, como o vergonhoso é também mau, acerca do
injusto e do falso®.

Através de analogias, Socrates distingue o procedimento dialdgico
(dialegesthai) através de predicagcbes e de modo dualista. O dialogo, o discurso da
filosofia (brakhulogia), consiste numa preciséo discursiva, isto €, exige clareza sobre
0 que esta sendo discutido desde os seus pressupostos, enquanto a exibigao
(epideixis), que corresponde ao discurso da retdrica (makrologia), abrange os
discursos extensos e imprecisos, implicando na obscuridade.

Os temas séo abordados pelos dois tipos de discurso de dois modos distintos:

4 Na retorica, Aristoteles distingue o discurso retérico em trés géneros, sao eles: deliberativo (exortagao
ou dissuasao) discurso ideal para as Assembleias, a fala esta voltada para o futuro, afinal decisdes
serao tomadas, judiciario (acusacgao e defesa) discurso ideal para os Tribunais, a fala esta voltada para
0 passado, deve-se demonstrar a inocéncia ou culpa de um evento que ja ocorreu, e o epiditico (elogio
ou vitupério), este é o género em debate no Gérgias, d4-se nos outros dois géneros do discurso retérico.
Cada um destes géneros corresponde a trés tipos de ouvintes. Como expresso na seguinte passagem:
“Em numero, as espécies da retdrica sao trés, e o mesmo tanto resulta ser também os ouvintes dos
discursos. O discurso se constitui de trés coisas: daquele que fala, daquilo a respeito do que se fala, e
daquele a quem se fala, e o fim é em vista deste (refiro-me ao ouvinte...)"

5 No dialogo intitulado Protagoras, Platédo investiga a natureza das virtudes (arétai) e a possibilidade de
todas elas corresponderem a uma Unica coisa e possibilidade de ensina-las. Aqui nos interessa a
natureza das virtudes (arétai) e a possibilidade de sua unidade. Platdo defende a tese de que as
virtudes (arétai) correspondem a um carater (éthos) comum, isto &, a sabedoria (sophia). As virtudes
(arétai) nao sao idénticas, ndo existe um vinculo entre elas de modo que quem conserva uma virtude,
tenha que possuir as demais. Também, cada uma delas pode ser desenvolvida em “graus” diferentes,
isto é, o desenvolvimento das virtudes (arétai) depende inteiramente da nossa disposi¢do para ser,
pois, cada agao (praxis) ética (éthos) nos define e nos molda como animais que possuem existéncia
(PLATAO, 2017, p. 439-441). Também no Filebo é possivel verificar que Sécrates defende que: “...0
pensamento, a inteligéncia, a memoéria e o que lhes for aparentado, como a opinido correta e o
raciocinio verdadeiro, sdo melhores e tém mais valor que o prazer para tudo quanto for capaz de tomar
parte nessas coisas...” (PLATAO, 2012, p. 25).
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o didlogo examina o tema, com a finalidade de alcangar um acordo a respeito da
questao, com o objetivo de chegar a verdade (sentido) do objeto e, assim, estabelecer
um acordo cuja forma € o conceito (embora isso ndo ocorra de modo geral nos
dialogos platénicos). Por outro lado, o discurso retorico, além de n&o possuir
compromisso com a verdade, ndo estd aberto ao debate, pois limita-se a fazer
afirmacdes sobre todos os assuntos em suas exibicdes. Nesse caso, o conhecimento
fica em segundo plano, ja que a finalidade é apenas conquistar a audiéncia e defender
interesses particulares. Para a atividade retérica, convencer é mais importante do que

conhecer.

A dimensao ética da dialética platénica

O carater especial da dialética platdénica consiste em sua estrutura I6gica da
abertura, isto é, a légica da pergunta e da resposta. E deixar-se afetar, manter-se
aberto para o estranho, para o Outro, sem que isso signifique completa aceitagéo,
auséncia de pensamento critico: “A arte de perguntar, € a arte de seguir perguntando
e isto significa que é a arte de pensar, chama-se dialética porque € a arte de conduzir
uma auténtica conversagcao” (GADAMER, 2015, p. 372). A dialética platénica
representa a antagonista da exibicdo (epideixis) do rétor. Tendo em vista a
peculiaridade das posturas adotadas pelos dois modos de se relacionar com a
linguagem — o didlogo como possibilidade de (re)conhecimento e a retérica como
simples exibicao (epideixis), em forma de discurso, cujas caracteristicas ja foram
apresentadas — pode-se afirmar dois tipos de carater (éthos), assim como dois modos
de tratamento da linguagem.

Ha multiplos sentidos para o termo logos. No transcorrer do texto, Platdo nos
faz ver que Gorgias dispde da nogao de linguagem como uso da palavra, como mero
falar. Por outro lado, Sdcrates assume que a linguagem nao € um mero objeto a partir
do qual faz-se uso: ela € muito mais abrangente, pois revela um saber (episteme) e
um fazer (praxis) conjugados. Assim, da experiéncia desenvolve-se um saber
aplicavel, em outras palavras, uma teoria voltada para a pratica. Isso implica dizer que
a dialética-dialégica de Socrates abrange uma dimensao ética, isto €, uma
determinada postura em relagéo ao Outro (diferente), além do comprometimento com

a verdade, isto €, uma abertura (disposi¢ao) para o que nao é familiar (aquilo que néo
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esta de acordo com nossas concepgdes). Portanto, possui a humildade necessaria
para assumir a posigao propriamente filosofica, aquela que “sabe que nao sabe”, cuja
finalidade € a busca por orientagdo para a vida justa, boa e bela.

Gorgias, enquanto um agente do discurso (/6goi), qualifica a retérica como a
arte superior a todas as outras pois, segundo o rétor, a liberdade dos cidadéos e a
atividade politica da pdlis s6 € possivel devido a retdérica. No entanto, € possivel
verificar na apresentacéao escrita por Fernando Muniz do dialogo Filebo que a posigao
de Socrates sobre a hierarquia (fundamentada na pureza dos conhecimentos)® dos
conhecimentos sequer considera a retérica como um saber: “Em contraposi¢gao ao
que dizia Gorgias, ‘que a técnica da persuasao ultrapassa em muito todas as outras’
[58b], Socrates toma como inquestionavel a supremacia do conhecimento do que é
real e verdadeiro, fazendo valer o critério da pureza” (MUNIZ in PLATAO, 2012, p. 17).

A persuasao finalmente revela-se como o fim (télos) da retdrica, cujo papel
central na pdlis esta orientada & pratica (praxis) politica. E notéria a fungdo ética e
politica da retdrica no interior da pdlis. Sendo assim, primeiro € preciso compreender
que a atividade politica ndo € apenas a simples consumacao de uma agdo num
momento determinado, ja que ela € uma forma de vida, € a vida politica (bios
politicos)’.

Isto ndo & apreciado por Platdo, uma vez que, como ja foi dito, o rétor nao
possui nenhum compromisso com o verdadeiro. Por exemplo, o corpo, que pode
parecer belo para a maioria, para o olhar atento daqueles que o conhecem, como o
médico ou o professor de ginastica, pode revelar-se como o exato oposto. A partir
desse exemplo, Sécrates avanga e aprofunda sua argumentagao, tracando uma

analogia com a alma: assim como o corpo, a alma também pode ser maquiada através

6 A pureza do conhecimento é determinada pela matematica.

7 Um dos modos do homem ser, viver e se organizar no mundo: “E acertado, pois, dizer que pela pratica
de atos justos se gere o homem justo, e pela pratica de atos temperantes, o homem temperante; sem
essa pratica, ninguém teria sequer a possibilidade de tornar-se bom.” Contudo, essa pratica somente
€ possivel no interior da comunidade politica. Conforme Aristoteles explica: “A origem da agao — sua
causa eficiente, nao final — é a escolha, e a da escolha é o desejo e o raciocinio com um fim em vista.
Eis ai por que a escolha ndo pode existir nem sem razao e intelecto, nem sem uma disposi¢ao moral;
pois a boa agéo e o seu contrario ndo podem existir sem uma combinag¢ao de intelecto e carater. O
intelecto em si mesmo, porém, ndo move coisa alguma; sé pode fazé-lo o intelecto pratico que visa a
um fim qualquer. E isto vale também para o intelecto produtivo, ja que todo aquele que produz alguma
coisa o faz com um fim em vista; e a coisa produzida ndao € um fim no sentido absoluto, mas apenas
fim dentro de uma relagao particular. S6 o que se pratica é o fim irrestrito; pois a boa agao € um fim ao
qual visa o desejo.” (ARISTOTELES, 1998, p. 142). Préxis consiste, portanto, na agdo que tem
finalidade em si mesma (BERTI, 2012, p. 155).
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da dissimulacdo e do engano produzido pela retérica (rhetoriké) (PLATAO, 2016, p.
229).

O senso comum a respeito do rétor o define como aquele que possui a
capacidade de construir discursos sobre qualquer tema, cuja finalidade € a persuaséao.
No Gorgias, a personagem homénima afirma que a retdérica € uma arte (tékhne) do
discurso: “toda a sua acéo e realizacdo se fazem mediante discursos” (PLATAO, 2016,
p. 183). Portanto, é plausivel afirmarmos que o éthos do rétor € definido pela constante
e habitual exibigao (epideixeis) dos seus discursos. O rétor e seu mundo politico, bem
como sua realidade empirica, se dao na diregao oposta ao filésofo, que nao tem em
alta conta a exibicao (epideixeis); ao contrario, preza pelo dialogo, a abertura
fundamental ao acordo, a constituicdo de conceitos.

Gorgias atribui a retoérica uma condigdo privilegiada em relagdo as demais
formas de discurso, seja ela a aritmética, o calculo ou a astronomia, dada sua
relevancia, que se da em um sentido mais amplo para o homem. Segundo sua opinido,
a retorica é essencial para o exercicio politico dos cidadaos, ou seja, a retérica € o
meio através do qual os cidaddos podem garantir o bem da cidade e exercer sua
liberdade (eleutheros)?. Por isso Gorgias a elege como a arte (tékhne) mais importante
e mais necessaria a vida dos homens (PLATAO, 2016, p. 191).

No entanto, Sdcrates define a retérica como um simulacro de apenas parte da
politica (PLATAO, 2016, p. 229), e insiste em perguntar para Gorgias no que concerne
sua arte (tékhne). Sem hesitagédo, Gorgias a define como a grande arte da persuaséao.
Sdcrates, por sua vez, se posiciona de modo contrario a essa defini¢gao, relegando a
retérica ao campo do “fazer”, declarando que ela ndo consiste em uma arte (tékhne),
haja vista seu desconhecimento a respeito daquilo que pretende fazer com que os
demais acreditem ser verdadeiro, resumindo-se a uma pratica que produz prazer, sem
nenhum compromisso com o que € bom. A verdadeira arte (tékhne) nao € irracional,
contrariamente a retérica e sua habilidade de persuadir sem ter por base o
conhecimento pertencente ao campo da empiria enganadora (CASERTANO, 2010, p.
57).

8 O termo grego para liberdade possui uma ampla acepgao, engloba tudo aquilo que diz respeito ao
exercicio politico dos cidadaos na pdlis, a ndo submissao de um cidaddo em relagao ao outro e além
disso esta intimamente conectado com poder e dominio de uma cidade em relagdo a outra, isto &,
significa também a autonomia politicas das cidades gregas (PLATAO, 2016, p. 189).
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Tanto Sécrates quanto Gorgias estdo de acordo quanto a impossibilidade do
rétor ser capaz de ensinar sobre o que € justo e o que € injusto. Entretanto, Socrates
identifica alguns problemas nessa compreensdo da retorica, especialmente se
admitirmos a definicdo apresentada por Gérgias; sendo assim, entdo muitas outras
artes devem ser consideradas artes retoricas, como, por exemplo, a arquitetura, a
construgdo naval ou a medicina, dado que cada uma delas possuem um discurso
proprio € sao as mais aptas a deliberar sobre si de forma mais adequada do que o
rétor (PLATAOQ, 2016, p. 199-201). Conforme escreve Plat&o: “[...] cada uma delas diz
respeito ao tipo de discursos que trata do objeto daquela arte em particular”.

Em funcao desta implicacao, Platdo apresenta a seguinte tese: a retérica nao
€ uma arte do discurso em sentido amplo, mas em sentido particular consiste em uma
arte discursiva cuja finalidade esta voltada apenas para as disputas nos tribunais e
diante das aglomeragbes compostas por maioria ignorante no que diz respeito ao
tema do discurso. Portanto, ndo precisa do conhecimento para persuadir, apenas de
técnicas que faca aquele que discursa parecer saber do que fala quando, na realidade,
nao sabe. Apos reconhecer que ha dois tipos de persuasao, uma fundamentada na
crenga e outra fundamentada no saber® (PLATAO, 2010, p. 195), Gérgias segue em
defesa da primazia de sua arte, argumentando que nao é o bastante que um médico
identifique a causa de uma doenca que ele prescreve tratamento, mas o paciente
ainda assim pode recusar-se a se tratar. E nesse momento que o rétor deve interferir
e convencer o paciente a seguir a orientagdo médica.

Relativo ao problema da justica no tocante a pratica retérica, Gorgias
argumenta que o ensino da retdrica possui compromisso com o que € justo e, assim,
as consequéncias do mau uso da arte retérica ndo deve recair sobre o mestre que
ensinou, mas sobre aquele que, uma vez tendo aprendido, utiliza-a com finalidades
injustas. No entanto, Socrates segue afirmando o carater manipulador e egoista do
retérico, pois, segundo ele, o rétor é capaz de fazer uso do discurso para obter proveito
para si em qualquer circunstancia: na capacidade de persuadir mediante o discurso
0s juizes nos tribunais, os politicos nas reuniées do Conselho, o povo na Assembleia
ou um auditério em qualquer outra reunido politica que possa realizar-se para tratar

de assuntos publicos. “Por forca dessa capacidade tera o médico e o instrutor de

9 Sdécrates reconhece que até mesmo a ciéncia necessita de persuasao, no entanto, esta é legitima,
pois possui como finalidade o bem para a pdlis, a garantia do justo para a politica.
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ginastica como teus escravos; quanto ao especialista em finangas, passara a ganhar
dinheiro ndo para si, mas para ti, que possui a capacidade de discursar e persuadir as
multiddes” (PLATAO, 2016, p. 190).

Como citado, Sécrates estabelece outro limite em relacdo ao campo de atuacao
da retorica, pois outras artes também tém poder de persuadir sobre aquilo que elas
tratam (PLATAO, 2016, p. 193-195). Platéo distingue, assim, duas formas de fazé-lo:
a da persuas&o pela crenca e uma outra pelo conhecimento (PLATAO, 2016, p. 197).
Socrates firma a retdrica como a arte da persuaséo, cuja unica finalidade é a vitoria
da disputa, bem como uma arte cuja aplicagéo genuina n&o é egoista e, portanto, ndo
é injusta e tem em vista o bem para a pdlis e para seus cidaddos (PLATAO, 2016, p.
207). Em seguida, Sdcrates continua: “Porque o que me dizes agora nao parece
conforme nem consoante ao que primeiramente disseste sobre a retdrica” (PLATAO,
2016, p. 207).

Com base no posicionamento que Sdocrates possui sobre a retérica com maior
intensidade, isto €, sua primazia pela vitoria e pela auséncia de compromisso com a
investigacdo da coisa em discussao, distinguem-se dois géneros de dialogo, o
filosofico, cujo objetivo € atingir um consenso entre as partes (homologia) e o eristico
(philonikountas), cujo objetivo & apenas a vitéria de um homem sobre o outro. A vista
disso, temos uma oposi¢cao em relacédo a duas atitudes distintas em relacao a verdade
(aletheia): o dialogo filoséfico conta com a refutacdo com o objetivo de alcangar o
conhecimento e o didlogo eristico conta com a refutagdo como meio para a vitéria.

Para Gorgias, o rétor discorre a respeito das “melhores e mais importantes
coisas humanas” (PLATAO, 2016, p.187). Ele teria a habilidade de persuadir em
qualquer arte (tékhne), mesmo que ndo possua conhecimento especializado na arte
(tékhne) sobre a qual discursa. Ou seja, o retérico, segundo Gorgias, teria mais
habilidade para persuadir em uma arte (tékhne) do que aquele que exerce a atividade
€ possui 0 conhecimento necessario para o seu exercicio.

Ao longo do didlogo a posi¢cao de Platdo em relagao a retérica torna-se cada
vez mais firme. Sobre a retdrica que o preocupa, trata-se de uma atividade que nao
possui nenhum compromisso com a verdade pois, para o rétor, ndo € importante
possuir conhecimento sobre os temas que se propde a discursar, o que causa grande
prejuizo a polis, pois sem o conhecimento, o bem da cidade, o bem comum para todos

e a pratica politica que tenha como cerne a justica, tornam-se preocupagdes de
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segunda ordem, e a Agora deixa de ser um espaco publico, destinado as discussdes
politicas, convertendo-se em palco para mondlogos, com finalidades particulares, o
que representa a vitoria dos interesses particulares e a gloria para a retorica.

Em decorréncia disso, Socrates pode afirmar que “a retérica ndo deve conhecer
COmMO as coisas sao em si mesmas, mas descobrir algum mecanismo persuasivo de
modo a parecer, aos ignorantes, conhecer mais do que aquele que tem conhecimento”
(PLATAO, 2016, p. 213). Mais adiante, Sdcrates acrescenta: “Portanto, o ignorante
sera mais persuasivo do que o conhecedor em meio a ignorantes, quando o rétor for
mais persuasivo que o médico” (PLATAO, 2016, p. 213). De acordo com Gérgias, o
rétor € capaz de discursar e vencer uma disputa contra os demais artifices. Desse
modo, ndo é a retdrica uma arte inferior, a reafirmando como a mais importante dentre
as demais. O seu poder ndo esta no conhecimento, mas na capacidade de encontrar
meios para dissimular o conhecimento sobre as mais diversas artes (PLATAO, 2016,
p. 213).

De acordo com a seguinte passagem, “se conclui que aquele que ndo conhece
sera mais convincente ao dirigir-se aos ignorantes do que aquele que conhece”
(PLATAO, 2016, p. 213). Este argumento reforca a tese platénica de que a persuaséo
retdrica se realiza apenas pela crenga e ndo pelo conhecimento, pois aqueles que
discursam para o povo nas assembleias ndo se importam com as implicagdes que o
seu conteudo pode causar. A finalidade do rétor € apenas provocar prazer na
audiéncia, a fim de defender os seus proéprios interesses, e ndo ir em busca de
conhecimento (PLATAO, 2016, p. 219-223).

Para Platdo, o éxito da retdrica consiste na dificuldade da audiéncia de
compreender o discurso de cunho filosofico, ou seja, identificar o verdadeiro. Por isso
os retdricos dispensam a busca pelo conhecimento verdadeiro, levando em conta que
o fim esperado é alcancar a persuasao da audiéncia e, para tanto, € preciso apenas
discursar conforme aquilo que para a audiéncia “aparenta” ser verdade.

Segundo Platédo, a aparéncia de conhecimento causa persuasao. Isso porque,
no seu entender, “a verossimilhanga tende a dominar o espirito das multidées em
virtude de suas semelhangas com a verdade” (PLATAO, 2014, p. 88). Portanto, o
carater persuasivo da retérica se revela apenas como aparéncia. Platao justifica a sua
critica aos sofistas e rétores sustentando que eles nao tinham a posse da verdade,

pois o verdadeiro conhecimento seria capaz de identificar a distincdo entre as
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propriedades do objeto; por exemplo, a diferenga entre uno e multiplo, assim como a
distingdo entre a ideia e os objetos que participam dela (PLATAO, 2014, p. 191-192).
Em posse da aparéncia da verdade, os rétores tém facilidade para persuadir porque
versam sobre temas que geram controvérsias (PLATAO, 2014, p. 96), pois ao tratar
da semelhancga e da dissemelhanga em um mesmo discurso, podem causar ilusdes
(PLATAO, 2014, p. 96).

Ademais, pode-se aqui acrescentar com Platdo que a mesma problematica
pode ainda ser apresentada sendo ora justa, ora injusta, dependendo dos interesses
do rétor: algo que gera a ilusdo e a aparéncia de conhecimento, impossibilita o real
conhecimento sobre o objeto. Dai n&o se tratar de levar aos interlocutores a verdade,
mas apenas convencé-los. Contudo, Platdo indica que o rétor ndo gera ilusdo apenas
para a multiddao, mas também para ele mesmo. O ideal de retérica de Platdo € aquela
que deve persuadir com o fim de conduzir os seus interlocutores para aquilo que é
melhor e, por isso, a compreende como uma psicagogia, isto €, uma arte de conduzir
as almas. Segundo Platéo, € dever do rétor conhecer o verdadeiro e o falso antes de
exercer a sua atividade, pois, para evitar a ilusao € preciso discernir de modo acurado
as caracteristicas de um objeto: isso inclui as suas semelhangas e dessemelhancas
em relacdo a outros objetos (PLATAO, 2014, p. 93).

Buscando uma solugdo para escapar da ilusdo gerada pela retoérica, Platao
apresenta dois modos de conduzir a razdo e o discurso. Para tanto, ele parte do
principio de que é necessario alcangar a verdade racional: neste caso, compreender
a ideia do objeto. Dai Platdo apresentar, como solug&o para os problemas relativos a
retdrica, certos indicios da concepcgao de dialética. Disso resulta a seguinte disposi¢cao
e momentos distintos: primeiro consiste em dividir novamente a ideia geral nas ideias
particulares, suas constituintes, observando-as nas suas articulacbes naturais,
evitando, todavia, mutilar essas partes constituintes. O outro momento consiste em
abarcar de uma s6 vez, gragas a visdo de conjunto, as ideias disseminadas, a fim de
que, pela definicdo de cada uma dessas ideias, possamos resumir em uma so ideia
geral o assunto que se tem em vista tratar.

Platao define a dialética como a ciéncia capaz de identificar as semelhancas e
as distingdes entre os objetos por meio do discurso. Tal concepgao de dialética, como
ciéncia capaz de distinguir os objetos, pertence apenas ao fildsofo. No entender de

Platdo, ao empregar esse procedimento € possivel conceber o objeto de modo claro,
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levando em consideracao que se apreende o todo e as partes simultaneamente (Cf.
PLATAO, 2000, p. 102). Por isso é importante saber o género dos assuntos tratados,
destacando quais s&o suscetiveis a contestacdo e quais n&o séo (Cf. PLATAO, 2000,
p. 96).

Ainda no Sofista, Platao define a dialética como a ciéncia que “pela via do
discurso” é capaz de encontrar as relagdes e as “nao-relagdes” entre os objetos, pois
se trata de compreender como os objetos se relacionam, apresentando, também, o
que eles s&o. Para Platdo, a tarefa de classificar o objeto por géneros, de modo a
garantir a sua distingdo, pertenceria a dialética. No entanto, faz-se necessario
reconhecer quais sao as suas relagdes possiveis, ou ndo, considerando também a
pluralidade das formas existentes. Ao reconhecer a caracteristica da retorica, a saber,
a de tratar o objeto ora como verdadeiro, ora como falso, em conformidade com a
inclinacao do rétor, Platdo defende ser a dialética superior e preferivel a retorica.

Conforme destaca,

se a eloquéncia é da tua natureza, seras um rétor apreciado, se cumprires a
condig¢do de juntar a essa vocagao a pratica e o exercicio. No entanto, se te
faltar uma dessas condigbes, acabaras por ser um rétor pouco competente.
Qual seja a arte que corresponde as necessidades acima, n&o creio que o
seu método se possa aprender segundo os caminhos de Lisias e de
Trasimaco (PLATAO, 2003, p. 108).

Uma das vias pelas quais Platdo defendeu ser possivel a persuasao da retorica
foi a de que o rétor devesse ser experiente, conhecer os mais diversos tipos de
caracteres dos homens, ou seja, os tipos de almas e, assim, saber qual discurso e
qual o momento adequado para gerar persuasdo (Cf. PLATAO, 2000, p. 114).
Considerando a diversidade das almas, isso levaria, porém, muito tempo, sendo algo
que dificultaria ainda mais a persuasao retérica. Ademais, Platdo reconhece que nas
tribunas ndo ha quem busque conhecer a verdade, por se atribuir tanta relevancia ao
verossimil, pois ao rétor pode ser de maior valia o que € convincente, uma vez que o
verossimil domina as multiddes porque aparenta ser verdadeiro. Sobre a controvérsia,

a contradigéo das artes (tékhne) dos eristicos 1° seria, no entender de Platdo, apenas

10 E importante ressaltar que os eristicos buscam confundir nas disputas, adotando como ponto de
partida argumentos que eram confirmados pelos adversarios. Nesse periodo, a discussdo era acerca
de um método para verificar ou descobrir novas teses, atribuindo o mesmo rigor e confiabilidade de
argumentos légicos.
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“verbal”’, em virtude da incapacidade de refletir sobre a identidade dos objetos, e por
se prenderem as palavras, incorrendo, assim, no erro, ao apresentarem objetos iguais
como distintos. Nesse sentido € possivel observar na sua obra A Republica a seguinte

argumentacao:

me parece que muitos vao cair nela involuntariamente, julgando discutir,
quanto o que fazem na realidade é disputar; incapazes de definir e
estabelecer distingbes, de modo a saber de que estdo falando, atém-se
unicamente as palavras em busca de argumentos, e assim o que travam nao
¢ uma verdadeira discussdo, mas simples pendéncia (PLATAO, 2014, p.
162).

Como se pode verificar até aqui, Platdo pde a dialética em posi¢ao acima da
retérica, uma vez que se trata de identificar a distingdo entre as caracteristicas dos
objetos e, assim, apreender a verdade sobre eles. No seu entender, a dialética contém
determinadas caracteristicas que lhe asseguram rigor l6gico e, por isso, as teses
alcangadas pela investigacdo, em conformidade com o método dialético, seriam
verdadeiras. Para Platao, a dialética teria como fim a verdade, em oposi¢ao a retodrica,
a qual teria como objetivo tornar um argumento vencedor nos debates.

De acordo com a critica de Sdécrates, o rétor possui apenas a capacidade de
através do discurso transmitir uma aparéncia de detentor de determinado
conhecimento!!, dai construir os seus discursos com base em teses verossimilhantes.
Por essa razao, a retérica ndo € uma arte (tékhne) como as outras, mas apenas “certa
experiéncia” (empeiria), dado que suas concepgdes e estratégias discursivas néo se
constituem sobre uma base investigativa e rigorosa do ponto de vista da légical?.
Utilizando-se desta concepcgao, Sécrates procura uma definicdo apropriada para a
retérica. Com esse fim, o fildsofo argumenta que assim como o homem é constituido
por duas partes’?, igualmente as suas praticas se apresentam de forma geral de dois
modos: aqueles que tem em vista somente o prazer correspondente ao corpo, as
vestes suntuosas e a culinaria em oposi¢cao a medicina, e aquelas que correspondem

a alma, sendo elas a justica e a legislagdo (PLATAO, 2016, p. 231-233). Para enfatizar

11 Sobre a estratégia de Platao, com base na verdade, e a postura do sofista, ver ainda (ZANATTA,
2002).

12 Zanatta comenta a critica de Platdo a retérica como apenas uma atividade empirica e a questao da
lisonja, algo que ja se esboga na ultima parte do confronto entre Socrates e Gorgias e, depois, se atesta
de forma explicita no confronto entre Sécrates e Polo. (Cf. ZANATTA, 2002, p. 35-37).

13 Teoria platonica das duas dimensdes que compdem o homem, o corpo e a alma.
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0 que acaba de ser apresentado, segue o seguinte trecho:

Ela (culinaria) ndo zela pelo supremo bem, mas, aliada ao prazer imediato,
encalga a ignorancia e assim ludibria, a ponto de parecer digna de grande
mérito. Portanto, na medicina se infiltrou a culinaria, simulando conhecer qual
a suprema dieta para o corpo, de modo que, se o cozinheiro e 0 médico, em
meio a criangas ou homens igualmente ignorantes como criangas,
competissem para saber qual deles, o médico ou o cozinheiro, conhece a
respeito das dietas salutares e nocivas, o médico sucumbiria de fome
(PLATAO, 2016, p. 231).

Conforme Sdcrates, atividades como a culinaria e a indumentaria sdo para o
corpo o que a retérica (observa o cumprimento das leis) e a sofistica (trata das leis e
dos problemas éticos e politicos) sdo para a alma, cujo Unico fim é o prazer'*. Nesse
sentido, Socrates avanga na investigagéo no que diz respeito ao carater da retérica,
avaliando se os rétores possuem como propoésito de seus discursos o bem, o que é
justo para a podlis, ou ainda se agem de acordo com interesses privados,
independentemente das consequéncias negativas de seus discursos.

A retdrica torna possivel tanto ao rétor quanto aqueles “educados” pela retdrica
evitar a puni¢ao por suas agodes injustas. Por conseguinte, ela é responsavel tanto do
ponto de vista pratico quanto tedrico pela conservagao do vicio na alma dos homens?®.
Em razao disso, é importante sublinhar que Sécrates nao se opde a retorica pelo mero
fato de ser retdrica, mas reprova certo uso que se faz dela. Socrates reconhece que
a retorica pode ser nobre se seu interesse for formar os cidadaos, fazé-los tado bons
quanto possivel, mesmo que isso ndo consista em um prazer. A verdadeira retorica
deveria tornar os homens melhores por meio do discurso, conferindo as suas almas
justica e moderagao (PLATAO, 2016, p. 228-235).

Aqueles que se debrugam seriamente sobre os dialogos de Platdo constatam
gue n&o ha nada nos seus textos que indique que seu objetivo era o ensino do que se
apresenta como conteudo, mas sim, sua forma, a exposi¢cdo do modelo dialético

platénico de dialogo:

14 Platao exprime seu posicionamento no tocante a retdrica definindo-a como um habito irracional, que
nao esta voltada para o conhecimento, mas se sustenta pela persuaséao através do deleite e adulagao
(PLATAO, 2016, p. 230-231).

15 Sécrates pensa que a alma é nutrida pelo saber, e os ensinamentos que a alimentam podem torna-
la virtuosa ou viciosa. Sua critica a retdrica esta voltada para a segunda opc¢éo, visto que a retérica nao
esta comprometida com o que € bom para os cidadaos da pdlis e por consequéncia com o que é bom
e justo na pratica politica (PLATAO, 2017, 387).
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O que eu ensinava era sobretudo a praxis hermenéutica. Essa é antes de
mais nada uma praxis, a arte de compreender e de tornar compreensivel. E
a alma de todo ensino que queira ensinar filosofia. E preciso exercitar
sobretudo o ouvido, a sensibilidade para as predeterminacdes presentes nos
conceitos, as concepgdes prévias e as significagées prévias (GADAMER,
2011, p. 563).

Se a retérica objetiva unicamente o deleite da audiéncia, ela ndo pode ser bela,
nao pode ser arte (tékhne) e, por esse motivo, Platdo a relega ao ambito da
experiéncia. De acordo com Platdo: “a mim parece ser uma pratica destituida de cunho
artistico, mas que da espago a um espirito sagaz e destemido que possui natural
propensdo para se ocupar inteligentemente dos seres humanos. Resumo sua
esséncia na palavra adulagao”. Platdo define adulagdo como algo que aparenta ser
melhor em relagao a outra coisa. Mais adiante, ele acrescenta: “...colima o prazeroso
e ignora o melhor; e afirmo também ndo é uma arte (tékhne), mas uma experimentada
habilidade, visto que ndo tem como explicar racionalmente a real natureza a que se
aplica”.

Nas disputas sofisticas, Platao identifica ainda o fato de que o argumento que
se sobressai ndo é aquele que possui uma construcéo racional, mas, ao contrario, o
que possui 0 maior numero de pessoas a seu favor, independente do conteudo que o
discurso possui. Dai Platdo sustentar também no Goérgias: “...supde-se que uma parte
refuta outra quando apresenta muitas testemunhas respeitaveis em respaldo dos
argumentos aduzidos” (PLATAO, 2000, p. 113). Isso possibilitaria que um falso
argumento pudesse ser tratado como verdadeiro segundo o interesse de alguma
autoridade que concordasse com ele. Disso resulta uma das razbes de Platao
defender nao ser a retdrica capaz de contribuir para a busca da verdade. Outro motivo
ainda seria o fato dela admitir, em um mesmo discurso, a contraposi¢cao de teses
antagonicas, pois tal discurso teria como fim apenas o simulacro, isto &€, somente a
aparéncia de ser verdadeiro. Sob a influéncia desse género de discurso, aqueles que
fossem influenciados poderiam ser levados ao engano e adota-lo como se fosse
verdadeiro. Como se pode observar no seu didlogo Sofista:

Nao devemos admitir que também o discurso permite uma técnica por meio
da qual se podera levar os jovens ainda separados por uma longa distancia
da verdade das coisas por palavras magicas e apresentar, a proposito de
todas as coisas, ficgdes verbais, dando-lhes assim a ilusédo de ser verdadeiro
tudo o que ouvem e de que, quem assim lhes fala, tudo conhece melhor do
que ninguém? (PLATAO, 2003, p. 152).
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Dai Platdo argumentar, no Gdrgias, que aquele que possui 0 conhecimento da
verdade sabera defendé-la sem o auxilio da retdrica, pois a verdade nédo pode ser
refutada. A refutagéo retérica, como n&o possui nenhum comprometimento com aquilo
que é verdadeiro, em nada pode contribuir para a construgdo do conhecimento e do
falso; esse, por sua vez, ndao podera subjugar o verdadeiro. Por isso a filosofia é
superior a eloquéncia. No Gorgias, Socrates afirma ser incapaz de defender a si
mesmo ou alguém, conforme a pratica dos tribunais, perante um juri, aceitando
qualquer punigcao que lhe fosse escolhida, até mesmo a morte: “se alcanga-se meu
fim devido a falta de retérica da lisonja, estou absolutamente certo de que me verias
aceitar minha morte tranquilamente” (PLATAOQ, 2000, p. 156).

Até aqui destacou-se, ao refletir sobre a natureza da retérica e a relacdo do
rétor com o justo e o injusto no Gorgias, que Platdo a localiza como parte da adulagéao
e, ao mesmo tempo, a define como habilidade experimentada. No dialogo Fedro
também pode-se identificar a critica platbnica a retérica através de aspectos da
organizagao politica e social da vida em Atenas. No periodo ao qual Platao se reporta,
quanto ao género de disputas que tratam do justo e do injusto, o valor e a aceitagao
de uma argumentagao néo eram atribuidos ao seu conteudo l6gico ou ético, pois o
elemento critico na recepcgao, por parte dos interlocutores, era a beleza e pouco
importava se ele seria falso ou verdadeiro.

Para Platéo, os discursos em geral ndo apresentavam novidade em relagdo ao
tema, apenas faziam uso diferenciado a fim de justificar uma tese que eles proprios
defendem. Por isso, a habilidade de criar € a que deve ser louvada em oposi¢céo ao
estilo retdrico, e é preciso conhecer bem sobre aquilo que se vai discursar a fim de
evitar enganos, isto €, que haja uma investigagdo que anteceda o discurso. Conforme

ele escreveu:

uma das coisas que escapa a maioria dos homens € a coisa na sua esséncia
e, como julgam conhecé-la, jamais chegam a encontrar um ponto de acordo
para iniciarem uma pesquisa qualquer e a medida que avancam nessa
pesquisa, colhem o devido castigo, pois nem chegam a concordar com eles
mesmos, nem com as outras pessoas (PLATAO, 2000, p. 38).

Pode-se verificar a relevancia atribuida por Platdo a esse tema e a sua critica

ao método de justapor teses antagonicas. O rétor retratado por Platdo no Fedro
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coincide com a abordagem do Goérgias, ou seja, aquele que apenas tem habilidade
para persuadir sobre algum tema, mesmo sem possuir ciéncia a respeito dele. Nesse
sentido, seria preciso apenas que se tratasse daquilo que comumente é “aparente”,
pois as multiddes preferem ser persuadidas em vez de receberem ensinamentos.

Conforme ele expressa:

ouvi dizer que para quem deseja tornar-se rétor consumado, ndo se torna
necessario um conhecimento perfeito do que é realmente justo, mas sim do
que parece justo os olhos da maioria que é quem decide, em ultima instancia.
Tao pouco precisa de saber realmente o que € bom ou belo, bastando-lhe
saber o que parece sé-lo, pois a persuasao se consegue, ndo com a verdade,
mas com o que aparenta ser verdade (PLATAO, 2000, p. 87).

Para Platao, o rétor que n&o possui o conhecimento do verdadeiro corre o risco
de tomar o falso como tal, causando, assim, males ao povo. Dai ele sustentar: se ha
possibilidade de se pensar uma arte (tékhne) retorica, ela ndo pode ser uma “retérica
verdadeira” sem que haja conhecimento da verdade. Para construirem os discursos,
os retéricos dispdem de argumentos antagdnicos, que ora afirmam e ora negam algo
que consistiria em excentricidade por parte dos rétores, com o fim de conseguirem
persuadir, gerando ilusdo. Ainda se reportando a atividade dos sofistas, Platdo
identifica que a refutagcéo e as disputas limitam-se ao ambito politico e juridico, seja
qual for e em qualquer lugar que o discurso caiba.

O rétor que discursa nas reunides politicas, Platdo o denomina como “rétor
popular’; ja aquele que discursa no ambito particular, o denomina sofista. Abordando
ainda o carater didatico dos rétores e dos sofistas, Platdo esboga uma critica aos
manuais de retorica, pois tais manuais ndo ensinariam aquele que os |é a discursar,
mas apenas determinadas divisées do discurso, atribuindo, ao mesmo tempo, mais
valor aquilo que € verossimilhante ao verdadeiro. No Fedro, ao tecer comentarios
sobre Gorgias e Tisias, Platdo argumenta: “Poderemos olvida-los, a eles, que
demonstraram que o provavel deve ser mais respeitado do que o verdadeiro e que,
por magia da palavra, as coisas aparentemente pequenas se tornam grandes e as
grandes pequenas” (PLATAO, 2000). Para um individuo se tornar um bom rétor ndo é
preciso recorrer aos professores ou aos manuais de retérica, uma vez que a habilidade
de construir bons discursos pode ser desenvolvida quando se tem nela uma pré-

disposicao natural aliada a pratica e ao exercicio.
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Como se pode observar na Apologia de Sécrates, Platao apresenta a figura de
Soécrates como um rétor habil, mas ndo como os demais: Socrates aceita a sua pena
de ser condenado a morte, sendo acusado de cometer 0 mesmo erro que criticou nos
rétores e nos sofistas, ou seja, de persuadir sobre aquilo que ndo é verdadeiro. Por
isso, ele professa conduzir a sua defesa sem auxilio de retérica, mas apenas com a
verdade. Ao criticar a retdrica, Platdo defende a dialética como solugao dos problemas
expressos pela retérica. A dialética platdnica pode ser demonstrada como o método
correto de conduzir investigagdes e alcancgar a verdade por meio do discurso como a
arte. Por isso seria a dialética, e ndo a retdrica, que deveria ser cultivada e almejada
pelos individuos: tema a ser abordado no préximo topico tendo como base o Fedro.

E notério a diferenga de concepcdo a respeito da retdrica entre Sécrates e
Gérgias. Enquanto Gorgias possui em mais alta conta a retorica por seu carater livre
de comprometimento com o conhecimento, ou seja, justificando seu valor segundo
seu dominio da dimensao aparente, o rétor somente precisa parecer conhecer o tema
sobre o qual discursa, tendo em vista que a audiéncia de ignorantes deixa-se seduzir
facilmente pela beleza das palavras do rétor, declarando, inclusive, que a falta de
necessidade de conhecer sobre o que se fala &€ uma “enorme comodidade” (PLATAO,
2016, p. 213). Sécrates, por sua vez, levanta uma série de questdes que merecem ser

destacadas:

o rétor porventura encontra-se, a respeito do justo e do injusto, do vergonhoso
e do belo, do bem e do mal,na mesma condicdo em que se encontra a
respeito da saude e das demais coisas relativas as outras artes? Ignorando
as proprias coisas, o0 que é o bem e o que é o mal, o que é o injusto, mas
tramando a persuaséao a respeito delas de modo a parecer conhecer, mesmo
ignorando, em meio a quem ¢é ignorante, mas do que aquele que conhece?
Ou é necessario conhecé-las e quem pretende aprender a retdrica contigo
deve conhecé-las previamente quando te procurar? Caso contrario, tu, o
mestre da retdrica, ndo ensinaras nenhuma dessas coisas — pois nao é teu
oficio — porém faras com que ele, em meio a audiéncia, parega conhecer sem
conhecé-las e parecga ser bom sem sé-lo? Ou nao seras absolutamente capaz
de ensinar-lhe a retdrica, caso ele ndo conhega previamente a verdade sobre
as coisas? (PLATAOQ, 2010, p. 214-215).

No dialogo Gorgias, a virtude (areté) coexiste com o conhecimento, dado que
para Sécrates basta que o homem tenha conhecimento do que é justo para agir com
justica, assim como ocorre com o0 que € bom, belo, justo e verdadeiro, como exposto

mais longamente no Banquete. Portanto, para Socrates, o homem sabio age sempre
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tendo em vista o que € bomn, belo e justo e busca pela verdade das coisas, de tal modo
que aquele que nao o faz, simplesmente ndo conhece as virtudes. Embora Gérgias
afirme que ndo ha uma relagdo necessaria entre o uso da retorica e a injustiga, admite
que a retérica também possibilita as praticas injustas. Além disso, o discurso retérico
nao produz conhecimento; ao contrario, seu unico objetivo € vencer a discusséo e,
sendo assim, nao é so improdutivo do ponto de vista do conhecimento, mas € também

prejudicial.

A aplicagao'® da filosofia platonica pela hermenéutica filosofica

Em sua autoapresentacdo (concluida em 1975), Gadamer expressa
diretamente a centralidade do pensamento de Platdo para a sua formacéo intelectual
e em especial para o projeto de uma hermenéutica filosofica a partir de seu encontro
com Heidegger. Como aluno deste, Gadamer acompanhou com admiragdo a
capacidade que seu professor apresentava em realizar uma recuperacdo dos
problemas presentes na filosofia grega, pois ndo se tratava de mera exposicéo da
histéria da filosofia, ja que Heidegger expressava a possibilidade de tomar problemas
passados a luz da historicidadel’ (Geschichtlichkeit). Ou seja, realizava uma
atualizagado dos problemas para o contexto presente. Entdo o problema ja ndo se
tratava exatamente daquele legado pela fradicdo, mas consistia em uma questao
concreta, atual.

A dedicacéao filoséfica de Gadamer esta concentrada na primazia de uma
sabedoria pratica, portanto, experienciavel, aplicavel a vida em comunidade que,
enquanto tal, esta necessariamente exposta ao que lhe é estranho e se permite ser
interpelada por este Outro. O verdadeiro didlogo, assim, consiste precisamente numa

postura que acolhe o estranho, que exige de nés o esforgo continuo de ouvir o que

16 Aplicagdo pode ser definida como um conceito, um componente do circulo hermenéutico que equivale
também a interpretagéo, isto é, a cada vez que se realiza interpretagdo de algo, também ocorre a
aplicagéo, a saber, uma nova forma de compreender o sentido da coisa interpretada, revela-se uma
nova apreciagao do objeto investigado. Atualizando seu sentido quantas vezes forem possiveis para a
compreensao de nossa situagao historica, isto €, de nosso tempo, cuja finalidade consiste no beneficio
para a nossa propria reflexdo (GADAMER, 2013, p. 406-407).

17 A historicidade é ontologicamente posterior em relagao a temporalidade, dado que a é gragas ao
carater temporal do Dasein que é possivel a existéncia de algo como a histéria e por conseguinte, a
historicidade é a concretude da Temporalidade, significa dizer que o homem enquanto ente finito
constitui-se no tempo enquanto historicidade, portanto, a historicidade € uma marca fundamental
constituinte da possibilidade de compreensao do mundo e de si mesmo do humano.

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 17, n. 2, 2021. 139



LIMA, K.A. UMA REFLEXAO SOBRE O BOM, O BELO E O JUSTO NO GORGIAS DE PLATAO A

LUZ DA HERMENEUTICA FILOSOFICA DE HANS-GEORG GADAMER

nao nos € familiar. “hermenéutica e dialética representam, de maneira Unica e
privilegiada, o travejamento de um tipo de forma de vida do pensamento que nao se
descola do mundo e da praxis vivida [...]" (STEIN in HABERMAS, 1987, p. 131). Assim
como na filosofia platénica, a hermenéutica filosofica de Gadamer ndo separa teoria
e pratica, pois ambas s&o interdependentes para possuir sentido.

Para que isso seja possivel € necessario a disposi¢céo para reconhecer que néao
se sabe (Docta Ignorantia). Ainfluéncia de Platdo na hermenéutica filosofica € explicita
tanto no que diz respeito as correspondéncias de certas teses no interior do
pensamento de Gadamer quanto em sua posi¢ao assumida como eterno discipulo de
Platdao. Ha uma recuperacao do sentido de tradigcdo e uma relevancia do classico que
se deve a autoridade do pensamento platdnico, bem como a propria estrutura

hermenéutica filosofica a partir da presenca da dialética platénica:

Platao e Aristoteles apareciam como aliados a tudo o que havia perdido a fé
nos jogos de sistemas da filosofia académica, categorias e valores em que
se orientava a investigagao filoséfica das esséncias ou a analise categorial
baseada na histéria dos problemas. Os gregos nos ensinaram que o
pensamento da filosofia ndo pode seguir a ideia sistematica de uma
fundamentagéo ultima em um principio supremo para poder dar conta da
realidade, senao que leva sempre diregao: recapacitando sobre a experiéncia
originaria do mundo, pensar até o fim a virtualidade conceitual intuitiva da
linguagem dentro da qual vivemos. Pareceu-me que o segredo do didlogo
platdnico consistia nesse ensinamento (GADAMER, 2011, p. 484).

As particularidades do dialogo platdénico sdo reconhecidas por Gadamer como
parte do fundamento da estrutura do movimento da compreensao hermenéutica.
Portanto, a dialética platdnica é posta por Gadamer como o critério para a experiéncia
hermenéutica, bem como a abertura, isto €, a dimensao negativa do saber, saber que
nao sabe, uma grande licdo socratica sem a qual é impossivel realizar compreensao
ou envolver-se legitimamente em um dialogo cuja finalidade esta centrada no acordo,
isto &, na elaboragao com o Outro de uma concepcdo comum relativa ao objeto em
discussado através da compreensao do que acontece no dialogo. A isto Gadamer
designa fuséo de horizontes.

A experiéncia hermenéutica do dialogo consiste em que os dialogantes
produzam juntos, e alcancem um acordo sobre o tema em questao, cuja finalidade
nao € vencer uma disputa, mas a propria atividade do dialogo, através do qual &

possivel levantar uma autocritica sobre seus preconceitos, bem como uma ampliacéao
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do horizonte de cada participante do dialogo. A hermenéutica filoséfica de Gadamer
€, antes de tudo, uma praxis. A hermenéutica ndo se limita a uma racionalidade
cientifica, pois 0 modo como nos relacionamos com o mundo é uma experiéncia mais
ampla do que a ciéncia é capaz de explicar.

A experiéncia hermenéutica se trata da relacéo entre a consciéncia temporal
do homem e, portanto, da consciéncia de sua finitude, e da tradicdo que nos transmite
a linguagem, através da qual fazemos a interpretacdo de todas as coisas e
desvelamos sentidos a partir da atualizagado do que nos é transmitido linguisticamente.
Desse modo, podemos realizar a compreensao a partir de nossa situagdo
hermenéutica, por meio de nosso tempo. A experiéncia hermenéutica acontece nos
moldes do dialogo platdnico, indo além dos conceitos estaticos. Assim, a heranga
socratica expressa na formula: “So6 sei que nada sei” € a expressao essencial da
atividade filosofica e, nesse sentido, ao reestabelecer o paradigma socratico,
Gadamer expde sua tese sobre a consciéncia da determinacdo histérica

(wirkungsgeschichtliches Bewusstsein).

Conclusao

E precisamente nesse momento, no momento do didlogo que ndo
necessariamente diz respeito a presencga fisica do outro, mediada pela lingua, mas
que pode acontecer também através da leitura de um livro ou na apreciagao de uma
obra de arte, como uma pintura ou uma peca teatral, que nossa experiéncia humana
de mundo é ampliada. O ato de ouvir o outro é a atitude propriamente hermenéutica,
consistindo no verdadeiro didlogo, no didlogo filoséfico que nunca alcanga um final,
mas se constitui num movimento circular e continuo. Colocar-se na posi¢cao de
ouvinte, abrir-se para o outro, implica um posicionamento diante dele (este outro pode
ser uma pessoa, um texto, uma cena de um filme, o mundo), que demanda daquele
que ouve a abertura para a duvida. Esta experiéncia, tdo fundamental para a
compreensao, pode levar os seres humanos a por em xeque seus preconceitos e,

assim, abrir-se para outros horizontes.
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