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Nota del Direttore

E un fascicolo particolare e per alcuni versi sperimentale questo che
pubblichiamo in piena “estate” europea (ovvero in pieno “inverno” pitt 0 meno tropicale
in Sud America).

Poiché i lettori attenti, e veramente liberi, detestano parole di circostanza e
bussole interpretative, chiarisco subito che non ho intenzione di soffermarmi piu di tanto
sui motivi filosofici e editoriali del lavoro svolto.

Autori, saggl e temi, infatti, parlano per sé.

Mi limitero, quindi, a sottolineare un unico aspetto che mi sembra fondamentale,
vale a dire: la necessita di dar voce ad una serie di prospettive filosofiche latinoamericane
e brasiliane com il duplice intento, forse un po” sfrontato e intempestivo, di contribuire
a svecchiare il dibattito europeo e di proporre “maneire” diverse di fare Filosofia.

Ringrazio gli Autori, la casa Editrice, la Cool Agency, lo staff del “Laboratério de
Filosofia Politica e Moral Gerardo Marotta” (UNIRIO/CNPq), Matthieu Santoro,
Roberto Neves e, sopratutto, Antonio Carlos dos Santos, Ecio Pisetta, Elidio Craia,
Marcelo Guimaries e Valéria Wilke, docenti di varie Universita brasiliane che con la loro
collaborazione hanno reso possibile la pubblicazione di questo fascicolo (con il quale, tra

1"altro, festeggiamo i cinque anni di vita della nostra Quadranti).
Rio di Janeiro, luglio 2018

R.P.
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Resumo
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classica pergunta sobre a existéncia de uma Filosofia latino-americana; propor e desenvolver
diretrizes tedricas capazes de contribuir para o esclarecimento das caracteristicas
fundamentais da Filosofia latino-ametricana; articular a reflexdo filoséfica brasileira com a da
América Latina e elaborar um aspecto decisivo na atualidade para o debate de suas tradi¢Ges
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Palavras-chave

Histéria da Filosofia latino-americana; Filosofia latino-americana; Filosofia brasileira;
Filosofia politica.

Abstract

This group essay is supposed to meet three main goals: to conduct an alternative
investigation on the classical question regarding the existence or not of a Latin-American
philosophy; to propose and develop theoretical guidelines capable of contributing for a better
understanding of the fundamental aspects which characterize this Latin-American philosophy; to
articulate such philosophical reflection as conducted in Brazil with Latin American philosophical
thought; and to elaborate on a specific aspect which currently appears decisive in debating
traditions and perspectives of Latin American philosophy.

Key-words

History of Iatin American philosophy; Latin American philosophy; Brazilian
philosophy; Political Philosophy.

§ 1 - Genealogia de nma época dissonante.

E raro encontrar na histéria um punhado de anos no qual ideias literarias e
artisticas, movimentos de vanguarda, autores e obras surgem de maneira stbita, dialogam
e se confrontam em confluéncias muitas vezes flutuantes em sombrias marés politico-
sociais e cravam seus ideias no destino de uma época. O final da década de sessenta do
século passado, mais especificamente os anos entre 1967 e 1969, representam uma dessas
extraordinarias conjunturas. Olvidando por alguns momentos a Europa (maio de 68, o
movimento operario, as revoltas estudantis, a primavera de Praga, etc.) as circunstancias
na América Latina foram impares.

Renovando ideias e perspectivas que circulavam em ambito filoséfico e
sociologico desde o final do século XIX, Augusto Salazar Bondy publica em 1968 o
famoso e provocativo ensaio gExiste una filosofia de nuestra Ameérica? ao qual Leopoldo Zea
replica, no ano seguinte, com La filosofia americana como filosofia sin mds. Objeto da discussao
entre dois dos maiores intelectuais latino-americanos do século XX (peruano o primeiro,
mexicano o segundo) é a polémica questao da existéncia ou nao de um pensamento

filosofico latino-americano dotado de tragos conceituais proprios. A reconstru¢ao dos
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momentos fundadores da Historia da filosofia latino-americana, a licida analise de
categorias centrais do léxico filoséfico ocidental (universalidade, humanismo,
originalidade, autenticidade, histéria, politica...) a luz de uma perspectiva de forte
pertencimento local/comunititio e as conclusdes de suas teses jamais timidas ou
hesitantes, constituem de fato e de direito um dos fundamentos mais preciosos (ainda
ignorado por grande parte do establishment académico-filoséfico brasileiro) para a
afirmacio e a consolida¢ao de uma Filosofia latino-americana.

Ainda em 1968, na frente social-religiosa, 0 movimento episcopal progressista da
Igreja catdlica conquista uma vitoria histérica na Conferéncia de Medellin (Colémbia).
Convocada com o objetivo de esclarecer e interpretar os principios doutrinarios
estabelecidos pelo Concilio Vaticano 11 a partir da realidade e dos problemas da América
Latina, a Conferéncia se encerra com a formulacao de diretrizes inovadoras, inspiradas
na Teologia da Libertagao, que péem em seu nucleo tedrico e pastoral as criticas da
situagao permanente de dependéncia, pobreza, exploracao e subdesenvolvimento dos
paises latino-americanos.

No Brasil, literatura, musica, cinema e teatro dao o tom a uma época inédita e
decisiva para o “futuro da na¢ao”. Em 1967, ano da morte de Che Guevara, Glauber
Rocha langa Terra em Transe e dois anos mais tarde O Dragao da maldade contra o Santo
guerreiro (ou Antonio das Mortes). O “Cinema Novo” ganha rapidamente o mundo. O
cineasta e tedrico brasileiro, seu amado e contestado simbolo, transforma-se ao longo de
poucos anos no “imprescindivel ponto de referéncia para toda reflexao teérica sobre o
cinema como linguagem politica”'. Grupos teatrais e diretores marcam época: José Celso
Martinez Corréa, Augusto Boal, Antonio Abujamra; o Teatro de Arena, o Teatro Oficina,
o Grupo Opinido, o TBC, o Teatro Maria Della Costa, o Grupo Decisdo, o Teatro Sérgio
Cardoso e Nydia Licia, a Companhia Ténia Celi Autran... E um tempo “muito louco de
ditadura e contracultura, policia e desbunde, presidio e hospicio™ E o tempo do
Tropicalismo, da necessidade quase visceral e nem sempre assumida de lidar com a
tradicio Modernista e Antropofagica e da acdo dos criadores de novos valores que
atendem aos nomes de Torquato Neto, Hélio Oiticica, Chico Buarque, Gilberto Gil,
Caetano Veloso, Gal Costa, Os Mutantes... E um tempo de vertigens e rupturas,

experimentalismo, denuncia, critica social, excessos e progressos, no qual nao apenas “se

! Daniele Dottorini, “Rocha, Glaubet”, in: Enciclopedia del Cinema Treccani, Roma, 2004.
2 Jtalo Moriconi, “Apresentagdo: Medula e 0sso”, in: Torguato Neto essencial, Belo Horizonte, Auténtica,
2017, p. 21.
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constitui a memoéria afetiva individual e coletiva™

do Brasil contemporaneo como se
reformula, obviamente de modo nao homogéneo nem pacifico, sua identidade, sua ética,
suas crengas, suas normas sociais. Em uma palavra: sua Cultura.

No que diz respeito a Filosofia, suas contribui¢des sdao praticamente nulas. Nessa
época, ao contrario do que acontece em outros paises da América do Sul, ela ainda ensaia
seus gestos histéricos e conceituais. A situa¢do ¢ dramatica: poucos cursos, raros mestres,
tradugOes precarias ou inexistentes, exiguos reconhecimentos internacionais, nenhuma
tradi¢ao “autoctone” na qual apoiar-se, dependéncia excessiva de perspectivas europeias,
escassos contatos com o pensamento filoséfico latino-americano. E nesse cenario — no
qual sdo aproveitadas de modo precario as experiéncias em terras europeias de seus
“estudantes maiores” (definicao do jornalista Vinicius Torres Freire) — que agem e se
formam os doutores e as doutoras que constituirdao, a partir do final dos anos setenta, a
primeira geracao de docentes da area. “Scholars” que ocupam progressivamente 0s
lugares “do erudito e do diletante”, para usar os termos da anilise de Ivan Domingues?”.
Professores de Filosofia que ensinam diligentemente as licoes aprendidas sobre Marx,
Heidegger, Espinosa, Nietzsche, Merleau-Ponty, Descartes, Hegel, Wittgenstein?
Intelectuais académicos que tentam superar a “deficiéncia institucional”/cultural (da qual
falavam Henrique de Lima Vaz e Leonel Franca) do ambiente socio-filoséfico nacional?
Especialistas em ideologias? Teoricos engajados politica e partidariamente? “Filésofos
brasileiros” pura e simplesmente, de acordo com a ideia de Marcos Nobre e José Marcio
Rego apresentada no pioneiro livro de 20007°.

Dificil responder. Alias, talvez ndo seja importante nem necessario, neste
momento, através de um ensaio coletivo que possui outras metas, oferecer respostas ou
apontar para solugoes interpretativas de dubia eficacia. Trés “fatos”, porém, devem ser
destacados.

O primeiro diz respeito a aprovacdo em 1968 da Reforma Universitaria “que
ninguém queria na época, mas que resultou na criacao daquilo que vai ser o sistema

nacional de poés-graduacio, liderado pela CAPES, e cujas consequéncias para o ensino

3 IDEM.,, p. 20.

4 Cf., Ivan Domingues, “Filosofia no/do Brasil: os tlimos cinquenta anos — desafios e legados”, in
Analbtica, Rio de Janeiro, vol. 17 n° 2, 2013 e Filosofia no Brasil. Legados & Perspectivas, Sio Paulo, UNESP,
2017.

> Marcos Nobre-José Marcio Rego (O1gs.), Conversas com Fildsofos Brasileiros, Sio Paulo, Editora 34, 2000.
Os “Filésofos” Brasileiros Contemporineos, segundo os organizadores, seriam: Miguel Reale, Henrique
de Lima Vaz, Gerd Bornheim, Benedito Nunes, José Arthur Giannotti, Oswaldo Porchat, Ruy Fausto,
Leandro Konder, Bento Prado Jr., Guido Antonio de Almeida, Raul Landim Filho, Tércio Sampaio Ferraz
Jr., Marilena Chaui, Paulo Arantes, Carlos Nelson Coutinho, Balthazar Barbosa Filho.
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superior brasileiro vao ser extraordindrias, inclusive para a filosofia, tendo como
resultado, por um lado, o surgimento do scholar, que ficara no lugar do erudito e do
diletante, e, por outro, a consumacao do sistema de obras filosoficas, que de episddicas
se converte em seriada, no sentido de Sylvio Romero e Antonio Candido. E o que ¢é
importante: um sistema filosofico erigido conforme o padrao internacional e capaz de
anular e vencer o déficit histérico das lacunas e deficiéncias™’.

O segundo ¢ relativo ao conteddo e ao método de “muitas das obras sobre o
tema da filosofia brasileira” que “foram contaminadas por perspectivas ideologicas,
alimentadas seja pelo nacionalismo, seja pelo etnocentrismo europeu. Como resultado,
alguns pensadores brasileiros foram valorizados em excesso enquanto outros
permanecem invisiveis diante da nossa comunidade filoséfica até os dias de hoje. Isso
significa que a histéria da filosofia brasileira precisa urgentemente de uma revisio” .

O terceiro refere-se ao enorme e rapido crescimento do Brasil filoséfico (usando
aqui a expressio de Ricardo Timm de Souza)® em todas as suas possiveis vertentes. Trata-
se de um fendmeno que tem poucos precedentes na histéria. Em menos de trinta anos o
nosso pafs assistiu a um aumento consideravel de cursos de filosofia (graduagao, pos-
graduacdo, especializagio), dissertacbes de mestrado e teses de doutorado, eventos
filosoficos, cursos livres (e caros, diga-se de passagem) oferecidos pela iniciativa privada
nas mais diversas casas ou centros do “saber”) 6timas traducOes, livros e revistas
cientificas da area, etc. A Associacao Nacional de Poés-Graduacio em Filosofia
(ANPOF)’ ¢ composta atualmente por 43 Programas credenciados pela Capes
articulando sua estrutura de pesquisa em torno de 54 Grupos de trabalho (GTs) que
abarcam, de fato, todo o horizonte de temas, subareas, épocas, autores da Histéria da
Filosofia (ndo s6 ocidental). Os criticos deste processo lembram com frequéncia que
“quantidade nio ¢ qualidade” e que os Encontros bienais da ANPOF (no de 2016 foram
apresentados 2.051 trabalhos) seriam incompativeis com o rigor do verdadeiro oficio
filosofico. Evidentemente ha algo de valido nessas argumentagdes, nas quais, porém, se
omite que a constru¢ao de uma tradigao filoséfica nacional passa necessariamente por

crescimentos quantitativos deste tipo.

¢ Tvan Domingues, “Filosofia no/do Brasil: os tltimos cinquenta anos — desafios e legados”, in Analytica,
op. cit., p. 100.

7 Paulo Roberto Margutti Pinto, “Criséstomo entrevista Margutti - (Fazer Filosofia no Brasil, Conhecer
Pensamento  Brasileiro)”,  in:  Boktim  da  ANPOF,  Julho/2018,  (disponivel  em:
http:/ /www.ANPOF.org/portal/index.php/pt-BR/2014-01-07-15-22-21 /entrevistas/1685-ctisostomo-
entrevista-margutti-fazer-filosofia-no-brasil-conhecer-pensamento-brasileiro).

8 Ricardo Timm de Souza, O Brasil filoséfico, Sio Paulo, Perspectiva, 2003.

° Mais informagdes no site: www.anpof.org
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Ora, quais perspectivas é possivel tracar a partir das linhas gerais que dio forma
ao quadro exposto nos paragrafos anteriores? De que maneira podemos contribuir para
o debate contemporaneo em torno desses temas?

Do nosso ponto de vista, sio quatro os topicos fundamentais que devem ser
discutidos e que dizem respeito a necessidade de:

1) lutar contra as visdes coloniais (exogenas e, principalmente, endégenas)
que afirmam a inexisténcia tanto de uma histéria como de uma filosofia latino-americana
demonstrando, através de um trabalho de pesquisa sério, rigoroso e intelectualmente
honesto, que #ds possuimos uma tradi¢ao propria e um pensamento filoséfico auténtico
(que alcanca momentos de grande valor nos séculos XIX e XX);

2) inserir a reflexao filoséfica brasileira e suas conexdes tedricas (nao
raramente subalternas) com a arte e a literatura nacional em um horizonte latino-
americano no qual ela possa liberar-se do “duplo vinculo” que prejudica sua
consolidacdo, ou seja, o complexo de superioridade frente as produgdes académicas e
culturais do continente ¢ o complexo de inferioridade frente as filosofias europeias e
norte-americanas;

3) reconhecer e valorizar obras e autores latino-americanos e brasileiros que,
indo na contracorrente dos modismos, dos interesses corporativos e das ideologias
culturais dominantes, procuram inaugurar ou consolidar formas autonomas e originais
de Filosofar, baseadas na apropriagao critica e ndo na interpretagao passiva. Autores,
como dizia Leopoldo Zea, que fazem (e ensinam) Filosofia ao aprender sua prépria
realidade histérica, social e politica com o objetivo de analisar e resolver seus problemas
especificos;

4) focar nas caracteristicas marcantes do pensamento filoséfico latino-
americano (e brasileiro, ¢é claro) que, apesar de suas diferencas e graus de
desenvolvimento, podem ser encontradas a) na centralidade de tematicas sociais e
politicas, b) no didlogo/confronto com a tradi¢ao europeia, ¢) no passado colonial e nas
lutas por liberdades e direitos, d) na identificagdo das condi¢oes de subdesenvolvimento
institucional e social que ainda hoje e nem sempre por causa da “heranga maldita” dos
antigos colonizadores assolam universidades e centros de pesquisa.

Isso posto, cremos ser util apresentar nas proximas segoes do ensaio algumas
perspectivas — varias vezes dissonantes entre elas — que poderio esclarecer o sentido do
nosso discurso. Dissonantes de modo fecundo e criativo, é claro, quando apontam para

maneiras diversas de fazer Filosofia e de lidar com aquilo que se considera “Filosofia” ou
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“Filos6fico”. F a antiga pergunta sobre o que ¢, ou seria, a Filosofia. Mas também o
interrogar-se a respeito do passado e da tradigao filoséfica ocidental (sobretudo europeia)
na qual, se reconhegca ou ndo, estamos Inevitavelmente inseridos. Perspectivas
dissonantes, pois, também em relagao tanto a maneira de lidar com essa tradi¢ao (destrui-
la? rejeita-la? distorcé-la? usa-la criticamente? pensa-la desde nds? assumi-la e assimila-
la?) como as possibilidades (e as urgéncias) de trabalhar com tradi¢des outras (indigenas,
afro-brasileira, mesticas, etc.).

A contraposicao de ideias, argumentos, propostas, perspectivas demonstra a
riqueza inesgotavel do pensamento filosofico e testemunha a liberdade do pensar e do
agir. F nosso dever e nossa tarefa lutar permanentemente para que isso nio seja limitado,

censurado ou mortto.
§ 2 - O processo de construgao de uma identidade filosdfica latino-americana.

Desde a questao colocada pelo economista e pensador argentino Juan Bautista
Alberdi em meados do século XIX sobre a existéncia de filosofias nacionais muito se
discutiu sobre a criacio, ou melhor, sobre a existéncia ou nao de uma filosofia latino-
americana. Por décadas suas teses fomentaram os debates de ideias na América
Hispanica. No III Congreso Interamericano de Filosofia, que ocorreu no México em 1950 (as
primeiras duas edi¢des, em 1944 e em 1947, foram realizadas em Porto Principe e Nova
Yorque) quatro temas centrais foram propostos. Entre eles, “O problema da filosofia
americana”!0 cujas discussdes se concentraram basicamente na analise das relagdes entre
filosofia universal e filosofias nacionais. Nos anos seguintes o “problema” sai da pauta
principal do Congresso para retornar ja solucionado (ou seja, ndio como questdo ou
pergunta a ser investigada, mas como afirmagdo clara da existéncia de uma filosofia
autenticamente latino-americana) na edi¢ao de 1977 em Caracas consagrada a “Filosofia
na América”. Como escreve Ernesto Mayz Vallenilla na Apresenta¢ao das Az do
Congresso, dois foram os “objetivos principais” que nortearam as atividades: “determinar
as relagoes entre o pensar filoséfico e a realidade latino-americana e delinear um
panorama das tendéncias filosoficas da atualidade nas diferentes regides de todo o

continente americano’’!1,

10°Os outros trés temas: “O perigo que ameaga a liberdade intelectual”, “O alcance e o significado do
conhecimento cientifico”, “A importincia do existencialismo”.

11 Vallenilla finaliza seus apontamentos da seguinte forma: “Guiado por tales objetivos, el tematrio se dividi6
en dos grandes areas: la primera, consagrada a examinar la realidad latinoamericana como problema para
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E nesse contexto que deve ser inserido o debate entre Salazar Bondy e Zea em
torno da possibilidade de uma filosofia latino-americana, cujos principais topicos
apresentaremos, de maneira preliminar, a seguir. Em seu livro!2, Salazar Bondy rejeita a
ideia de uma Filosofia latino-americana auténtica e original. Nao se trata, porém, de uma
critica estéril ou do atestado de ébito de séculos de ideias, obras e debates. Com efeito,
se por um lado o filésofo peruano é de uma radicalidade extrema ao diagnosticar os males
da América Latina, por outro aponta com vigor e coragem o caminho de emancipagio a

ser trilhado. Eis as oito Teses que lancam luz sobre as perspectivas fundamentais do livro:

I. Nossa filosofia, com suas peculiaridades proprias, nao tem sido um
pensamento genuino e original, mas sim inauténtico e imitativo no
fundamental.

II. A causa determinante desse fato ¢ a existéncia de um defeito
basico de nossa sociedade e de nossa cultura. Vivemos alienados pelo
subdesenvolvimento conectado a dependéncia e a dominacao a que estamos
e sempre estivemos sujeitos.

IT1. Nossa vida alienada como nagdes e como comunidade hispano-
americana produz um pensamento alienado que a expressa por sua
negatividade. Nossa sociedade nao pode produzir mais do que semelhante
pensamento defectivo.

IV. Esse pensamento inauténtico, por ser alienado, ¢ ainda alienante,
uma vez que funciona geralmente como imagem encobridora de nossa
realidade e fator coadjuvante no divércio de nossas nagoes em relagdo ao seu

proprio ser e suas justas metas historicas;

el pensar filoséfico; y la segunda, dedicada al estudio y andlisis de las diversas tendencias actuales de la
filosofia en el continente americano. Cada una de estas areas, consecuentemente, fue subdividida en
diversos problemas, indicindose brevemente, a la manera de una sugerencia, el posible limite y contenido
de los mismos. A este respecto, dentro de la primera drea, se sefialaron los siguientes problemas: 1°) La
enseianza de la filosofia en América Latina. (Se le sugirié a los expositores que se trataba de plantear los
problemas que atafien a los planes de estudios, métodos, objetivos y tematica de la ensefianza de la filosofia
en América Latina). 2°) Historia y evolucion de las ideas filosdficas en Ameérica Latina. (Se indicod que se trataba de
analizar las influencias del pensamiento filoséfico enla historia cultural, institucional y politica de los paises
latino-americanos). 3°) Posibilidades y limites de una filosofia latinoamericana. (Se plante6 la eventualidad de
investigar los diversos componentes de la realidad latinoamericana como tema del pensar filoséfico y de
analizar el problema de la posibilidad y los limites de una filosoffa latino-americana) in: La filosofia en Amiérica
Trabajos presentados en el IX Congreso Interamericano de Filosofia, Caracas, Sociedad Venezolana de Filosofia, julio
de 1979, tomo 1, p. 5.

12 Augusto Salazar Bondy, sExiste una filosofia en nuestra América?, México D.F., Siglo XXI, 1968.
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V. A constituicio de um pensamento genuino e seu normal
desenvolvimento nao poderao ser alcangados sem que se produza uma
decisiva transformacdao da nossa sociedade, mediante o cancelamento do
subdesenvolvimento e da dominacio.

VI. Nossa filosofia a genuina e original sera o pensamento de uma
sociedade auténtica e criadora, tanto mais valiosa quanto mais altos niveis de
plenitude alcance a comunidade hispano-americana. Porém, pode comegar a
ser auténtica como pensamento da negacao de nosso ser e da necessidade de
mudanca, como consciéncia da mutacio inevitavel de nossa histéria. Pela
analise e critica, pela confrontaciao dos valores vigentes em nosso mundo e
pelo aprofundamento da propria condi¢ao, pode operar como um
pensamento ja ndo inteiramente defectivo, mas crescentemente criador e
construtivo.

VII. Porém, como seguira tomando de fora, talvez por muito tempo,
conceitos e valores, devera ser vigilante e desconfiada ao extremo, a fim de
evitar — pela critica e pela consulta da realidade — a recaida nos modos
alienantes de reflexao.

VIII. As nagdes do Terceiro Mundo, como as hispano-americanas,
tem de forjar sua prépria filosofia em contraste com as concepgdes
defendidas e assumidas pelos grandes blocos de poder atuais, fazendo-se
desse modo presentes na histéria de nosso tempo e assegurando sua

independéncia e sua sobrevivéncia®.

Focando nio na totalidade, mas sim em alguns aspectos especificos das teses do

“adversario”, Leopoldo Zea articula seu “projeto assuntivo” no qual recusa a ruptura

radical com a tradigao filosofica europeia e com o passado colonial e propde uma agio,

tanto histérico-social como conceitual, de absor¢ao e de assimilacdo dessa tradicao e

desse passado com o propdsito de superar a condigio de dependéncia e

subdesenvolvimento do nosso continente. Nao devemos pensar a partir do desejo de

“querer recomegar do zero para estar na moda”, “de um cancelamento total” da tradi¢ao

europeia, de um “esquecimento total do passado” colonizador. Trata-se, antes, de superar

13 IDEM. (Usamos aqui a traducdo de Eugénio Resende de Carvalho publicada em “A polémica entre
Leopoldo Zea e Augusto Salazar Bondy sobre a existéncia de uma filosofia latino-americana (1968-1969)”,
in: Ideias, Campinas, n° 7, nova sétie, 2° semestre, 2013).
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a escravidao do “pensar emprestado” mediante praticas filosoficas, sociais e politicas que,
ao reafirmar a diversidade latino-americana, busquem “a absorc¢ao, a assimila¢io do
passado para que o mesmo niao volte a repetir-se (...). Ter como ponto de partida a
propria realidade, por mais negativa que possa aparecer, para tratar de construir, sobre
ela e com ela, o mundo que se anseia (...) Isto é absor¢ao, assunc¢ao da propria realidade.
E dentro da realidade, a histéria e o passado” escreve Zea em Filosofia de la historia
americana (1978). Surge aqui uma importante e fecunda perspectiva de trabalho
representada por uma filosofia latino-americana que assimile e absorva seu passado, sua
histéria, por terrivel e sangrenta que seja, e seus legados filosoficos e culturais para
superar de maneira definitiva a dependéncia: “Ser o que se foi para nao se ter de continuar
sendo. Assunc¢ao do passado para que este sirva de degrau ao futuro ascendente”, como
se 1é em La Filosofia americana como filosofia sin mas.

E preciso, agora, dar um passo atras e retornar as ideias de Alberdi sobre a
filosofia em seu tempo (o Século XIX): “Se fosse preciso determinar o carater mais geral
da filosofia deste século dirfamos que esse cariter consiste em sua situacio negativa”'".
Essa caracteristica fundamental assinalada por Alberdi foi o pressuposto fundamental
para sua afirmacdo de que a verdadeira filosofia era aquela que servia a seu tempo, a partir
de suas circunstancias. Denunciava o suposto universalismo que se impunha em prol de
certo relativismo cultural. Haveria entdo uma filosofia grega, alema, romana, francesa,
etc., Alberdi chega a justificar sua escolha por essa classifica¢ao dizendo que essa situacao
negativa da filosofia nao é uma escolha pelo ceticismo, mas a esperanga em uma filosofia
do porvir. Baseia-se na ideia de que se ndo temos uma filosofia, uma verdade ainda, se
ela estd ausente, ainda assim ¢ uma possibilidade latente de acordo com as caracteristicas
e peculiaridades de cada ponto de partida singular em que nasce, tais quais foram as
filosofias de cada povo. Para ele “a filosofia do dia é a negagdo de uma filosofia completa
existente, nao de uma filosofia completa possivel, porque de outro modo a filosofia seria
o ceticismo, sem excluir o ecletismo, porque do contrario seria reconhecer uma
filosofia”".

Portanto filosofia nem como sistema completo, existente, dogmatico, nem como

ceticismo cego, mas como possibilidade. E langa a pergunta:

14 Juan Bautista Alberdi, “Ideas para un curso de filosofia contemporanea”, in: Latinoamerica, cnadernos de
cultura latinoamericana, Ciudad de México, Coordinaciéon de humanidades/Centro de estidios latino-
americanos-Faculdad de Filosofia y Letras, UNAM, 1978, p. 6, (tradugido nossa).

15IDEM, (tradugdo nossa).
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Que utilidade pode ter semelhante filosofia? A de nos livrar da
dominagdo de uma ordem de principios, que pudéssemos considerar como
verdadeira filosofia, sem ser outra coisa que um sistema; a de nos livrar da
influéncia exclusiva de um sistema, nos livrando assim da guerra com os
sistemas rivais, a quem devemos paz e tolerancia. A regra de nosso século ¢,
nao nos matar por sistema algum: em filosofia a tolerancia ¢ a lei de nosso

tempo'.

Essas ideias trazem alguns elementos de onde queremos partir. Alberdi fala de
meados do século XIX, ele mesmo tendo nascido na primeira década deste século, e na
altura em que proferira esse discurso no Colégio de Humanidades de Montevidéu, ja
exilado em 1842, importantes conflitos marcavam a Europa. O século XIX foi marcado
pelo processo de independéncia das antigas colonias espanholas entre 1810 e 1829, lugar
e momento de onde falava o filésofo argentino. Tendo o Brasil se tornado independente
em 1822 e a Argentina em maio de 1810, trés meses antes do nascimento do filésofo.
Portanto suas ideias sao, como ele mesmo defende, reflexos de seu tempo e buscam
resolver problemas especificos do lugar de onde fala, embora ele as tome emprestadas da
Europa. A segunda metade do século XIX ¢ marcada pelas revoltas liberais em territorio
europeu e a consolidacao politica do sucesso alcangado pelas elites burguesas no plano
economico. Sem a for¢a da falida hegemonia de Roma e do papa, caem as poténcias
ibéricas que outrora dominaram o Atlantico e a Furopa. Franca e Inglaterra agora
dominam e com elas os ideais liberais de liberdade, tolerancia, paz, igualdade e de
utilidade, tanto no plano politico como também filoséfico, estabelecendo uma
perspectiva utilitiria e posteriormente consolidando-se como positivista. A visao de
Alberdi embarca na onda liberal, surge dois anos antes do nascimento de Nietzsche e
vinte e quatro anos antes da publicacio de O capital de Marx, que enfraqueceriam esse
mesmo {mpeto liberal em territério europeu no fim do século XIX e comego do século
XX.

Neste momento historico as elites latino-americanos da qual o Alberdi faz parte
veem as ideias liberais como a possibilidade de libertagdo do dominio colonial e o
crescimento de suas nagoes. Creem que adaptando essas ideias a realidade das antigas

colonias poder-se-ia alcangar o mesmo nivel de avango técnico e econémico europeu. A

16 IDEM., p. 7, (tradugio nossa).
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visao de Alberdi sobre a existéncia de “filosofias” é muito perspicaz se pensamos acerca
do problema da dominagao no continente americano, e nado por mero acaso levantou
tanta polémica no século seguinte, mas nao foi eficaz ao buscar sair de uma dominagio
e ndo perceber que ao adotar o liberalismo/positivismo se cairia em outra ainda mais
complexa.

Mas o pensador argentino nao ¢ a unica voz nesse processo, a historia do
pensamento latino-americano é marcada pela busca constante de sua identidade, como

bem nos mostra Carlos Beotlegui'/, e a constante experimentacio dos discursos

>
filosoficos provenientes da Europa. Passada a primeira metade do século XIX e o
processo de independéncia, a teoria filoséfica dominante na América Latina serd o
positivismo. Segundo Beorlegui “posteriormente a queda da escolastica a influéncia das
correntes modernas da filosofia europeia se fizeram sentir com forca nos diferentes
povos recém emancipados, mas nenhuma alcancou a presenca do positivismo™'®.

Esse predominio positivista somente perdera forca na América Latina nas
primeiras décadas do século XX com o advento da primeira guerra mundial e a crise dos
valores europeus, principalmente por seu fracasso em libertar de vez as antigas colonias
e eleva-las ao nivel das chamadas poténcias. Nesta época, por volta de 1915, comega-se

a tomar consciéncia das peculiaridades da cultura latino-americana e a dificuldade de

encaixar nela um molde europeu.

Este grupo geracional de 1915 ¢é ja uma geragao genuinamente do
século XX, posto que, ainda que lidardo contra a filosofia positivista, o fazem
convencidos de que ela é mais um residuo do passado que um inimigo a ser
batido no presente; além disso, ainda que seu empenho central seja a busca
pela identidade latino-americana, o fazem a partir da superagao do problema
dos desejos de imitar a cultura anglo-saxonica, mas sem ter claro em que
consiste o especifico da cultura hispano-americana ou latino-americana,
tanto na literatura, na filosofia como nos outros pontos onde se reflete a

identidade cultural®.

17 Carlos Beorlegui, Historia del pensamiento filosdfico latinoamericano, una biisqueda incesante de la identidade (3*
edicién), Bilbao, Universidad de Deusto, 2010.

18 IDEM., p- 246, (traducdo nossa).

19 IDEM, p- 402, (traducdo nossa).
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Passada essa geracio de 1915 que Beorlegui apelida de “patriarcas” segue a
geracdo dos chamados “forjadores” nos anos 30, que diferentemente das geragoes
passadas ja nao farao filosofia em func¢io do positivismo, seja apoiando-o ou criticando-
o. Seu principal objetivo ¢ “se por a altura da Europa, isto ¢, alcancar os mecanismos
técnicos necessarios para filosofar com autenticidade, a partir de sua circunstancia ibero-
americana. Neste empenho vao ocupar todas suas energias, assim como em preparar a
geracdo seguinte para a realizagio completa deste objetivo™?.

Essa geracao contara com a colaboragiao de José Gaos, espanhol exilado no
México por decorréncia da guerra civil em sua patria, que ajudara a acentuar a influéncia
da filosofia de José Ortega y Gasset no pensamento latino-americano. Foram chamados
de forjadores justamente porque se encontram em um momento histérico em que a
cultura ocidental entra em crise, no periodo entre guerras. Nesse momento buscam uma
alternativa a essa cultura hegemonica europeia e a0 mesmo tempo se dao conta da
distincia estrutural da cultura entre os dois lados do Atlantico. F preciso se perguntar
sobre o que ¢ esse ser latino-americano a0 mesmo tempo em que se faz necessario formar
os pensadores que dardo continuidade a esse projeto de uma filosofia auténtica, é preciso

forjar as bases de maneira bem-feita. Para Beorlegui:

Se trata de um grupo de filésofos melhor formados que os da geragao
anterior, conhecedores em muito melhor medida, da histéria da filosofia
europeia, ainda que conscientes da enorme distancia que ainda os separa dela.
Podiam ler diretamente os classicos da filosofia, mesmo que nio
dominassem nem o latim nem o grego, muito menos tinham uma formacao
cientifica ¢ humanistica sistematica. Desse nivel intelectual se lancardo a ir
forjando um programa de elaboracio de uma filosofia latino-americana
auténtica, ainda que nao se atrevam totalmente a realiza-la, mas que se
empenhario sobretudo em formar a geragdo seguinte no dominio dos
instrumentos técnicos que os permitam realizar por fim o que eles
denominam a “normalizacio da filosofia” na hispano américa. E neste
empenho sdo conscientes de que estdo realizando uma auténtica missio de
forjadores (consciéncia forjadora) de um projeto filoséfico de grandes

consequéncias: o empenho de uma filosofia latino-americana auténtical.

20 IDEM.. P- 485 (tradugdo nossa).
21 IDEM- P- 487 (tradugio nossa).
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E nesse contexto que, como ja assinalamos, aparece Leopoldo Zea, como fruto
do trabalho da geracdo anterior a ele. Zea ¢ o filésofo mais importante no México da
chamada geragdo de 50-60, juntamente com Salazar Bondy. Essa geragdo teve como
objetivo fazer filosofia latino-americana propriamente dita, segundo Zea, pura e
simplesmente, sem mais. E para isso foi necessario resgatar a historia da filosofia na
américa-latina ndo apenas para conhecé-la, mas também para assumi-la tendo como um
dos objetivos principais o abandono dos modelos prontos vindos da Europa como a
segunda escolastica espanhola e o positivismo inglés.

Neste sentido, o trabalho de Zea foi fundamental ao debrucar-se sobre a historia
do positivismo, primeiramente no México em 1943, com o trabalho E/ positivismo en
Meéxico, obteve o grau de mestre em filosofia e, em 1944, o de doutor em filosofia, com a
tese Apogeo y decadencia del positivismo en México ambos com apoio e orientagao de José Gaos;
e depois levando seu projeto a toda América Latina, angariando aliados e promovendo
uma integragao entre os principais pensadores chamados “latinoamericanistas”. Foi nesse
horizonte que houve o reencontro com as ideias de Alberdi no século XIX e se pode
questionar sobre a autenticidade da filosofia em nosso continente.

Para os filosofos da década de 50 que se voltaram para a problematica latino-
americana, a grande questao a se enfrentar era o que hoje podemos chamar de
colonialidade®, mas que naquela época nio estava clara senio como uma intui¢io. De
maneira simplificada tratava-se da “tendéncia de opor o carater importado ao carater
autéctone do pensamento e da producio intelectual latino-americana”. Diante da
libertagao da condigdao de colonias no século XIX veio a constatagdo de que, de alguma
forma, ainda éramos colonizados no ambito das ideias e da vida. Daf a necessidade de se
libertar dessa outra amarra, mas ao mesmo tempo impondo-se a dificil missao de resgatar

uma maneira de ser ha muito perdida no regime colonial. Para Zea:

22 Nelson Maldonado-Torres, “Sobre la colonialidad del ser: contribuciones al desarrollo de un concepto”,
in: E/ giro decolonial. Reflexiones para una diversidad epistémica mds alla del capitalismo global (Castro-Goémez, S.-
Grosfoguel, R. (Orgs.), Bogota, Universidad Javeriana-Instituto Pensar, Universidad Central-IESCO, Siglo
del Hombre Editores, 2007, p. 131, (tradugio nossa). “A colonialidade se refere a um padrio de poder que
emergiu como resultado do colonialismo moderno, mas que em vez de estar limitado a uma relagéo formal
de poder entre os povos ou nag¢des, na verdade se refere a forma como o trabalho, o conhecimento, a
autoridade e as relagdes intersubjetivas se articulam entre si, através do mercado capitalista mundial e a
ideia de raga”, (traducio nossa).

2 Eugénio Resende de Carvalho, “A polémica entre Leopoldo Zea e Augusto Salazar Bondy sobre a
existéncia de uma filosofia latino-americana (1968-1969)”, in: Ideias, op. cit., p. 184.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

17



Os povos que formam a América Latina apenas haviam se
emancipado de suas metrépoles na Europa: Espanha e Portugal, quando ja
se lhes colocaram o problema que muitos de nossos pensadores chamaram
“emancipac¢do mental”. Havia também que se libertar de héabitos, costumes
e modos de pensar impostos pelas metropoles; isto ¢, de uma certa
concepgao do mundo e da vida, de uma certa cultura, para adotar, livremente,

a outra24.

Nao seria necessaria somente a luta pela libertagao politica tal qual ocorrera pela
primeira vez um século antes, diante de Espanha e Portugal. Houve a imediata percepgao
da necessidade de uma guerra intestina ainda mais radical, era preciso além de tudo que
fosse feita uma luta pela libertagao cultural, pois a dominagao se dava muito além da
simples relagio colonia e metrépole. Como bem diz Frantz Fanon® ao colonizado era
preciso trocar de pele, ser outra coisa que n2o o sujeito massacrado e forjado pela relagao
colonial. Zea denuncia justamente a falha na virada do século, em que diante da
necessidade de se livrar do antigo regime adotou-se outro sistema de ideias que
impunham a mesma domina¢ao. Abandonou-se um passado colonial ibérico para adotar
um futuro positivista anglo-saxdo, um futuro que nunca foi nosso, nem nasceu das
necessidades de nossos povos: “para libertarmos dos habitos e costumes da colonia,
adotamos a filosofia positivista e pratica dos homens que haviam feito do progresso uma
meta sempre aberta. Porém ao fazer isto estavamos, talvez inconscientemente, adotando
uma nova forma de dependéncia, a dos homens e interesses dos que eram expressao
dessa cultura e filosofia imitada®. Zea elogia a postura de Alberdi, porque embora tivesse
adotado o liberalismo, falava em uma imitagao taxativa e de uma selegao, segundo essa
leitura nem tudo deveria ser imitado, adequando aquela filosofia a essa realidade somente
nos pontos uteis a tal realidade. Poderfamos assimilar alguns conceitos que nos ajudariam
a resolver determinados problemas proprios, mas nao imitar cegamente todo um sistema
de ideias sem levar em conta a propria condigao.

Falava-se naqueles tempos em prol da liberdade dos povos latino-americanos, da

necessidade de negar o passado em sua tirania e escolher um futuro libertador. Mas

2 Leopoldo Zea, “La filosofia latinoamericana como filosofia de la liberacién”, in: Stromata, San Miguel,
Argentina, 29(4):399-413, out./dez. 1973, (tradu¢io anénima em portugués disponivel em:
http://files.mural2.com/200003973-33b1934ab8/Filosofial atinoameticana-Leopoldo%20Zea.pdf, p. 1).
25 Frantz Fanon, Pele negra, mdscaras brancas, Salvador, UFBA, 2008.

26 Leopoldo Zea, “La filosofia latinoamericana como filosofia de la liberacion”, in: Stromata, op. cit., p. 1.
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segundo o filésofo mexicano nao foi o que de fato aconteceu. Para ele “nossos
problemas, o problema do nosso pensamento, da nossa filosofia, se originou do fato de
tratarmos de nos mantermos entre duas abstra¢oes. A abstracio de um passado que nao
considerdvamos nosso, e a abstracio de um futuro que nos € estranho™”".

E sua estranheza ¢ dupla: tanto pelo fato de nio ser originado da nossa forma de
ser e consequentemente de nossa forma de pensar, como por outro lado por nunca
termos sido reconhecidos como iguais por esse homem que criou essa forma de ser.
Sobre esse futuro, acrescenta que era “um futuro ja realizado por outros homens que,
muito embora tenham algo em comum conosco, pelo fato de haver sido feito por
homens, nio é nosso uma vez que nio participarmos de sua realizacio”*. Para o latino-
americano tentou um salto no vazio a medida em que negou o que era e buscou ser algo

que negava ao proprio latino-americano — a filosofia europeia — que afirmava aquilo que

ele, latino, nao era. De certa forma haviamos deixado de ser. Explica que:

Queremos saltar de um vazio para outro. O vazio do que negamos ¢
o vazio do que afirmamos. Vazio do que negamos, porque no final das contas
nao negamos nada, porque o que negamos estd incorporado a nos,
constituindo este nosso modo de ser do qual, em vao, buscamos nos libertar.
E vazio do que queremos ser, porque ¢ a negagao do que somos. Propomos

o modelo do que queremos ser, porém negamo-nos antes como set”’.

Na visao de Zea os chamados emancipadores das geragoes anteriores foram
precisos na leitura da condicdo latino-americana, insiste que nao importa o modelo que
foi produzido por qualquer cultura, imita-lo somente niao é o caminho, é preciso imitar
o espirito critico destes povos, que ¢ inerente a todo ser humano, para que pudéssemos
com nossas proprias forgas chegar a um produto cultural realmente relevante a nossa
condi¢io de dominado. E preciso imitar a postura critica europeia, sua praxis
transformadora da realidade e nao somente os sistemas pensados por eles. O filésofo
defende que nao é possivel pular etapas na escala de desenvolvimento destes modos de
ser. Diz que: “O homem deixa de ser menino, ou jovem, para amadurecer, porém so

amadurece pelo fato de haver sido menino e jovem. Nao por uma decisao impossivel de

277 IDEM.,, p. 2
28 IDEM.
29 IDEM.
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pretender jamais haver sido menino ou jovem. Ao contrario, sendo algo novo, porém
como natural desenvolvimento do que foi. Nao iniciar, como ainda se pretende em

7 Por isso em seu projeto filoséfico preocupa-se

nossos dias, a partir do zero
primeiramente em reconhecer o carater de dominado e o legado Ibérico deixado, para a
partir dai pensar uma nova etapa deste desenvolvimento intelectual, frente aos problemas
que se apresentam na atualidade latino-americana.

Se era preciso resgatar esse ser renegado do latino-americano, levantando sua
autoestima, era preciso também, por outro lado, reavaliar o europeu a partir da condi¢ao

americana. Era preciso atacar o universalismo europeu e por em pé de igualdade o latino-

americano. Segundo Carvalho:

Ao criticar o carater universalista abstrato assumido pela filosofia
ocidental de matriz europeia, Zea procurava legitimar a filosofia latino-
americana enquanto tal. Segundo ele, estudar a obra dos pensadores latino-
americanos e investigar como eles tentaram captar sua propria realidade
social e historica, para solucionar seus problemas concretos, ja era fazer

filosofia®'.

A filosofia latino-americana seria para Zea uma filosofia ligada ao carater histérico
de sua condicao, pois a filosofia seria uma ferramenta ou uma postura da racionalidade
humana frente aos problemas impostos pela vida, portanto relativas ao tempo e ao lugar
de onde sdo praticadas. Nesse sentido a filosofia europeia seria apenas mais uma forma
do pensar humano, era preciso agora reconhecer o pensar latino-americano como outro
momento desta pratica filosofica. Carvalho acrescenta que “Zea formula sua posigao
filosofica a partir da critica ao universalismo hegemonico e abstrato da filosofia ocidental,
contrapondo a ela uma nogdo de filosofia como expressio de uma circunstancia
historico-cultural concreta”. A filosofia ocidental de matriz europeia esta assentada em
uma metafisica, uma légica e questoes fortemente abstratas estranhas as questoes do
homem latino-americano, por isso pensar a filosofia nos termos europeus era negar o

pensamento latino-americano e sua racionalidade.

30 IDEM., p. 3

31 Eugénio Resende de Carvalho, “A polémica entre Leopoldo Zea e Augusto Salazar Bondy sobre a
existéncia de uma filosofia latino-americana (1968-1969)”, in: Idesas, op. cit., p.188.

2 IDEM., p. 196.
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§ 3 - Leopoldo Zea: a critica a filosofia cartesiana e a dialética da barbarie.

Como ja destacamos anteriormente o pensamento de Zea nao ¢ radical no sentido
de buscar uma total cisao entre a filosofia europeia e latino-americana, afinal, devemos
aceitar isso que somos, sujeitos pds-coloniais. F justamente esse seu esforco inicial.
Buscando a continuidade e o amadurecimento de um pensar que pensa sua propria
condi¢ao concreta. Por isso nosso primeiro passo deve ser aceitar aquilo que somos e de
alguma forma converter esses espolios da coloniza¢ao a nosso favor. Segundo Zea ¢
possivel haver uma assimilagao do pensamento europeu, que para ele é bem diferente da
simples imitacdo: “Ser original implica [...] partir de si mesmo, do que se ¢, da propria
realidade. E uma filosofia original latino-americana nio pode ser aquela que imite ou
repita os problemas e questoes que sejam alheios a realidade da qual ha de partir””. Assim
¢ possivel ser original mesmo imitando alguns elementos da filosofia alheia, selecionando
o que melhor se aplicam e fazendo disso ferramentas para resolver os proprios
problemas. Nessa assimila¢ao ja ha um filosofar: “Assimilar é fazer préprio o que parecia
estranho, acomoda-lo ao que se ¢, sem pretender, pelo contrario, acomodar o préprio ser
20 que lhe é estranho™. O filosofar implica, portanto, uma postura critica frente a
propria condigao, a aceitagao do que se é, mas também uma analise profunda daquilo que
se recebe como verdade filoséfica da Europa, confrontando a produgio europeia a
condicao latino-americana.

Nesse processo continuo, naturalmente surgiria um pensamento filoséfico
completamente proprio do latino-americano, que a medida que vai se adaptando e sendo
modificado deixaria de ser europeu para ser também brasileiro, argentino, boliviano,
mexicano, etc. Como fim desse processo: “Em ultima analise, a problematica que a
realidade concreta postula a toda filosofia tera que culminar em solugdes ou respostas
que também podem ser validas para outras realidades. Dai a chamada universalidade da
filosofia, apesar dela se originar de problemas de uma realidade concreta, original,
entendendo isto como a origem da qual surgiu™.

Quando critica a pretensa universalidade europeia, Zea nao busca defender uma

relativizagdo total da filosofia, mas denunciar aos proprios latino-americanos as

33 Leopoldo Zea, La filosofia americana como filosofia sin mis, MéXiCO, DF, Editora Slglo XXI, 2005 .

(Versio  disponivel em:  https://cutsosluispatinoffyl.files.wordpress.com/2014/01/leopoldo-zea-
lafilosofc3adalatinoamericana-como-filosofc3ada-sin-mc3als.pdf, p-*

M IDEM.,p-5

35IDEM., P9
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armadilhas do pensamento europeu, sobretudo o cartesiano, que em sua esséncia, para
afirmar sua liberdade e igualdade necessariamente exclui o ser de todos os outros povos
através de sua ontologia. O projeto maior da filosofia latino-americano ¢ libertar nao
somente o seu proprio povo das amarras da colonialidade, mas também livrar a propria
Europa de sua légica imperialista, que exclui o outro, o nio-europeu, o nao-ser. Disso
deriva o fato de Zea ser um dos percussores da chamada filosofia da libertag¢ao, segundo

explica:

Foi a Europa que se inicia na histéria da chamada modernidade —
uma modernidade que implica um novo redescobrimento do homem, mas,
a0 mesmo tempo, a apari¢cao de um homem que faz de sua redescoberta
liberdade um instrumento ou justificacio para impo-la a outros, negando-os
este direito — a que impds o problema. A Europa que considerou que seu
destino, o destino de seus homens, era fazer de seu humanismo o arquétipo
a alcancar por todo ente que lhe pudesse assemelhar; esta Europa, mesmo a
crista ou a moderna, ao transcender as fronteiras de sua geografia e tropecar
com outros entes que pareciam ser homens, exigiu a estes que justificassem

sua suposta humanidade™.

A colonizagdo trouxe entre tantas coisas a relativizagao da humanidade dos povos
originarios, sua “sub-humanizagao” e a reboque a sub-humanizac¢do de todos seus
descendentes, sendo mesticos ou niao. No extremo deste problema posto por Zea,
poderiamos explicar, hoje, a dificuldade dos europeus e norte-americanos em buscar
alternativas ao seu proprio pensamento na chamada “p6s-modernidade”, pois sendo os
unicos dotados de humanidade e consideragio ficam limitados a apenas uma perspectiva,
dando voltas em sua propria filosofia. A libertagao que o filésofo propde se daria nao sé
pela libertacdo politica dos povos latino-americanos, mas também pela consideragao de
sua igualdade ontoldgica, para que assim, desde uma outra perspectiva se possa postular
outros problemas e outras solugcdes a modernidade. E necessiria uma pluralidade de
pensamentos e nao uma padronizagao cega.

Por outro lado, Zea expée o que chamamos aqui de dialética da barbarie. A légica
imperialista europeia funciona desde uma dicotomia dominagao-dominado, em que um

povo sai de uma condi¢do de dominado para langar essa mesma légica sobre outros

36 IDEM,, p. 2.
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povos, a libertago e civilizagao de um povo rapidamente se torna a barbarie para outro.
Em Discurso desde la marginacion y la barbarie faz um estudo sobre essa dinamica dos povos
europeus e nos mostra como ela permeia seu pensamento, seja através do cristianismo
ou depois, justificado filosoficamente de Descartes até Hegel. A Europa na medida em
que se moderniza se auto-intitula a unica possibilidade de realizagdo da liberdade. O
pensamento de Descartes surge da necessidade de reestabelecer a ordem frente aos
sangrentos conflitos religiosos na Europa. E preciso encontrar algo que destitua o poder
e o conhecimento de Deus, que motiva esses conflitos e apazigue as diferencas expostas

por eles.

Descartes busca em sua consciéncia, em sua razao, algo que
transcenda estas brutais diferencas, algo firme, seguro, que ninguém possa
poOr em davida e discutir: A razdo. Razio que parte do “eu penso, logo sou
ou existo”, nao se pode duvidar sem raciocinar sobre a propria davida. A
partir deste reconhecimento racional o individuo afirma sua existéncia e, com
ela, o mundo que o rodeia e sobre o qual ha de atuar. Os homens sao

distintos entre si, mas ha algo que os iguala™.

Descartes postula a igualdade dos homens, mas niao mais diretamente por obra
divina, mas porque esse mesmo Deus nos dotou de uma razao capaz de fazer coisas
maravilhosas. Nossas diferencas e conflitos se dio porque deixamos de considerar as
mesmas coisas, buscamos caminhos diferentes que nos fazem derivar do bom uso da
razdo. Se todos fossemos instruidos segundo a boa consciéncia e usassemos a razao
haveria paz, liberdade e ndo mais o conflito e a dominacio entre os homens. Sobre essa
mesma ideia se erigirdo os ideais iluministas e o contrato social de Rousseau, por exemplo.
No entanto, se fizermos o cruzamento dos tempos historicos veremos que essa afirmagao
da racionalidade e o surgimento das ideias iluministas coincidem com a explora¢ao das
Américas, conquistadas desde 1492 e de onde vem a riqueza que financia o avango
técnico, cientifico e filosofico europeu. Como afirma Enrique Dussel™, o ego cogito é

antecipado historicamente pelo ego conguiro europeu, esses homens de atitude imperial e

37 Leopoldo Zea, Discurso desde la marginaciin y la barbirie, México. D.F.. Fondo de cultura econémica. 1990. p- 198.
> R > >
38 Entique Dussel ‘M editaciones anti-cartesianas: Sobre el otigen del anti-discurso filoséfico de la modernidad”,

in: Tdbula Rasa, Bogota, Colémbia, n° 9, 2008, pp.153-197.
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conquistadora que se entendem como o centro do mundo, escolhidos por Deus para

levar para os outros povos “menos desenvolvidos” as luzes e ao progresso.

Para justificar esta expansao e o dominio sobre os homens e povos,
a filosofia europeia-ocidental necessitaria de uma justificagao que nao fosse
a0 mesmo tempo negacao da filosofia que falava da igualdade de todos os
homens pela razio ou entendimento. De acordo com Descartes, as
desigualdades eram sempre originadas acidentalmente: o essencial é a
igualdade de todos pela razao. Entao o que fazer com os povos descobertos,

conquistados e colonizados a partir do século XVI?¥,

No entanto o sujeito encontrado nas américas, que ainda nao ¢ classificado pelo
europeu como latino-americano, é a negacao dessa igualdade pela razao. Os habitantes
das Américas nao se importavam com o Deus europeu, com a sua razio, muito menos
com seu progresso ou ciéncia, Nao era preciso invocar um principio supremo, além dos
seus deuses, para que nao se exterminassem mutuamente. Viviam de maneira estranha
aos olhos do colonizador, alheios a tudo isso e de forma bem equilibrada, sem conflitos
aparentes e sem 0s problemas sociais europeus.

Mas a filosofia cartesiana abre prerrogativa para se questionar a humanidade dos
povos originarios de todo o planeta, porque ao enunciar “eu penso, logo existo” revela
um lado obscuro que diz: entdo outros nao pensam, ou pensam de maneira errada, e por
isso ndo existem. Baseado em sua duvida hiperbdlica os povos amerindios sao rebaixados
a meros objetos nas maos dos conquistadores europeus que em sua maxima empatia s6
puderam imaginar catequiza-los, devastando sua cultura e seus modos de vida. Para Zea
“os outros, possuindo ou nao algum indice de razao, s6 podem ser vistos como parte da
flora e da fauna por dominar. Nenhuma relagio se estabelece com povos nio brancos,
nenhuma com povos mesti¢os, nada que nao seja sua simples utilizagio. A brecha entre

civilizagdo e selvageria fica assim intransponivel®.

§ 4 — A questio da colonialidade em perspectivas contemporaneas.

39 Leopoldn Zea, Discurso desde la marginacion y la barbarie, op. cit., p. 200.

40 IDEM,, p. 202.
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As ideias de Enrique Dussel assumem um carater explicitamente polémico no
texto Meditaciones anti-cartesianas, citado anteriormente, em que se propde uma visao da
origem da modernidade que serd apropriada em seguida por Ramoén Grosfoguel. Dussel
procura situar no século XVI as origens do “antidiscurso” da modernidade e tragar uma
espécie de genealogia das ideias de Descartes nas obras de diversos autores anteriores,
desde Agostinho, com o tema do cogito, Anselmo e a demonstra¢ao a priori da existéncia
de Deus, até autores ibéricos, como Ignacio de Loyola (1491-1556), fundador da Ordem
Jesuitica e delineador dos exames de consciéncia préprios da formaciao das escolas
jesuiticas onde Descartes estudou textos como as Disputationes Metaphysicae, de autoria de
Francisco Suarez (1548-1617), e a obra de légica de um autor mexicano, Antonio Rubio
(1548-1615), entre outros.

Dussel mostra que, apesar de Hegel considerar Descartes como o auténtico
principio da filosofia moderna, varias das ideias mais importantes do pensador francés
podem ser rastreadas nas obras dos autores que fizeram parte de sua formagao, sem que
isso signifique negar a originalidade do sentido que Descartes atribuiu a elas. Porém, esse
estudo também mostra que o pensamento do cggio ¢ mais bem situado num segundo
momento dessa modernidade nascente, e que ja deve ser considerado como parte de um
movimento de ocultagao do carater conquistador e invasor da colonizagao das Américas
que tinha se iniciado ha mais de um século.

Ramoén Grosfoguel segue Dussel quando defende que a expansdo europeia nao
significou apenas um aumento consideravel de territorio, mas possibilitou a existéncia de
um novo ser, 0 homem europeu passou se compreender como o Ser Imperial (a partir
do mencionado Ego conquiro), se entendendo como um conquistador de mundos e como
tal se poe ao seu centro, atribuindo as suas proprias caracteristicas o carater de universal,
se tornando o parametro, o desejavel, o superior detentor de todo privilégio
epistemolégico*.

Grosfoguel realiza uma analise de quatro genocidios especificos e utilizara o
conceito de Ser Imperial para pensar a trajetoria da mentalidade colonizadora europeia,
de como ocorre a passagem do hostilizar religides ndo cristds e seus seguidores em
Granada na Europa, ao encontro com o radicalmente diferente, que sdo os indigenas que

faz com que esse homem europeu se sinta no direito de examinar e retirar a humanidade

4 Ramon Grosfoguel, “A estrutura do conhecimento nas universidades ocidentalizadas:racismo/sexismo
epistémico e os quatro genocidios/epistemicidios do longo século XVI”, in: Revista Sociedade ¢ Estad,
Brasilia, vol. 31, n° 1, pp 25-49, jan./abt. 2016.
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dos povos diferentes, nao europeus, passando a entender-se como o Ser Exterminador e
como este matar corpos, culturas e saberes posteriormente culmina com Descartes
constituindo o Ser Pensador, o europeu como centro do conhecimento, como aquele

responsavel por ditar o método e o que ¢ conhecimento.

(...) o outro lado do “penso, logo existo” é a estrutura racista/sexista
do “ndo penso, nao existo”. O dltimo expressa uma “colonizagao do setr”
(...), pela qual todos os sujeitos considerados inferiores nao pensam e nao
desfrutam de uma existéncia inteira, pois sua humanidade é questionada. Eles
pertencem a zona que Fanon denomina “zona do nao ser” e que Dussel
chama de “exterioridade”. As universidades ocidentalizadas, desde o inicio,
internalizaram as estruturas racistas/sexistas criadas pelos quatro
genocidios/epistemicidios do século XVI. Essas estruturas eurocéntricas de
conhecimento se tornaram consensuais. Considera-se normal haver homens
ocidentais de cinco pafses que produzem o canone de todas as disciplinas
daquela universidade. Ndo ha um escandalo nisso, ¢ tudo um reflexo da
naturalizacao das estruturas epistémicas racistas/sexistas de conhecimento

que imperam no mundo moderno e colonial**.

Como somos frutos dessa histéria ¢ impossivel desprezar o contexto da nossa
produgio intelectual, entdo precisamos abragar nossa identidade e pensar a partir desse
contexto, do fato de que somos frutos de uma invasio cultural violenta e que
naturalmente isso afeta a forma do nosso pensar. A filosofia nio reside no ignorar o
passado e sim na compreensao que desde sempre estamos situados.

Neste sentido, com o propodsito de examinar as relagdes coloniais presentes na
producao filosofica brasileira e latino-americana e oferecer uma outra perspectiva para
encarar parte das questoes objeto das primeiras se¢bes deste ensaio, consideramos que ¢é
importante abordar as ideias formuladas por Julio Cabrera.

No texto que aqui tomamos como referéncia, Cabrera propde-se a “fazer uma
destruicao da pergunta tradicional sobre a ‘existéncia de filosofia na América Latina’,

questionando os proprios termos em que essa pergunta geralmente é colocada:

2 IDEM, p.43.
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‘existéncia’, ‘filosofia’, ‘“América Latina™*. Nio se trata de uma “introducio a filosofia

latino-americana”, mas de uma “introducdo latino-americana a filosofia”, ou, como

,
enfatiza o autor, uma introducao a filosofia desde a “América Latina”. As inversoes dos
termos ¢ as aspas, assim como a preposicao “desde”, ganham grande importancia para
marcar a posi¢ao do autor em defesa de um pensamento insurgente. Nao se trata de fazer
uma lista de autores latino-americanos que fizeram filosofia, mas de pensar o que significa
chegar ao pensamento mundial desde uma perspectiva “latino-americana”. Por
conseguinte, ¢ preciso compreender o que significa pensar desde uma circunstancia
historica e cultural.

Para chegar a essa compreensao, a analise das aspas em “América Latina” é um
dos pontos de partida. O termo “América” recorda-nos um dos colonizadores que
chegou nessas terras (Américo Vespucio), e o qualificativo “Latina” deixa de fora
indigenas e negros e suas origens nao latinas. Além disso, a expressao sugere uma
unidade, quando a realidade ¢ ao contrario plural e fragmentada. Se ha uma unidade, ela
sera mais negativa do que positiva. Pensar a América Latina ¢ pensar pluralidade, diversas

culturas e costumes, no entanto Cabrera nos aponta um bom fio unificador dessa

aparente desconexao:

um mesmo esquema atravessa a quase todos os paises “latino-
americanos”: foram invadidos por uma pafs da peninsula ibérica na mesma
época (século XV/XVI), seus indigenas foram escravizados ou exterminados
e suas culturas anuladas; em muitos desses paises, negros foram trazidos da
Africa para trabalhar como escravos; a cultura europeia foi imposta como
oficial e obrigatdria: primeiro uma imposi¢do da Escolastica, depois do
romantismo, do positivismo, do antipositivismo (Bergson, o vitalismo), do
marxismo, e finalmente a filosofia académica como exposi¢ao da filosofia

europeia“.

Notadamente o processo de constituicio dessas nagoes foi similar, por isso
Cabrera chamara o elo entre elas de unidade negativa, um conceito que da conta de

explicar como compartilham de um mesmo processo de exclusio, de dependéncia e de

4 Julio Cabrera, “Esbozo de uma introduccién al pensamiento desde ‘America Latina’ (Mas alla de las
“introducciones a la filosofia”), in: Problemas do pensamento filoséfico na América Latina, Alberto Vivar Flores-
Willames Frank (Orgs.), Goiania, Editora Phillos, 2018, p. 12, (traducio nossa).

#1DEM., p. 14, (traducio nossa).
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questionamentos, o que gera perspectiva impar de pensamento marcado por uma linha
histérico existencial de invasao-colonizagao-possibilidade entre adaptacgao e resisténcia.

Estabelecido que nio ha como negar a origem e sua influéncia nos pensadores
latino americanos, Cabrera passa a examinar o que ¢ filosofia e seus desdobramentos para
o pensamento. Entende a filosofia como um discurso gerado na Grécia e que a Europa
considera como o berco da sua cultura®, no entanto ela nio é a unica forma de
pensamento e assumir sua superioridade frente as outras formas de pensar pode ser
justamente o que acarreta nossa inseguranca intelectual que culmina no perder de vista a
importancia dos nossos préprios saberes e construgdes discursivas.

Assumir um carater tao rigido e excludente para filosofia faz com que ela perca o

carater questionador e seja s6 mais um instrumento de manuten¢ao da dominagao.

O que quero fazer aqui é pensar como nos introduzirmos, desde
13 24l LI 3] : ~
América Latina”, ao pensamento mundial e ndo somente ao pensamento
exposto na historia oficial da “filosofia”... Pois isto significa ja ter aceito que
“pensar” ¢ idéntico a “filosofar”, e que o problema é como nos
introduziremos a esse “filosofar”. Porém isso ndo ¢ o que nos interessa
perguntar. Queremos transitar um caminho para o pensamento mundial
desde a situacdo especifica “latino-americana”, assim como os europeus

caminharam para o pensamento mundial através da “filosofia”*.

Nesse texto, Cabrera propde que cheguemos a um “pensamento mundial” por
um caminho que ainda temos que construir (Esbogo de uma introdugao ao pensamento desde
“Ameérica Latina” (publicado originalmente em espanhol).

O pensamento passivel de tocar o ser humano quanto a sua condigdo de ser
humano, o tipo de pensamento entendido como universal, ¢ defendido por Cabrera, o
que esta em debate é como se alcanga esse tipo de pensamento.

O modo como a filosofia é compreendida atualmente afasta diversas formas de
pensar desse patamar de universalidade, ainda se faz filosofia segundo um certo
parametro de origem europeia. Enquadrar outras formas de pensamentos nesses moldes
pode prejudicar a originalidade e espontaneidade desses saberes ou simplesmente

acarretar a desvalorizacdo deles.

4 IDEM.
4 IDEM, p. 17, (tradugdo nossa).
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O questionamento sobre a existéncia ou nao de filosofia na América Latina
acabaria incorrendo no mesmo pressuposto. Quer negando, quer afirmando a existéncia
de filosofia em nosso continente, o que se negaria ou se afirmaria ¢ a existéncia de uma
forma de pensamento entendida segundo parametros estreitos, a filosofia entendida
segundo uma referéncia exclusivamente europeia.

Cabrera lista algumas dessas caracteristicas que entende como constante em
ambos os lados, da negacao ou da afirmacdo: o desprezo pelos saberes indigenas do
passado; a aceitacio da modelo filoséfico europeu como matriz, como ditando as regras
do que ¢ fazer filosofia e nao sujeito a apropriacao e a desconstrucao, mas apenas a
aceitacao e a reproducao; o nao reconhecimento da nossa pluralidade cultural; a ideia de
que o que se faz aqui ainda nao ¢ filosofia propriamente dita, mas um preparar de terreno,
sendo a filosofia latino-americana entendida como um projeto para o futuro; a exigéncia
de rigor e de percorrer etapas profissionalizantes, com a necessidade de passar pela
histéria da filosofia europeia tendo mais importancia do que o empenho sobre o objeto
analisado filosoficamente; e por ultimo uma busca por originalidade dentro dos
parametros do pensamento ocidental.

Esses parametros levam a uma filosofia que compactua com a dominagao cultural
europeia e afasta qualquer possibilidade de insurgéncia de um pensar mais proprio, de
demonstrar outras formas construgoes, saberes e pensamentos.

Cabrera propde descontruir essa metodologia engessada, listando suas sugestoes
de novos processos e termos para a filosofia latino-americana.

Comegando pelo reconhecimento do saber indigena, que apesar de ter sofrido
um apagamento sistematico ainda tem tracos na sociedade atual, uma proposta de reave-
lo a partir do entendimento de sua a importancia e da possibilidade do enriquecimento
cultural através de se englobar saberes, um reconhecimento que somos uma jung¢ao de
conhecimentos originarios e invasores, isso faz parte fundamental de se entender como
latino-americano.

A compreensdao que a filosofia europeia e seu modelo sio inescapaveis, fazem
parte do passado e do presente filoséfico, nao devem ser desprezados, ha muito que se
aprender deles, mas nido precisam ser repetidos, é possivel aprender e desconstruir.
Buscar formulas proprias, experimentagoes, uma filosofia em busca da emancipagao do
saber latino-americano.

Perceber que identificar a multiculturalidade latino-americana nao é suficiente, é

necessario reconhecer uma igualdade entre os diferentes saberes e aceitar suas
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diversidades de métodos para uma interagao realmente eficaz. Aceitar que somos uma
mistura de indios, brancos e negros e que essa mistura nao se da de forma harmoniosa,
reconhecer o passado de violéncia e a implicacio que isso acarreta até hoje e buscar
ressignificar o que ¢ ser latino-americano.

Aceitar que o pensamento e formulagdo de conhecimento latino-americano ja ¢
uma realidade e nao um projeto para o futuro e que o que nos impede de entrar em
contato com ele de forma efetiva saio parametros importados da Europa aos quais
submetemos toda forma de conhecimento. Quando nio conseguimos enquadrar algo
nos moldes europeus ele passa a ser inferiorizado, entendido como nao suficiente e isso
precisa ser alterado.

Compreender que apesar da importancia do pensamento ser transmitido de
forma coesa, objetiva e clara, ha uma valoracdo muitas vezes inadequada as técnicas
rigorosas, aos modelos fechados, ha necessidade de varios anos de profissionalizacao
antes da possibilidade da elaboracao filoséfica. Tirar do polo superior hierarquizado o
estilo académico de elaborar pensamentos e perceber que ele ¢ apensas um dos estilos
possiveis.

Buscar a originalidade na insurgéncia, no romper com uma filosofia que sirva de
instrumento de opressdao, domina¢ao. Reconhecer a importancia da historia da filosofia
nao ¢ se limitar apenas a completa-la, é preciso pensar problemas nio hegemonicos e
reconhecer que também sao problemas filoséficos.

Cabrera defende que esse pode ser um caminho para pensar a nossa filosofia, um

caminho para reencontrar nosso pensamento de forma a valoriza-lo.

O surgimento de um pensar desde “América Latina” é, por isso
mesmo, forcosamente violento e rebelde, reativo, ou “insurgente”, porque
estara sempre surgindo em um lugar onde nio era esperado, onde nao se
queria que surgisse... sendo como uma luta pela existéncia, pelo vir a ser, pelo
surgir, um desejo mais primordial do que a “liberdade” em um sentido
kantiano-hegeliano... ¢ um pensamento que luta por ser em suas proprias
circunstancias; e a circunstancia do pensar latino-americano ¢
originariamente de invasdao, exclusio e dominagdo, e de consequente
resisténcia ou acomodagao; essa é sua realidade basica a partir da qual surge

o resto do pensamento desde “América Latina”"".

47 IDEM., p. 19, (traducio nossa).
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Se ndo ¢ necessariamente o rigor, a extensa formagao académica ou os moldes
europeus que constituem a filosofia, como ela se da? Existe alguma férmula sécio-
politica-cultural favoravel que quando atingida gera o filésofo?

Em outros escritos, como no livro Didrio de um fildsofo no Brasil e nos textos O que
significa dizer: “Nao existem fildsofos no Brasil?”*® e “Nao ba fildsofos no Brasil?””’, publicados
no blog mantido pelo autor, a proposta parece ser alargar o conceito do que ¢ filosofia.
As formulagoes desses trés textos sdo proximas, mas nao idénticas.

No livro, constata-se que a filosofia tem sido entendida profissionalmente como
uma “atividade de reflexdo tedrica, com vocagao universal, que opera com métodos
argumentativos em contato com a tradicio filoséfica ocidental”. Diferentemente, o
autor pretende sustentar uma visio plural do filosofar, que nao a restrinja a um modo
profissional e técnico de se produzir o pensamento, mas que vincule o filosofar com a
finitude, que pode se manifestar tanto na filosofia da matematica quanto na filosofia da
existéncia. Para além da profissionalizacao da atividade filosofica, qualquer ser humano
que se langa com paixdo reflexiva sobre seu desamparo e incompletude constitutivos ¢,
em certa medida um filésofo.

Filosofia é mais que uma forma, nao sao apenas os componentes externos que
formam magicamente um filésofo, para Cabrera hd uma caracteristica singular no ato de
filosofar, uma necessidade urgente, imperiosa de abordar algum determinado assunto,
em um ato préprio do pensamento que chega a se traduzir em textos acerca do mundo

escritos com uma abordagem singular e que trazem uma nova perspectiva.

O filosofar proéprio surge de um impulso singular de expor o mundo
de uma maneira inevitavelmente pessoal, mas que, de um modo o outro,
apela para o humano, para o que afeta a todos. Isso ndo quer dizer que esse
pensamento nao reflita as suas origens e seus contextos socio-culturais, pois
¢ claro que vai refleti-los, inevitavelmente. Mas ndo ¢ isso que deveria ser
tematizado no momento de perguntar-se como ¢ que esse pensamento
proprio vai surgir... Para filosofar nio se precisa de nenhum "embalo", nem

.,

queimar gera¢des, nem absolutamente nenhum "preparo” prévio: estamos ja

4 Julio Cabrera, O que significa dizer:  “Nao existem  fildsofos no Brasil”?, (disponivel em:
http://filosofojuliocabrera.blogspot.com/2011/08 /filosofia-no-brasil.html), acesso em julho de 2018.

4 Julio Cabrera, Nao hd [fildsofos o Brasil?, (disponivel em:
http://filosofojuliocabrera.blogspot.com/2011/06 /acerca-da-natureza-e-situacao-atual-das.html) acesso
em julho de 2018.

50 Julio Cabrera. Didrio de um fildsofo no Brasil. Ijui, Editora Unijui, 2010, p. 12.
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em condig¢des de filosofar por contra propria, se tivermos a sensibilidade e a
vontade de tenta-lo, o qual serd sempre uma empreitada cheia de riscos de
todo tipo (desde o risco ao ridiculo até o risco da mediocridade)... A minha
ultima tese ¢ que existem ja filésofos brasileiros (e argentinos, e chilenos, e

bolivianos e paraguaios...”".

Partindo do filosofar como expressao desse ato singular no ser humano, como
oriunda da nossa relagdio com o mundo, do nosso autoquestionamento e do
questionamento das coisas a nossa volta, das duvidas sobre nossa propria existéncia, do
nosso projeto existencial sempre em desenvolvimento, das nossas descobertas, espantos,
angustias, curiosidades, todas caracteristicas proprias do Dasezn e nao do ser humano de
uma determinada regiao do globo terrestre, fazendo que qualquer individuo esteja

capacitado para a possibilidade de filosofar, independentemente da sua origem.

Na verdade, em minha concepcido, Kierkegaard, Marx e Husserl
filosofaram todos da mesma maneira, ou seja, da forma como aqueles meus
estudantes de graduacao gostariam filosofar: fascinados por uma tematica
(social, epistemoldgica ou existencial), com muitas ideias sobre a mesma, e
com uma consciéncia muito aguda da importancia crucial das questoes
abordadas, além de uma espantosa facilidade para exprimir-se em suas
linguas. Quando alguém ¢ filésofo, suas questdes sio inadiaveis, as mais
urgentes do mundo. Isto ndo é “psicologista”, nem “privado”, nem
“pessoal” num sentido intransferivel; mas ¢ singular no sentido de provir de
um contato do filésofo com as coisas mesmas, com fatos ou fendmenos que
o golpeiam de uma maneira desafiadora e excludente. Sem isso, nio ha

filbsofo™.

Apesar desses argumentos, e do testemunho da prépria Histéria da filosofia

latino-americana do qual nas primeiras segoes deste ensaio tentamos dar conta, ainda nos

51 Julio Cabrera, O gque significa diger: "Ndo existens  fildsofos no  Brasil'?, (disponivel em:
http://filosofojuliocabrera.blogspot.com/2011/08 /filosofia-no-brasil.html), acesso em julho de 2018.

52 Julio Cabrera, Nao hd Sfildsofos 7o Brasil?, (disponivel em:
http://filosofojuliocabrera.blogspot.com/2011/06/acetca-da-natureza-e-situacao-atual-das.html), acesso
em julho de 2018.
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deparamos com o questionamento da existéncia ou nao filosofia feita na América Latina,
diante disso € preciso investigar quais s20 0s MoOtivos para tais questionamentos.

Uma das explicagdes pode ser como nosso sistema de ensino nao distribui o
pensamento produzido pelos seus membros, nao estudamos filosofos conterraneos e
vizinhos. Apesar de estarmos na América Latina nossas academias tem seus curticulos
voltados para Europa, estudamos autores europeus, debatendo sobre problemas
europeus e achando solugdes europeias. Essa valorizacido da filosofia europeia nos
impede de notar e difundir o conhecimento produzido aqui, a partir daqui. Quando
pensamos em bons filésofos nacionais ou vizinhos geralmente pensamos em termos de

bons comentadores da filosofia europeia.

Como tesultado, nosso trabalho na universidade ocidentalizada é
basicamente reduzido a aprender essas teorias oriundas da experiéncia e dos
problemas de uma regido particular do mundo, com suas dimensoes
espaciais/temporais muito particulares e “aplici-las” em outras localiza¢oes
geograficas, mesmo que as experiéncias espaciais/temporais destas sejam
completamente diferentes daquelas citadas anteriormente... O conhecimento
produzido a partir das experiéncias sdcio-historicas e concepgoes de mundo

,

do Sul global — também conhecido como mundo “ndo ocidental” — ¢

considerado inferior e é segregado na forma de “apartheid epistémico””.

Descartes produz um método para alcangar o conhecimento, a verdade, que ira
estabelecer como fazer filosofia e guiar até hoje o que julgamos como filosofia, a
atribui¢ao de valor do que é ou nio filosofia vem exportada em um molde unilateral que
basicamente informa que o jeito de se produzir filosofia na modernidade é seguindo a
risca o modelo cartesiano, qualquer coisa que seja divergente disso apresenta um valor

inferior e ndo pode se quer ser entendido como filosofia.

A filosofia cartesiana tem exercido grande influéncia nos projetos
ocidentalizados de produgdo de conhecimento. A pretensdo de uma “nao

localizacao” da filosofia de Descartes, um conhecimento “nio situado”

53 Ramén Grosfoguel, “A estrutura do conhecimento nas universidades ocidentalizadas: racismo/sexismo
epistémico e os quatro genocidios/epistemicidios do longo século XVI”, in: Revista Sociedade e Estado, op.
cit., p. 27.
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inaugurou o mito da egopolitica do conhecimento, um “Eu” que assume
produzir conhecimento de um nao lugar. Como afirma o filésofo
colombiano Santiago Castro-Gomez a filosofia cartesiana assume a
epistemologia do ponto zero, ou seja, um ponto de vista que nao assume a
si mesmo como ponto de vista. A importancia de René Descartes para a
epistemologia ocidentalizada pode ser percebida 370 anos depois: as
universidades ocidentalizadas seguem carregando o legado cartesiano como
critério para validar a producao da ciéncia e do conhecimento. Mesmo os
que sao criticos da filosofia cartesiana continuam utilizando-o como critério

para diferenciar o que ¢ ciéncia ou nio™.

O mito da filosofia ndo situada colaborou para que o homem europeu, apos
dominar fisicamente a maior parte dos territérios do mundo dominasse também as
estruturas epistemoldgicas. Ao se colocar como referencial do que ¢ universal, o mundo
passa a ser olhado por uma perspectiva europeia e todos os povos que fogem a esse
modelo estdo fadados a serem diminuidos.

As estruturas sao construidas dentro desse imaginario e servem tanto para
garanti-lo como para perpetua-lo, com isso nossas institui¢oes de ensino continuam até
hoje desprezando saberes locais e privilegiando quase exclusivamente saberes europeus.
A conclusiao a que chega Cabrera aponta para a necessidade de rever as condigdes em

que se produzem conhecimentos nas universidades da América Latina:

Ap6s 500 anos de colonizagao do saber, nao existe qualquer tradigao
cultural ou epistémica, em um sentido absoluto, que esteja fora da
Modernidade eurocéntrica. Tudo foi afetado pela Modernidade eurocéntrica
e muitos aspectos do eurocentrismo foram engessados nessas novas
epistemologias. Entretanto, isto ndo significa que cada tradigao esta contida,
em um sentido absoluto, e que ndo ha uma saida da epistemologia ocidental.
Ainda existem perspectivas epistémicas nao ocidentais, que guardam uma
exterioridade relativa da Modernidade eurocéntrica. Elas foram afetadas pelo
genocidio/epistemicidio, mas nao foram completamente destruidas. E esta
exterioridade relativa que, de acordo com Enrique Dussel, propicia

esperanca e possibilidade de um mundo transmoderno: “um mundo onde
¢

5 IDEM, p. 30.
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muitos mundos siao possiveis”, para usar o slogan zapatista.. A
transmodernidade é um convite para que se produza, a partir de diferentes
projetos epistémicos politicos que existem no mundo hoje, uma redefini¢ao
dos muitos elementos apropriados pela Modernidade eurocéntrica e tratados
como inerentes a Europa, rumo a um projeto decolonial de liberagao para

além das estruturas capitalistas, patriarcais, eurocéntricas, cristas, modernas

55

e coloniais™.

Talvez uma mudanga nesse paradigma coloque a comunidade filoséfica mais
disposta a notar a quantidade de conhecimento sendo produzida em outros lugares nao
europeus ¢ demonstre até mesmo a necessidade de formular um conceito mais

abrangente do que ¢ filosofia que nao esteja tao presa a expectativas tao engessadas.

Como vocés ja sabem, penso que filosofia é muitas coisas.
Historicamente ela se desenvolveu em muitas diregdes e estilos. Creio que
seriamos mais felizes (ou menos infelizes) se vivéssemos numa sociedade
onde muitos tipos de filosofia pudessem ser praticados, e nao um unico tipo
(com independéncia de assuntos e conteudos, que também serdo diversos).
Uma sociedade onde nunca escutassemos a frase: “Ah, sim, mas isso nao é
filosofia” (uma frase que escuto demasiado frequentemente, para meu
gosto)...uma consequéncia de um projeto institucional: a concepgio vigente
de como se deve produzir filosofia bloqueia o caminho para aqueles que
pretendem instaurar qualquer ato singular de filosofar, pois o mesmo é

abertamente desestimulado como sendo frouxo, itresponsével e ilusério™.

§ 5 — “Democracia futura”, técnica e questao ambiental desde um prisma brasileiro.

No interior deste horizonte, focar em uma ultima perspectiva tematica permitira
esclarecer com mais precisio um dos significados filoséficos deste ensaio coletivo. Como
ja destacou Marilena Chaui é necessario estudar o Brasil ndo “a partir do que falta”, mas

“a partir do que ele efetivamente é”. Com efeito, nao se pode compreender o nosso pais

55 IDEM, p. 45.

56 Julio Cabrera, “Nio ha filésofos no Brasil?”, (disponivel em:
http://filosofojuliocabrera.blogspot.com/2011/06/acetca-da-natureza-e-situacao-atual-das.html), acesso
em julho de 2018.
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(e, é claro, suas produgdes filosoficas, sociais, artisticas, etc.) “pela falta, pela auséncia e
pela privacio”s. Ao contrério. E necessario dizer “sim” ao que somos e ao que fazemos;
20 nosso passado, a nossa histéria, ao nosso didlogo/confronto com a tradi¢io europeia,
a efetividade de nossos corpos e de nossas vidas. Esse ¢ o solo gravido de efeitos no qual
devemos buscar as raizes de nossa identidade e encontrar os elementos fundadores de
nossa Filosofia.

Neste sentido, temas como a crise da politica, a critica do (inelutavel?) avanco da
técnica e da ciéncia, a questio ambiental, os destinos da democracia, a luta contra a
corrosao do espaco publico por ondas de fascismo sociocultural’® cada vez mais
imponentes, sio centrais no horizonte filoséfico brasileiro da atualidade. E um sinal
importante, que nao s6 reforca a ideia de filiagao (ainda incipiente, mas sem duavida
promissora) a uma tradicao autenticamente latino-americana, como permite vislumbrar
uma série de indicagdes para o fortalecimento da pesquisa académica e do ensino de
filosofia em nosso pais.

Tomemos como exemplo as tensdes que atravessam o debate em torno da
democracia (destino, riscos, desafios) na nossa era tecnolégica e digital.

Parlamentar, direta, representativa, de alta ou baixa densidade, formal, real,
substancial, participativa, digital, compartilhada, etc. Qual seria a melhor forma de
democracia? Que tipo de “ideal” nos deveria nortear na reflexao filoséfica e na agao
transformadora? De que modo conciliar politicas de governo com a necessidade de por
em pratica um imperativo ético que fale em nome das geragoes futuras, do meio ambiente
e de todo ser vivo?

Na ultima fase de seu pensamento Jacques Derrida busca indicar um caminho
através da formulagdo do conceito de “democracia futura” ou “democracia por vir” —

que ndo estaria mais ligada a nogdes classicas da teoria politica (cidadania, territorio,

57 Marilena Chauli, “Conversa com Marilena Chaui”, in: Conversas com fildsofos brasileiros, op. cit., pp. 306-307.
58 Fascismo social e ndo politico, como alerta Boaventura de Souza Santos (Cf. A dificil democracia. Reinventar
as esquerdas, Sao Paulo, Boitempo, 2016). Fascismo social, cultural, ideolégico “democratico e politicamente
correto”, que estaria presente também nas praticas cotidianas de setores ndo irrelevantes das esquerdas, de
acordo com Rossano Pecoraro (Cf., “Da democracia e da serviddo voluntaria na época do blablaismo e do
doxismo (com Zizek e La Boétie)”, in: Colecao do XVII Encontro da ANPOF, Sio Paulo, ANPOF, 2018 e
“O realismo do mal. A agonia da democracia ¢ demo-fascismo no Século XXI”, in: Sexo, politica e
desconstrugio, Baptiste Grasset-Rossano Pecoraro [Otrgs.], Rio de Janeiro, CAPES/Imptimatur, 2017). Uma
esquerda que, parafraseando o livro de Vladimir Safatle, deveria aprender a ndo ter medo de gritar seu
nome (Cf. A esquerda que nao teme diger sen nome, Sio Paulo, Trés estrelas, 2012). Uma esquerda que “se
especializou demais”, apoiou-se “na causa da diversidade e perdeu de vista a universalidade” e que
precisaria expulsar de sua genética politica os “tracos inquictantes” do “patrulhamento” e da promogio do
“assassinato de reputa¢do” de quem dissente ou usa seu “direito a mudar de convicgdo” como afirma
Renato Janine Ribeiro (Cf. “A utopia e a redugdo de danos: entrevista com Renato Janine Ribeiro”, in: A4
crise das esquerdas, Aldo Fornazieri-Carlos Muanis [O1gs.], Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 2017).
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soberania, estado) e cuja legitimidade se fundamentaria na expectativa por um tempo
futuro a venir e na invocagao do evento, im-possivel, plural e improgramavel, que “nio
pertence a este tempo”>. Essa formulagao derridiana de uma “democracia por vir” é
central na reflexao recente de Vladimir Safatle®® que — partindo da constatacio do
“esgotamento da diferenca como valor maior para a agao politica”, da proposta de uma
“experiéncia produtiva de indeterminacao” e da apropriacio de ideias relativas ao
“Estado de exce¢ao” de Giorgio Agamben e a dissociagao radical entre Justica e Direito
afirmada por Derrida (o Direito ndo ¢ a Justica nem faz Justica escreveu em Forga de lei)
— propde como unica saida possivel da crise politica e social um regime democratico no
qual o poder seja “transferido para instancias de decisao popular que podem e devem ser
convocadas de maneira continua”s!.

Utopia? Mero ideal regulador? Segundo Safatle ndo, uma vez que

Ha muito ainda por vir. Como dizia Derrida, eis a razdo pela qual sé
podemos falar em democracia por vir, e nunca em democracia como algo que se
confunde com a configuracio atual do nosso Estado de Direito. Contra os arautos
do Estado democratico de direito, que procuram nos resignar as impetfei¢oes atuais
de uma democracia patlamentar devemos afirmar os direitos de uma democracia por

vir, que s6 podera ser alcancada se assumirmos a realidade da soberania populars?.

Tendo o mesmo objetivo, isto ¢, desenvolver uma analise, mais ou menos
conjuntural da condi¢ao atual do regime democratico, Renato Janine Ribeiro nao se dirige
a0 contexto contemporaneo para buscar seus instrumentos conceituais, mas a filosofia
grega antiga e ao direito romano. O cerne de seu discurso ¢ a oposicao entre a Republica
(romana) e a Democracia (ateniense), entre a vontade (ou o bem comum) e o desejo.
“Mesmo sendo de forma pejorativa, a afirmacdo dos conservadores gregos de que a
democracia se pauta pelo desejo, ¢ interessante. Indica que as pessoas desejam ter mais,

para ser mais”®. Desejam que suas diferencas e suas reivindicagbes particulares sejam

% Jacques Derrida, Espectros de Marx, Rio de Janeiro, Relume Dumara, 1994, p. 13.

60 Cf., Vladimir Safatle, A esquerda que nao teme dizer sen nome, op. cit.; Grande Hotel Abismo: por uma reconstrugao
da teoria do reconbecimento, Sio Paulo, Martins Fontes, 2012.

61 Para uma leitura critica desses temas e, mais em geral, do debate da atualidade sobre as varias formas de
democracia(s) Cf., Rossano Pecoraro, “Da democracia e da serviddo voluntaria na época do blablaismo e
do doxismo (com Zizek e La Boétie)”, in: Colegao do X111 Encontro da ANPOF, Sao Paulo, ANPOF, 2018
e “O realismo do mal. A agonia da democracia ¢ demo-fascismo no Século XXI”, in: Sexo, politica e
desconstrugio, Baptiste Grasset-Rossano Pecoraro (Orgs.), Rio de Janeiro, CAPES /Imptimatut, 2017.

62 Vladimir Safatle, A esquerda gue ndo teme dizer sen nome, op. cit., p. 53.

63 Renato Janine Ribeiro, “A utopia e a redugdo de danos: entrevista com Renato Janine Ribeiro”, in: A4
¢rise das esquerdas, Aldo Fornazieri-Catlos Muanis (O1gs.), op. cit., p. 52. Sobre estes temas ver, do mesmo
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reconhecidas socialmente e garantidas por lei. A politica democratica apoia todas essas
lutas por desejos que, alids, ndo sao uma exclusividade de ideologias e partidos de
esquerdast. O que fazer, entaor O que esperar? Como preservar o bem comum? Como
controlar a voracidade consumista das sociedades contemporaneas? De que maneira dar
voz aqueles que nao tém voz e as geragdes futuras? Um passo essencial e necessario, diz
Janine, “é a fusdao dos dois principios: do principio democratico, do desejo que da forga
e conteudo a politica; e do espirito republicano, como uma espécie de contengao’ss.

Mas isso seria suficiente?

Com o proposito de relancar a pergunta e fortalecer a discussao ¢ interessante
recorrer a um autor relativamente pouco apreciado pela tradicao filosofica europeia e
norte-americana, mas que se tornou em poucos anos um dos filésofos contemporaneos
mais lidos e estudados no Brasilé. Estamos falando de Hans Jonas e de suas reflexdes
pioneiras sobre técnica, ética e natureza.

A partir de uma perspectiva latino-americana o ponto central é: a técnica moderna
¢ considerada hoje nao sé como um problema filosofico radical, mas também como um
urgente problema ambiental e, portanto, po/itico. Tudo o que fazemos no nosso presente
se estende a0 que teremos no futuro da humanidade e de toda a biosfera, pois nossas
agoes, sob o signo da técnica e das tecnologias, ganham alcance espago-temporal antes
impensaveis’. Permanecemos, hoje, sem nenhuma espécie de novo controle efetivo sobre o
avanco da técnica, sobre suas promessas, suas consequéncias a biosfera e seus riscos.
Neste presente precario e nao interrogado de modo adequado o futuro é posto em xeque
permanentemente. Por isso, ¢ inevitavel e até necessario que questionemos: que tipo de

governo sera capaz de exercer o controle necessario sobre o poder da técnica e suas

autor, “Democracia versus Republica”, in: Pensar a Repriblica, Newton Bignotto (Org.), Belo Horizonte,
Editora UFMG, 2000; “Démocratie versus République: inclusion et désir dans les luttes sociales”, in
Diogene, v. 220, 2007 (este ensaio foi republicado nas edi¢des inglesa e chinesa da Revista).

% No texto citado Janine foca, ao contrario, na esquerda brasileira, especialmente no PT (Democratico) e
naquilo que seria o seu contrario ideolégico e partidario, ou seja o PSDB (Republicano).

5 IDEM., p. 53.

% Trata-se de um fendémeno peculiar e autenticamente nosso para o qual contribuem de maneira
fundamental as atividades e os resultados (pesquisas, eventos, publica¢des, etc.) do Grupo de Trabalho
(GT) Hans Jonas da Associagdo Nacional de Pés-Graduagio (ANPOF).

7 Em O principio responsabilidade, Hans Jonas formula uma nova maneira de pensar a ética na era da
civilizagdo tecnocientifica. O pensador propde a responsabilidade como principio de uma ética para o
futuro, que se impde como um imperativo categérico, sobretudo, para o homem publico enquanto
depositario das a¢oes coletivas com projegdes temporais distantes. Em fun¢do dos problemas enfrentados
pela modernidade com o avango da técnica, ocasionado pela economia do lucro e pelo advento das ciéncias
positivistas, Jonas afirma que tal responsabilidade devera ser exercida, sobretudo, em ambito estatal, uma
vez que, sua propulsdo deriva dessa empresa coletiva da acdo humana que adquiriu uma nova dimensao.
Sobre os preceitos deste principio viabilizar-se-4 uma politica efetiva sobre a técnica que se consolida como
um poder ameagador para toda a biosfera.
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consequéncias? Que governo sera suficientemente “firme” e “convincente” em seus
programas e agoes para garantir que exista vida humana no meio ambiente preservado
em um futuro em que os lagos familiares nao sio o motivo que determinam as nossas
acoes atuais? De maneira mais clara, que governo serd capaz de exigir, legal e
legitimamente, sacrificios e subordinar os interesses conflitantes do presente as demandas
de longo prazo no futuro? Analisemos, pois, alguns dos limites e das possibilidade da

democracia diante desses desafios. Afirma o pensador argentino Mario Glick:

Hoje deve ser dito que as capacidades de qualquer governo sio seriamente
limitadas para encarar algum tipo de acordo politico para o futuro, uma vez que se
tratam das mesmas capacidades do Estado que estido em crise com a globalizacio
financeira. As liberdades empresariais com cada vez menos limites por parte do
estado como representante do interesse geral, podem prever um futuro muito mais
perigoso diante do avanco do egoismo individual. E interessante assinalar que
grande parte do processo de globalizacio e da perda de capacidades do estado, é
consequéncia em parte do avango tecnolégico que tem contribuido para que os

fluxos financeiros pudessem mobilizar-se escapando do controle dos Estados®s.

A novidade desses desafios do nosso tempo ocorre porque “nunca antes a politica
publica teve de lidar com questdes de tal abrangéncia e que demandassem projegoes
temporais tdo longas. De fato, a natureza modificada do agir humano altera a natureza
fundamental da politica”®. Esse diagnodstico surge apds a analise critica a respeito da
“técnica moderna” e a fundamentacio do “principio responsabilidade” como uma
proposta ética adequado a civilizagdo tecnoldgica que deve ser colocada em pratica na
esfera publica, através do governante, pois a “técnica moderna” nao esta restrita a agao
de individuos isoladamente, mas sim, tornou-se um modo de ser coletivo que representa
um poder desgovernado e ultrapassa a esfera das cidades. A forma de governo
suficientemente “forte” para controlar esse novo modo de ser coletivo devera constituir
um poder sobre o poder. Das reflexdes politicas desenvolvidas pelo filésofo, queremos
construir aqui uma janela pela qual possamos contemplar alguns aspectos da democracia

diante dos desafios expostos.

%8 Mario Glick, “El principio de responsabilidad: ¢una etica impracticable? Reflexiones en torno a la
propuesta politica de Hans Jonas”, in: Revista e Filosofia, v. 18, n° 22, jan./jun. 20006, p. 50, (traducio nossa).
% Hans Jonas, O principio Responsabilidade, Rio de Janeiro, Contraponto-Editora PUC-Rio, 2006, p. 207.
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Desse modo, ¢ inevitavel que a primeira avaliacio geral deste regime de governo
aponte exatamente para sua limitagdo quanto ao cumprimento dos interesses do futuro,
pois a democracia parece estar condicionada as vantagens do presente, uma vez que
“aquilo que nio existe nao faz nenhum lobby, e os nao-nascidos sao impotentes””. O
regime democratico, sobretudo aquele que se define “representativo”, depende de um
processo eleitoral periddico. Na corrida para conquistar a maioria dos votos, 0s
candidatos articulam promessas e programas (quando existem) populares (melhor
dizendo populistas) e desejaveis que, absolutamente, dizem respeito ao bem-estar atual
dos eleitores. Em paises com grande ma distribuicio de renda, baixo indice de
desenvolvimento humana e diversos problemas econémicos e sociais, onde as demandas
do presente sao urgentes, como exigir esfor¢os para um futuro distante onde os eleitores
atuais nao colherdo os louros do porvir? Em paises desenvolvidos, com alto indice de
consumo de bens e acumulo de riquezas, como exigir uma moderag¢ao e redistribui¢ao a
nivel internacional?

Ainda que a primeira vista a democracia se apresente de modo problematico para
governar o poder tecnoldgico e garantir o futuro da humanidade, assim como de toda a
biosfera, é urgente que tenhamos o interesse na fundamentagao de um poder coletivo que
se compreenda na forma politica, capaz de regular a técnica de modo providente,
resguardando as organizagoes sociais de governos tiranicos que poderiam acender sob
pretextos catastroficos. Ou seja, devemos de modo voluntario ter interesse em
circunstancias futuras a fim de evitar medidas emergenciais extremas e, com isso, prevenir
a ascensio de regimes autoritario ou mesmo totalitarios. Se nao decidimos pelo futuro
no presente, o depois podera demandar medidas que nio sio compativeis com os
procedimentos e tempo necessarios aos regimes democraticos. Com as previsdes

catastroficas anunciadas, como o aumento da populagao mundial” e a ma distribui¢do de

70 IDEM., p. 64.

T Em seu livro 70 bilhjes Stephen Emmott, diretor do departamento de pesquisas em ciéncias da
computacdo da Microsoft e professor da Universidade de Oxford, afirma que até o final do século XXI
seremos uma populagio mundial de mais de dez bilhdes e que esse crescimento populacional nos coloca
em uma situagdo de emergéncia planetaria sem precedentes. Escreve ele: “Para todos os lados que se olhe,
um planeta de dez bilhGes parece um pesadelo. E o mais preocupante é que agora existem provas
contundentes de que todos os ecossistemas globais ndo s6 podem chegar a um ponto de virada catastréfico,
mas ja estdo proximos dessa transicdo”. (Stephen Emmott, 70 bilhées, Rio de Janeiro, Intrinseca, 2013,
pp-150-151). Nessa mesma perspectiva Luiz Fernando Krieger Merico afirma que “a humanidade se
encontra, pela primeira vez, diante dos limites da biosfera. As alterages climaticas sio o exemplo mais
didatico disso. Estamos provocando rupturas, ultrapassando diversos limites impostos pela biosfera:
alteracdo do ciclo hidrolégico, desertificagdo, perda da biodiversidade, mudangas climaticas e diversos
outros processos que sustentam a vida e a economia. Considerando que a biosfera ndo pode ser trocada,
que as leis gerais do universo, entre elas a termodindmica, também néo podem ser alteradas, ndo estamos
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bens de consumo a nfvel global (que divide os paises desenvolvidos e os paifses
subdesenvolvidos), esse futuro ¢ iminente’.

Ainda que nao tenhamos uma imagem definitiva de como seria uma forma de
governo adequada aos desafios promovidos pela “técnica moderna”, precisamos refletir
sobre a “dificuldade da liberdade no mundo de amanha, e sobre o fato de que ela — por
outro lado, mas especialmente — s6 ¢ realmente possivel caso se possa confiar em sua
autolimitacdo através da censura do costume”?. Portanto, pensar a democracia
atualmente ¢ também repensar os nossos valores morais, onde o pensamento prudente e
o reconhecimento da responsabilidade por toda a biosfera tenha for¢a suficiente para
impor limites as a¢Ses tecnologicas e regulamentar o modo de viver do homem.

O sistema “democratico liberal” é um sistema politico que tem como premissa
medular a liberdade dos homens. Mas Jonas sublinha aqui um problema fundamental
inerente a essa concepcao de liberdade, pois nem sempre ¢ uma liberdade para o bem.
No atual sistema, em que quase totalidade do ocidente vive, ha a obliteracao do conceito
de deveres a serem exigidos pelos conceitos de direitos a serem garantidos, ou seja, na
pratica, o que nao ¢ proibido é permitido. Portanto, o dever é negativo, isso significa que
nao se deve fazer aquilo o que é proibido, mas nao ha qualquer dever afirmativo que exija
que se aja de determinada forma. Essa ¢ uma crenga “ingénua’” na liberdade humana ou,
uma convic¢ao na bondade inata dos homens, pois toda ampliagao irrestrita da liberdade
¢ uma “grande aposta de que o bom uso superara o mau’7.

Niao se deve perder de vista que a liberdade no homem ¢é uma marca da sua
ambivaléncia que certamente pode se decidir pelo mal, mas ela pode igualmente optar
pelo bem. Por isso mesmo, algumas circunstancias de uma ordem economica ma, assim
como uma ordem politica ma podem impedir alguns individuos alcangar qualquer tipo
de “bondade”. Jonas afirma que existem formas de governo e de economia melhores ou
piores, na medida em que “possam ser mais ou menos morais como tal, ou seja, de acordo
com regras morais, elas estabelecem condi¢oes melhores ou piores para o Ser moral de
seus membros, ou seja, para a ‘virtude™ 7. A virtude certamente nao é a escolha mais facil

e cobra o seu preco, mas ela nio deve ser excepcionalmente cara ao ponto de que o

em face de um modismo passageiro”. (Luiz Fernando Krieger Metico, Economia e Sustentabilidade, Sao Paulo,
Loyola, 2008, p. 13).

72 Atualmente temos um exemplo didatico acontecendo na Europa que precisa lidar com a invasdo dos
milhares de imigrantes fugitivos da guerra, da pobreza e da violagdo dos direitos humanos em seus paises
de origem.

73 Hans Jonas, O principio Responsabilidade, op. cit., p. 79.

7+ 1DEM., p. 278.

7> IDEM., p. 273.
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homem médio nio seja capaz de “compra-la”. No caso dos regimes despéticos ha uma
corrupcao dos valores éticos que ocorre de diferentes maneiras entre os agentes € as

vitimas da violéncia imputada por esse tipo de governo. Nas palavras de Jonas:

Nesse caso, sendo os homens o que sao, a logica seria que se
encorajasse a virtude, em vez de inibi-la. Mas, sobretudo, nio se deveria
encorajar o vicio, embora seja isso 0 que ocorre nos despotismos, de forma
mais absoluta nos despotismos totalitarios: o arbitrio e a crueldade nos
dominantes, a covardia, a hipocrisia, a difamacao, a traicaio dos amigos, a
insensibilidade e, no minimo, a indiferenca fatalista — enfim, o vicio do medo

e da sobrevivéncia a qualquer preco’.

O “vicio do medo e da sobrevivéncia a qualquer preco” destacado por Jonas, diz
respeito igualmente aos efeitos desmoralizantes da exploragdo econdmica e outros
aspectos sociais institucionais. Para se evidenciar isto, basta afirmar que “o que se obtém
no despotismo, por meio da violéncia e do medo, obtém-se aqui pela miséria material e
a necessidade bruta. Ali onde nao se consegue sufocar o sentido da ‘virtude’, pelo menos

7" H, no entanto, necessatio ressaltar que a liberdade

o0 seu preco torna-se demasiado alto
politica e a moralidade civil, que representam aqui o oposto ao despotismo, nao garantem
necessariamente bons homens, pois “nao é obrigatério que o bom Estado coincida com
os bons cidadios””®. Segundo Jonas, isso ocorre porque “causar’ ndo consiste no mesmo
que “permitir”’, ou seja, 0 bom Estado permite ao seu cidadao a escolha pela virtude, mas

ndo garante que este seja virtuoso como “efeito” necessario dele. Na verdade, é muito

mais evidente o vicio incentivado pelo aspecto negativo. Por isso,

observamos desde ja que nenhum ceticismo a que cheguemos nos
exime do dever de abolir circunstancias maléficas e substitui-las, na medida
do possivel, por outras melhores. Os escandalos morais devem ser
eliminados, mesmo que nao saibamos qual sera o resultado. Em relagao a
esse dever, nao faz diferenca se alimentamos duvidas ou confianga a respeito

dos seres humanos. Mas isso é importante, quando se trata de utopias e de

76 IDEM., p. 274.
77 IDEM.,, p. 276.
78 IDEM., p. 273.
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objetivos de longo prazo como tal, nos quais a visao vai mais além de uma
simples corre¢ao dos males atuais. Por isso, novamente se coloca aqui a velha

questdo da relagio entre o bom Estado e o bom cidadio™.

Esta posi¢ao jonasiana se contrapde a atual concepg¢ao liberal predominante no
mundo ocidental sobre a neutralidade do Estado do ponto de vista moral defendida por
fildsofos como Kant, Hobbes e Maquiavel em suas teotias distintas®. Seria este “o Estado
da guarda noturna” por ser desejavel que ele nio seja notado em nome da liberdade
individual dos seus cidadaos. Mas, “a aparicdo de uma possivel tarefa para a
responsabilidade e a mais ampla pergunta, implicita nela, de até que ponto podemos nos
permitir amanha a permissiva sociedade de hoje”®' nos impée a continua questio sobre
o melhor governo, segundo o “principio responsabilidade”. O Estado moralmente
neutro nao garante o bem-estar social por meio da reparticdo material e imaterial dos
produtos, regulada de forma publica que assegure estabilidade aos cidadaos a fim de
superar aquele “vicio do medo e da sobrevivéncia a qualquer preco” imposto, nesse caso,
pelos efeitos desmoralizantes da exploracio econémica e de outros aspectos sociais
institucionais (como a falha dos servicos de educacio, saude e até emprego).

Novamente, é necessario confirmar que a questdo pratica que tange o principio
responsabilidade diz respeito ao quanto o Estado pode determinar o bom ou mau carater
de seus membros. Nesse sentido, inegavelmente, conclui-se que os regimes liberais sao
pelo menos melhores nesse aspecto, na medida em que evitam as causas da corrupgao
inerentes aos regimes despoticos. Segundo Jonas, a liberdade é um valor moral em si,
digna de seu alto pre¢o; além disso, algumas virtudes sao possiveis de florescer apenas
em um regime de liberdade, pois “nas situagoes inter-humanas nunca faltara ocasiao para
a justica, a bondade e a lealdade, e sua posse como postura permanente, assim como
exercicio criterioso, caso a caso, sempre representara um valor que nenhuma sociedade
quer perder nem pode substituir pela mera coagio juridica”®. Portanto, um sistema liberal
¢ preferivel por motivos morais a um sistema nao-livre, onde podemos afirmar junto ao

filésofo que:

7 IDEM., p. 277.

80 IDEM., p. 277-278.

81 Hans Jonas, Téemica, medicina e ética, Sdo Paulo, Paulus, 2013, p. 69.
82 IDEM., p. 70.
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Um Estado de direito é melhor que um Estado arbitrario; a igualdade
diante da lei, melhor que a desigualdade; o direito por mérito, melhor que
aquele por heranga; o livre acesso aos direitos, melhor que o acesso por parte
de uns poucos privilegiados; o direito a defender os seus interesses ¢ a
participar dos processos decisérios sobre a coisa publica, melhor que a sua
transferéncia permanente de gestores oficiais; a diversidade individual,
melhor que a homogeneidade coletiva; a tolerancia para com o outro, melhor

que a conformidade obtida a for¢a®.

Ainda segundo Jonas, devemos conceder maior valor a posse das virtudes que
podem florescer somente em um regime de liberdade em detrimento do valor de evitar
os vicios que também surgem neste tipo de governo, como os problemas da estabilidade
e bem-estar social que citamos acima. Ou seja, os problemas na economia sio pagos pelo
valor supremo da liberdade. Porém, “aqui o que se pode esperar de melhor é uma
compensagao, com concessdes entre 0s extremos que sejam irreconciliaveis. Como em
tudo o que é real, reina aqui o principio da ‘compossibilidade”®*. O Estado de direito, as
ideias basicas de cidadania, da soberania do povo, da representacao, do sufragio universal,
da regra majoritaria, da equidade social, da ampliacdo das liberdades civis, entre outros,
sao frutos de seus avancos e esforcos continuados. Os sistemas liberais sao construidos
na base de concessoes permitidas por sua propria natureza “instavel”, imperfeita, fluida,
capaz de sofre ameacgas e coagOes de maneira interna e externa, passando sempre por
novas adaptacoes. Exatamente por ser concebida por essas caracteristicas, ha um risco

inerente a prépria natureza desses sistemas do qual nos alerta Jonas:

[...] deveriamos acrescentar de imediato que o fato de esses sistemas
serem melhores, na forma como o definimos aqui, nao lhes garante nenhuma
durabilidade, pois, ao contrario, em suas vantagens, sobretudo naquela da
liberdade, esta contido o germe das contradigoes, das crises, de uma possivel

degeneracio interna e mesmo de uma transformagio radical no seu oposto®.

83 Hans Jonas, O principio Responsabilidade, op. cit., p. 279.
8+ IDEM., p. 280.
8 IDEM., p. 279.
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Por isso, Jonas reafirma o valor das virtudes para este governo, que, uma vez
executor do principio responsabilidade, deve cuidar para que haja uma situagao global
preventiva as situagoes de emergéncia e, sobretudo, de antecipagao as ameagas integrais
contra as quais nenhuma virtude poderia ser investida. Jonas conclui: “Cabe a nés evitar
a necessidade da tirania, controlando-nos e sendo mais uma vez rigorosos em relagao a
n6s mesmos. Um sacrificio voluntario da liberdade agora pode salvar o que ha de mais

%O sacrificio voluntitio da liberdade sempre fez parte do

importante nela para depois
pacto social para garantir os direitos individuais, mas, sendo a responsabilidade pela

humanidade futura o valor principal para o mundo de amanha, segue-se que:

[..] o valor complementar a ele ¢ um vivo sentido de seu obijeto,
precisamente o “todo”, a humanidade como tal. Assim, o despertar, a
manuten¢do, ¢ inclusive a fundamentacgio de um sentimento pela
“humanidade” ¢ uma importantissima tarefa educativa e intelectual para o

mundo do amanha®’.

Portanto, para cumprir a exigéncia da ética do futuro, o sistema politico “precisa
se decidir contra o individuo e a favor do coletivo (e assim por diante), ou seja, por
aspectos que, segundo outra 6ptica sio absolutamente imperfeitos”. Podemos, neste
momento, com toda exposi¢ao realizada até aqui, questionar um ponto nao interrogado
por Jonas: este sistema democratico-liberal, pode ser compativel as exigéncias de
vinculagao aos principios da ética do futuro? Ainda que o filésofo nao nos forneca uma
defesa clara a democracia (em suas mais variadas expressoes), ele nos alerta quanto aos
indesejaveis regimes totalitarios ou autoritarios. Outra pista que nos é fornecida trata da
necessaria vinculagdo da politica a principios éticos que devem conduzir a agdo do
governante de modo imperativo, a fim de garantir os direitos das geracdes futuras de
existir enquanto humanos ontologicamente preservados em sua natureza. De que
maneira essa vinculagdo pode ocorrer e se isso é possivel de modo pratico sao as aberturas
que as criticas de Jonas e dos outros autores analisados deixam a nossa reflexao enquanto

perspectivas filosoficas.

86 Hans Jonas, Téwmica, medicina e ética, op. cit. p. 84.
87 IDEM., p. 82.
88 Hans Jonas, O principio Responsabilidade, op. cit., p. 280.
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Ha cerca de quase trés anos um conjunto de pesquisadores no Brasil criou o GT (grupo
de trabalho) Filosofia da Tecnologia e da Técnica da ANPOF (Associa¢ao Nacional de
Pés Graduagao em Filosofia do Brasil) com o objetivo de influir na pauta de pesquisa
nacional da Filosofia propondo o tema da Tecnologia como fundamental ao Pais. O texto
que segue expressa uma posicao particular dentro do amplo espectro de diferentes
reflexdes feitas pelos membros do GTY.

Nossa inquietagao pode ser expressa no seguinte questionamento: tem a Filosofia
da Tecnologia alguma coisa a dizer sobre o desenvolvimento tecnolégico nacional?

As implicagoes da questdo sao multiplas. Sera que caberia a Filosofia enquanto
disciplina académica se debrugar sobre temas da realidade brasileira? Nao sera toda
“Filosofia” contemporanea no sentido de formular os problemas de sua época? Ou
deveremos apenas buscar resolugao de problemas internos ao corpus de uma doutrina
que potrventura se apresenta as inumeras e diferentes correntes filoséficas? Como
conciliar o estudo “inovador” da histéria da Filosofia com o de temas que se apresentam
a realidade brasileira? Sera que tem sentido falar filosoficamente da existéncia de
problemas da “realidade brasileira”?

Ha um autor brasileiro, muito esquecido, que nos serve de guia nessas reflexoes:
Alvaro Vieira Pinto (1909-1987) nascido e falecido no Estado do Rio de Janeiro. Vieira
Pinto era médico, professor de 16gica, poliglota, doutor em Platio pela Sorbonne e foi o
primeiro Filésofo da Tecnologia no Brasil e um dos tedricos do desenvolvimento
nacional. Suas reflexdes sobre tecnologia, que orientam nossas reflexdes, t€ém como pano
de fundo um conjunto de ideias nacionalistas e desenvolvimentistas cunhadas no ambito
do ISEB (Instituto Superior de Estudos Brasileiros), 6rgao estatal que se propunha a ser
um centro permanente de altos estudos politicos e sociais em nivel de p6s-graduagao, e
que tinha por finalidade o estudo, o ensino e a divulga¢do das ciéncias sociais, a
Sociologia, a Historia, a Economia, a Politica e a Filosofia para aplicar as categorias e os
dados dessas ciéncias na analise e compreensao critica da realidade brasileira visando o
incentivo e promog¢ao do desenvolvimento nacional. O ISEB pretendia formar uma
mentalidade propicia ao desenvolvimento do pais e ao processo de industrializagao. Para

Vieira Pinto:

8 As formulagdes iniciais desse texto foram apresentadas em dois coléquios realizados na PUCPR nos
anos de 2016 e 2017 sob os auspicios do NET (Nucleo de Estudos sobre a Técnica) e expressam também
parte da pesquisa de pés-doutorado ora em realizagio naquela institui¢ao.
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O papel dos filésofos pertencentes ao meio desenvolvido na
compreensao do seu mundo, das razdes de tal estado e na proposta de rumos
e agoes politicas e culturais transformadoras da realidade ambiente ¢ decisivo.
Para, isso, é necessario compreender, antes de tudo, o que significa ser
filésofo no pafs pobre e dependente. A primeira exigéncia consiste em
admitir que nio pode significar a mesma coisa ser filésofo no pafs
desenvolvido, dominador e autbnomo e no que ainda vegeta no
subdesenvolvimento, na ignorancia do saber letrado e na caréncia de
soberania e capacidade de defini¢ao e direciao de seu processo de existéncia

enquanto ser histérico particular. (VIEIRA PINTO, 2005a, p.45).

E a partir desta visdo da tarefa da Filosofia que pensamos os problemas da
“realidade nacional” e especificamente o problema do nosso (nao) desenvolvimento
tecnologico. Em tempos de globalizagao tecnolégica o tema surge como uma maneira de
pensarmos a ndés mesmos e de nosso papel enquanto intelectuais. Para nés, “A Questao
da Técnica” nio existe em si mesma, mas ¢ determinada pela nossa situagao tempo
espacial. Teria a Filosofia, e em especial a Filosofia da Tecnologia, algo a dizer sobre o
porqué nao somos polos estratégicos de criagao tecnologica? Ou esta questao s6 pode
ser respondida por formulagdes sociopoliticas?

Defendemos que “Tecnologia e Desenvolvimento Nacional” deva ser o
problema filosoéfico a ser acrescentado a tradi¢ao de pesquisa da Filosofia da Tecnologia.
O problema pode ser expresso do seguinte modo: Qual Tecnologia, Qual Sociedade,
Qual Desenvolvimento queremos para o Brasil? Mas, o que é nagdo e o que ¢

desenvolvimento? E como estas ideias se relacionam a Filosofia da Tecnologia?

1 - O conceito de nagao.

Para definirmos “Nag¢ao” partimos das formulagoes de Alvaro Vieira Pinto em
Realidade e Consciéncia Nacional (VIEIRA PINTO, 1960b, p.126-32). Para ele, a Nagio ¢
um conceito de totalidade enquanto ambiente inclusivo e envolvente geo-historico e
politico produtor e doador de sentido para si do que congrega nele. Cada Nagao é uma
perspectiva-mundo. A Nagdo é uma totalidade internamente em movimento e
multiplamente polarizada e por isso aberta a novas totalizagoes. Ela ndo é um dado: “A

na¢ao nao existe como fato, mas como projeto. Nao é o que no presente a comunidade
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¢, mas o que pretende ser... A comunidade constitui a nagao ao ‘pretender set’, porque ¢é
assim que a constitui no projeto de onde deriva a atividade criadora, o trabalho”.
(VIEIRA PINTO, 1960b, p.199). A nagdo enquanto totalidade multi tensionada
internamente ¢ um projeto de destino politicamente construido por uma comunidade. E
ela possui contornos variaveis e relativos: “O que agora se da como limite, o que se da
como totalidade envolvente para o fluir da existéncia humana, pode ser amanha o circulo
imediato, do qual partiremos para perceber outra totalidade, que, entdo, aparecera como
englobante maxima”. (VIERIA PINTO, 1960b, p.149). Sempre se pode fazer avancar
mais as fronteiras das totalidades que se apresentam na historia. A cada fase da cultura a
comunidade significacional historicamente adquiriu uma forma diferente, por exemplo,
a tribo, o cla, a horda e agora a na¢ao. E no futuro talvez podera ser um bloco de paises.
Neste caso, poderfamos falar em “Nacionalidade Latino-americana”. Assim, a nagao ¢
um vir a ser enquanto projeto politico de constituicio de um envolvente imediato
coletivo, de um contorno geo-histérico e totalidade determinante de significagao e de
sentido as coisas, fatos, objetos técnicos, criagoes artisticas. Um pafs torna-se uma nacao,

uma totalidade de sentido quando erige um projeto de desenvolvimento para si:

E pelo seu projeto de destino que a nagio se converte em um todo
envolvente. Este.. ndo ¢ o mero espago preenchido por coisas e ocorréncias,
mas a universal conexdo de sentido que afeta tudo quanto ai existe.
Descobrimos agora a fonte de tal sentido: é o projeto de ser, a decisdo de
autodeterminar-se, de tirar de si a forma de que se quer revestir. E por seu
projeto que a comunidade nacional se al¢a a condi¢ao de totalidade. ...S6 as
nagdes que conquistam papel historico significativo sido totalidades. As
outras, as que vegetam na inconsciéncia de seu destino, as que nio se
sentiram convocadas a livre atividade, as que ndo emergiram da minoridade
politica, essas ndo sdo totalidades por si, mas partes de outras totalidades.

(VIEIRA PINTO, 1960b, pp.160-161).

S6 por meio de um projeto a comunidade nacional se eleva a condicio de
totalidade, as que permanecem no atraso, sem caminhos proprios, sao partes de outras
totalidades. Assim, sera para a construgao da e de uma Nagdo como mundo enquanto
totalidade envolvente e fonte produtora de significagdo e de valor que devera ser

constituido um projeto de desenvolvimento. Trata-se da defesa da tarefa politica da
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criagio da Nagao como envolvente significacional autéonomo. Isto permitira a
constituicao da visdo propria de si de um pais e de seus proprios interesses e uma
perspectiva do processo mundial. Para Vieira, ha nagdes que s6 o sao sob o aspecto
formal. Para serem nagbes verdadeiras ¢é preciso construi-la substancialmente,
materialmente. E para transformar os constructos formais em Nacdes que devemos
constituir projetos de desenvolvimento com conteddo nacionalista. Mas, o que ¢

desenvolvimento?

2 - O conceito de desenvolvimento.

O tema do desenvolvimento é uma determinada versao da ideia de progresso.
Sio componentes do conceito: a proeminéncia do trabalho como forma de autonomia
do homem sobre a natureza, o sistema organizado de divisao do trabalho, a perspectiva
da produtividade e da inovagdao, o espaco da liberdade subjetiva movendo a agao
produtiva, e a mudanca e melhoria das condi¢des sociais da existéncia em uma curva
progressiva continua produtora de bem-estar. O desenvolvimento é progresso e este é
baseado em alteracbes constantes no sistema de producao permitindo a realizagao social.
Des-envolver é evoluir exponencialmente a energia contida nas formas da produgao. Ha
uma relagido entre o potencial produtivo crescente e a obtenc¢ao da autonomia de nacoes
e individuos. O desenvolvimento seria uma mudanca social sistémica. Mas, parece-nos
que o conceito em Vieira Pinto advém de outra tradi¢dao: a do “nacionalismo econdémico”
originada pelo pensador alemio Georg Friedrich List através de sua obra classica Sisterna
Nacional de Economia Politica escrita em 1841. Vieira Pinto é um herdeiro longinquo de
List.

Nesta obra, List criou uma teoria do processo de indugdao ao desenvolvimento
das nacdes economicamente atrasadas. Para ele, a nacdo era a unidade econOmica
fundamental se opondo ao que chamava de “cosmopolitismo” do pensamento de Adam
Smith. List defendia o desenvolvimento da nacio como uma forma de tornar a
humanidade livre. Para ele, a consciéncia da unidade nacional seria a base do bem estar
dos povos. List era critico do trabalho primitivo que utilizaria muito esforgo fisico e do
“dogma” do livre comércio como valido universalmente. Ele defende a diferenga entre a
economia cosmopolita e a politica econémica nacional e o uso temporario de tarifas

protecionistas para desenvolver o mercado interno de um pais.
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Ao defender o conceito de na¢io como unidade econdmica basica e nio o
individuo rejeitando o livre comércio que protege os paises mais desenvolvidos
industrialmente List propoe o desenvolvimento da industria e de sistemas sofisticados de
transportes nacionais como caminho para a riqueza das nagoes. Para ele, uma nagao
jamais se enriquece se se entrega a0 comércio com pafses mais ricos.

O nacionalismo econdmico de List é provisério, vai até o ponto no qual as nacoes
igualem seus potenciais e formem uma efetiva uniao universal. Para ele, enquanto outras
nacOes continuarem a subordinar os interesses da humanidade como tal aos seus
interesses nacionais, sera absurdo falar de livre concorréncia entre individuos de nac¢oes
diferentes. Mas List acreditava apenas em nag¢oes onde o tamanho dos seus mercados
lhes permitisse o desenvolvimento industrial e de uma infraestrutura econdémica e militar
e capaz de manter colonias. Fundamentalmente List via 0 mundo como um sistema em
evolucao e foi um dos pioneiros da teoria das etapas do desenvolvimento. Seu conceito
fundamental ¢ o de for¢as produtivas. Sao elas que garantem as transformagdes sociais
(o desenvolvimento). Para ele, o desenvolvimento de uma nacio deve ser induzido,
requer intervengao do setor publico no sentido da protegao das industrias nascentes
contra a concorréncia das nagoes industrialmente mais avangadas. List defende que a
tarefa da economia ¢ realizar o desenvolvimento da nagao. Ele foi um dos primeiros
teoricos da deterioragio dos termos de troca entre paises agricolas e paises
industrializados.

O conceito que mais nos interessa em List é o de forca ou poder produtivo
expresso no capitulo XII intitulado A zeoria das forcas produtivas e a Teoria dos valores do seu
livro citado. (LIST 1986, p.97-106). Nele o autor comega criticando Adam Smith no que

se refere as causas da riqueza das nagoes e dos individuos:

As causas da riqueza sdo algo totalmente diferente da propria riqueza.
Uma pessoa pode possuir riqueza, isto é, valor intercambiavel, se porém, ndo
possuir a forca de produzir objetos de valor superior ao daquilo que
consome, tornar-se-a- mais pobre. Uma pessoa pode ser pobre; se porém,
possuir a for¢a de produzir uma quantidade maior de artigos de valor do que

aquilo que consome torna-se rica. (LIST, 1986, p.97).

List opde a teoria dos valores a teoria das forcas produtivas. Para ele, a forca

produtiva da riqueza é mais importante que a propria riqueza, pois aquela assegura nao
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somente a posse e o aumento do que se ganha, mas também a substituicao daquilo que
se perdeu. E isto ¢ valido tanto para as nagdes quanto para os individuos particulares.
Um pals que mantém suas forgas produtivas sempre pode quando de uma adversidade
atingir outra vez a prosperidade. Quando uma nacao perde suas forcas produtivas torna-

se pobre e miseravel. List cita o préprio Adam Smith:

O trabalho constitui o fundo do qual toda nacio aufere sua riqueza,
sendo que o aumento da riqueza depende primeiramente da forca produtiva
da mao de obra, ou seja, do grau de habilidade, destreza e competéncia com

o qual a mao de obra da nagao geralmente ¢ aplicada... (LIST, p.98).

List afirma que a teoria da divisao do trabalho impediu Adam Smith desenvolver
suficiente a ideia de forca produtiva. Para o autor €, assim, como para Smith ¢ evidente
que a riqueza ¢ obtida pelo trabalho, mas que mesmo assim houve nag¢des inteiras que a
despeito do trabalho dos seus cidadaos cairam na pobreza. Como se pode explicar isso?
Se o trabalho gera riqueza o que gera e causa o trabalho? O que induz a produgao, o que
poe em atividade as forcas de producdao? Para List, sio fatores subjetivos como a
liberdade e a ordenagao social que tornam duteis as energias e as for¢as da natureza que

os individuos utilizam:

Quanto mais uma pessoa percebe que deve preparar o futuro de seus
entes queridos e a promove seu bem estar, quanto mais ela foi acostumada,
desde a juventude, a previdéncia e a atividade, quanto mais desenvolvidos
foram seus sentidos nobres, e o corpo e mente foram cultivados, quanto mais
viu melhores exemplos desde a sua juventude, quanto mais oportunidades
tiver tido de utilizar suas for¢as mentais e corporais para melhorar sua
situagdo, e também quanto menos tiver sido impedida em sua legitima
autoridade, quanto mais sucesso tiverem seus esforcos passados, e quanto
mais tiverem sido garantidos para ela os resultados de sua atividade, quanto
mais tiver sido capaz de obter reconhecimento publico e estima por sua
conduta e atividade metddicas e quanto menos sua mente sofrer de
preconceitos, supersti¢oes, nogoes falsas e ignorancia, tanto mais exercera

sua mente e seus membros para produzir, tanto mais sera capaz de realizar,
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e tanto melhor uso fara também dos frutos do seu trabalho. (LIST, 1986, p.

99).

Para List fatores subjetivos sao indutores do trabalho produtivo. Ele acrescenta:

Todavia, muito dependem, em todos esses aspectos, das condi¢oes
da sociedade em que o individuo foi educado, muito depende dos seguintes
fatores: que a ciéncia e as artes floresgam, ser as leis e as instituicGes publicas
tendam a promover o carater religioso, a moralidade e a inteligéncia, a
seguranca da pessoa e da propriedade, a liberdade e a justica; depende
também de que, na respectiva nagao sejam cultivados harmoniosamente
todos os fatores da prosperidade material, da agricultura, da industria, do
comércio, que o poder da nagao seja suficientemente forte para assegurar aos
seus cidaddos individualmente o progresso na riqueza e educag¢ao de uma
geracao a outra, e capacita-los nao somente a utilizar as forcas naturais de
seu proprio pafs em sua plenitude, mas também, por meio do comércio
exterior e pela posse de colonias, tornar as forcas naturais dos paises

estrangeiros uteis a seus proprios interesses. (LIST, 1986, p.99).

Mesmo que nao estejamos de acordo com a parte final da citagdo nao podemos
deixar de considerar que se trata de uma teoria peculiar do desenvolvimento. List defende
que a Economia deva ser a teoria que ensina como despertar e desenvolver as forcas de

producdo e como estas sao dominadas e destruidas. Para ele:

O atual estado das nacgdes é o resultado do acimulo de todas as
descobertas, inven¢oes, melhorias, aperfeicoamento e atividades de todas as
geragcbes que viveram diante de nos; constituem o capital mental da
humanidade atual, e cada nagao individualmente é produtiva somente na
propor¢ao em que souber apropriar-se dessas conquistas das geragoes
anteriores e fazé-las crescer por seus proprios recursos, na medida em que as
potencialidades naturais de seu territdrio, sua extensao e posicao geografica,
sua populagdo e poder politico forem capazes de desenvolver, da maneira
mais completa e regular possivel, todas as fontes de riqueza dentro de suas

fronteiras, e estender sua influéncia moral, intelectual, comercial e politica
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sobre nagdes menos adiantadas e especialmente sobre os negdcios mundiais.

(LIST, 1986, p.99).

Para List deve-se levar em consideragio a politica e o poder politico no processo
de desenvolvimento. Para ele, na medida em que nao se considera devidamente a natureza
das forcas produtivas nio se leva em consideracao as condi¢cdes das nagdes em seu
conjunto, e dai se menospreza a importancia de desenvolver em igual propor¢ao a
agricultura, as manufaturas e o comércio, o poder politico e a riqueza interna. Para o
autor a prosperidade de uma nagao aumenta nao na propor¢ao que esta acumulou maior
riqueza, valores de troca, mas na propor¢ao em que mais desenvolveu suas forcas de
produgao e estas sao criadas por institui¢oes publicas.

Parece-nos que o conceito de desenvolvimento de Vieira Pinto guarda tragos
deste conceito do pensamento econdémico nacionalista de List. Genericamente, para o
autor podemos chamar de desenvolvimento, o processo sistémico de configuracao
qualitativa de uma determinada comunidade que decide ser uma Nagao. Trata-se de uma
transformacao qualitativa de uma totalidade, da criacio de um aparelho de produgao
integrado, diversificado relativamente autonomo e endégeno, e de cadeias produtivas que
se induziriam reciprocamente. Na linguagem listiana, trata-se da criagdo de forcas
produtivas autéctones. Mas implicaria também a cria¢io de uma cultura autbnoma, no
quais as significagdes e valores proprios pudessem ser universalizados. O
desenvolvimento é a criagio de um mundo nacional como seria pré-condi¢ao do objetivo

ultimo de criagdo de uma sociedade global.

3 — Tecnologia e desenvolvimento nacional.

Para Vieira Pinto, o desenvolvimento é uma estratégia de construgio de uma

nacao:

O processo de desenvolvimento nao se confunde com o simples
desenrolar dos acontecimentos diarios da comunidade, em que naturalmente
se incluem iniciativas criadoras de progresso material. Este decorrer
cotidiano nao contém como fatos novos mais do que os resultantes da
manipula¢io empirica do real de cada momento, convertido em material

utilizavel para atender a exigéncia de melhoria das condi¢oes de vida. Este
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tipo de progresso nao ¢ mais do que uma funcao elementar, em qualquer
grupo social. Ao contrario, o desenvolvimento ¢é antes de tudo um projeto
total da comunidade, é um cometimento deliberado do grupo que decide
mudar as condi¢Oes de existéncia em que se encontra e ascender a forma
mais alta. O desenvolvimento nunca ¢ resultado da inércia na dinamica da
sociedade, do prolongamento da agdao de alguns movimentos criadores
abandonados a0 efeito dos impulsos iniciais. E sempre um propésito da
sociedade inteira, e por isso implica que esta se tenha convencido da

necessidade de empreender esse esforco coletivo. (VIERIA PINTO, 1960b,
p. 32).

O conceito de desenvolvimento em Vieira Pinto esta ligado ao trabalho. Para ele,
segundo nossa perspectiva uma na¢ao desenvolvida ¢ aquela que trabalha para si mesma
cada vez mais sofisticadamente e por isso da sentido ao mundo através da originalidade
da sua cultura. O conceito de desenvolvimento do autor tem a ver com o que podemos
chamar de “trabalho elaborado”. Para ele, toda técnica é uma acumulacio intensiva e
qualitativa (no sentido de facilitacao) de trabalho para a produgao da vida em sociedade.
A técnica é uma forma de manuseio da realidade, de ter o mundo as maos, o que Vieira
Pinto chama de amanualidade (Zuhandenbezit) (VIEIRA PINTO, 1960b, pp.67-72). Para
ele, o objeto técnico ¢ um artificio projetado para o manuseio do mundo. O artificio
torna o mundo mais manuseavel ao homem.

O desenvolvimento é a mudanga do grau de “amanualidade” entre 0 homem e o
meio do povo de um pais. O desenvolvimento é uma maneira mais sofisticada e
qualificada de uma sociedade ter o mundo as maos, de manusea-lo operacionalmente e
de trabalhar nele em proveito de si mesma. Desenvolver é manusear a realidade com
recursos mais elaborados, com mais qualidade. Qualidade significa novidade enquanto
desdobramento e desenvolvimento do antigo. O desenvolvido significa o novo do ponto
de vista da operagdo e manuseio do mundo quando sio feitos em proveito de que os
utiliza. Trata-se da criagdgo de um aparelho de producio nacional cada vez mais
sofisticado. E isto implica um amplo processo de criagao e desenvolvimento tecnolégico.

Para Vieira Pinto, a técnica deve ser referida a um contexto social, a um regime
de produgio e a determinado momento histérico. A técnica é o esfor¢o que a
comunidade empreende a fim de melhorar o modo de fabricacio dos bens materiais

mediante a alteragao dos procedimentos habituais. E criagao do novo a partir do antigo,
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o que Vieira chama de desenvolvimento. “O processo histérico do desenvolvimento
nacional consiste no desenvolvimento de processos técnicos de produgao. Eis a razao
pela qual o desenvolvimento nacional esta forcosamente na dependéncia do avanco
técnico”. (VIEIRA PINTO, 1960a, p.79). Assim, o desenvolvimento dos processos
técnicos de producdo ¢ o desenvolvimento da amanualidade a graus mais elevados. O
desenvolvimentismo é uma estratégia de qualificagdo, de constituicdo de trabalho
inovador enquanto opera¢ao e manuseio qualitativo do mundo.

Devemos definir o nacional desenvolvimentismo como uma estratégia politica
para qualificar o trabalho tendo em vista o projeto de criagio de uma nagiao autbnoma
que o utiliza em proveito de si mesma. “O aproveitamento do trabalho do povo em
beneficio exclusivo dele mesmo ¢ a diretriz suprema da politica nacionalista”. (VIEIRA
PINTO, 1960b, p.435). O desenvolvimento ¢ uma concepgao do progresso ou evolugao
da técnica enquanto acumulagdo qualitativa ou inovadora de trabalho tendo em vista a
criacao da Nagao. “Sé tem sentido medir o progresso e o desenvolvimento do pais pelo
volume e qualidade do trabalho que produz, porque até entdo tais indices nao lhe
exprimem a verdadeira capacidade criadora”. (VIEIRA PINTO, 1960b, p.437).

Para Vieira, o elemento organizador das iniciativas voltadas para a construcao do
desenvolvimento econémico ¢ a percep¢ao de que o homem s6 trabalha para si quando
o faz para a sociedade inteira, por isso defende que uma Nagdo deva trabalhar para si
para se tornar autonoma. Trata-se de buscar de o trabalho qualitativamente nacional.
Quando alguém diz que “a nagao trabalha pouco”, deve ser acrescentado que trabalha
pouco para si. Segundo Vieira Pinto, a principal riqueza de uma nagdo esta na capacidade
de fornecer trabalho a si mesma. Isto ressoa o pensamento de List. “Nada vale a posse
de imenso potencial econémico, representado por matérias-primas, espaco cultivavel,
fontes de energia se nao se atualizar a riqueza primordial, o labor do povo, sem a qual
nenhuma das outras ¢ riqueza”. (VIEIRA PINTO, 1960b, p.435-30).

Para exemplificarmos vejamos a analise que o autor faz da nogido de matéria-
prima. Para ele, toda substancia chamada assim transporta determinado potencial de
trabalho a ser feito sobre ela. A matéria-prima s6 existe enquanto tal, se destinada a
confeccionar algum produto mediante o emprego da for¢a humana de trabalho, que a
deve converter em certo bem-acabado. “Ela prefigura o objeto futuro, porque sé a
concebemos em indissoluvel conjuga¢ao com o trabalho que sobre ela deva ser
executado, sem o qual ndo teria sentido chama-la de matéria-prima, pois nao seria matéria

primordial para nada” (VIEIRA PINTO, 1960b, p.439). Assim, ao exportar matérias-

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

59



primas exporta-se um trabalho possivel. A questao é quem vai executar o trabalho, o
trabalhador nacional ou o estrangeiro? Quando um pafs exporta ferro, exporta um
guantum de trabalho que deixara de ser feito nele. “Este ¢ o fato decisivo, que jamais deve
ser esquecido”. (VIEIRA PINTO, 1960b, p.439). O trabalhar para si ¢ a realizagao deste
trabalho na nagao. Assim, exportar matéria-prima ¢ exportar trabalho nacional potencial.
“O que se entende por matéria-prima ¢ sempre a matéria de um trabalho futuro”.
(VIEIRA PINTO, 1960b, p.439). Para Vieira Pinto, se ela ndo for objeto de operacoes
no espago interno da nac¢ao e por instituicGes nacionais o pafs estara exportando a sua
riqueza fundamental, a capacidade de trabalhar para si. O pais ao exportar a matéria deixa
ociosa uma mao de obra eventual, que a converteria em bens utilizaveis, segundo ele,
exportando uma riqueza natural e o potencial de trabalho nela. Exportar matérias-primas
¢ cancelar trabalho para enorme contingente de trabalhadores. “O Pafs estara alienando
aquilo que compde a sua riqueza fundamental, a capacidade de trabalhar para si”.
(VIEIRA PINTO, 1960b, p.439).

Segundo Vieira Pinto, para a Nag¢io, o problema nao consiste em saber se a
exportacao de minérios produz ou nao, divisas, mas em saber se produz, ou nao, trabalho.
“Por isso, a rigor cabe dizer que nao existe o problema da exportagao de matéria-prima;
o problema real é a exportacdo do trabalho”. (VIEIRA PINTO, 1960b, p. 440). A politica
de exportacdo equivale a uma politica de desemprego, sera que exportamos por que nao
temos capacidade de fazer ou nao temos capacidade de fazer porque exportamos? Para
o autor, exportar matéria de trabalho significa privar alguém de trabalhar sobre ela e o
pais desenvolver tecnologia e conhecimento para fazé-lo. Portanto, desenvolver a Nagao
¢ oferecer condi¢oes de manuseio, apropriacao e disseminagao de tecnologias cada vez
mais elaboradas e sofisticadas.

Para Vieira Pinto, nas regides “superiores”’, os grupos dominantes
compreenderam o papel da ciéncia e da tecnologia, e sabem que precisam manté-las em
constante expansao, porque esta é a condi¢ao da possibilidade de conservar a dominagao
econdmica. Na periferia, persiste uma consciéncia tecnoldgica ingénua, que defende uma
espécie de filosofia da vivéncia direta, de um retorno as forgas vivas da nagio, ao folclore
ou a vida simples do povo. Para ele, a causa do desnivel tecnolégico entre as nagdes nao
teria origem bioldgica ja que a tecnologia é parte constitutiva do humano. Esta é uma de
suas teses filosdficas mais importantes. Para Vieira Pinto, o homem nio seria humano se
nao vivesse sempre numa era tecnolégica. Ndo hd o “humano” antes da atividade

tecnologica. A espécie humana se constitui projetando a cada nivel de compreensao da
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realidade um conjunto de artificios para poder produzir sua prépria vida. E o mesmo
processo que faz nascer o humano e a atividade tecnolégica por isso nio haveria uma
oposi¢do entre o homem e a técnica. A atividade de projetar artificialmente trabalho
elaborado ¢ propria do humano. O proto-humano se torna o homem ao desenvolver
uma capacidade de produzir artificios capazes de substituir sua acio no mundo.

Para Vieira Pinto, a tecnologia é um patriménio da humanidade (VIEIRA
PINTO, 2005, p.267) e nao constitui um produto cultural que por um insondavel direito
s6 possa ter nascimento nos centros mais adiantados. Por causa da tese da
consubstancialidade, ele defende que a tecnologia pode de direito surgir em qualquer
parte. Nao hd sociedade que possa subsistit qualquer que seja seu nfvel de
desenvolvimento sem as técnicas que criou e que sustentam sua a¢ao sobre a natureza
nas condi¢oes produtivas existentes por meio de diferentes graus de conhecimento
operacional do mundo. Para o autor, nao se pode identificar a Tecnologia com a
tecnologia das 4reas economicamente mais desenvolvidas em cada época. E um erro
pensar que as sociedades atrasadas niao tém técnica nem a podem engendrar. Por isso
deve ser evitado o pensamento ingénuo de que o0 povo nNao possui a energia € a
criatividade das regioes desenvolvidas e de que nao possuimos verdadeira tradi¢do e nem
capacidade inventiva e também o discurso sobre a desumanizagdo causada pelo avango
tecnologico. Estes pensamentos sugestionam os segmentos mais ociosos e as elites da
nacao atrasada. Como a técnica é uma forma da acao produtiva humana e nela nao esta
inscrita relacionar-se a qualidades excepcionais de individuos isolados, sendo patrimonio
da espécie ela pode ser desenvolvida por qualquer grupo humano.

Para Vieira Pinto “Nunca o explorador estrangeiro tera interesse em fabricar na
regido anexa o que corresponde ao produto mais elevado de sua invengao. Se ha privilégio
de que jamais abrira mao é o de inventar, de gerar a técnica. S6 exporta o ja sabido, o ja
usado, aquilo que nio pode mais dar lucro sendo no estado de sobrevida”. (VIEIRA
PINTO, 2005, p.273). Por isso, para ele, cada nagio deve desenvolver sua prépria
tecnologia de ponta.

Segundo o autor, o produto importado carrega consigo determinado
conhecimento que pode ser aprendido, sua expansdo capacita o consumidor a
transformar-se em produtor, quando ele aplica os recursos ganhos com a tecnologia para
produzi-la, em vez de remeter o ganho a matriz. Mas, nos paises periféricos, os grupos
internos preferem submeter-se a dominagao externa. Vieira Pinto diz que tais interesses

impoem-lhes sob pena de perderem seu status a obrigacao de se associarem na qualidade

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

61



de parceiros menores as for¢as culturais alienigenas, facilitando a penetracao da influéncia
delas na drea atrasada e a entrega a organizagdes estrangeiras de seus recursos materiais
sobre os quais ird operar a tecnologia de fonte estranha. Se fizerem o movimento
contrario perderao internamente o privilégio de apropriagao dos bens existentes embora
ainda sejam patrioticos. Mas, para Vieira Pinto, sempre havera alguns recursos para dar
os passos no caminho certo. Nao se trata de repetir o caminho, mas integrar-se no
processo civilizatério mundial e para isso serd preciso construir um projeto nacional de
desenvolvimento do trabalho.

Para Vieira Pinto ¢ necessario que cada povo possa criar sua prépria tecnologia
avancada ou equiparar-se as dos grandes centros. Para isso sera preciso que o centro
interno de diregao social democraticamente constituido, assuma a plenitude da defesa da
inteligéncia e da cultura nacionais e encarregue seus cientistas, durante o minimo de
tempo e em setores rigorosamente calculados, de procederem a expansao tecnoldgica
autonoma, mediante a compra do conhecimento estritamente necessario para instalar no
pais as bases do desenvolvimento independente (VIEIRA PINTO, 2005, p.277). Vieira
Pinto defende a formula¢dao de uma politica de estimulo a cria¢ao cientifica e tecnoldgica
autoctone voltada a solucao dos problemas nacionais. Ele defende encarregar os
cientistas em setores calculados de procederem a expansio tecnolégica autbnoma voltada
a um desenvolvimento independente. Para isso serd necessiria uma formagao cientifica
universal, a priorizacdo dos setores, problemas e o desenvolvimento de tecnologias
proprias, que possam se igualar a producao da inteligéncia estrangeira. (VIEIRA PINTO,
2005, p.277). Trata-se da criacio de uma politica de estimulo a criacdo cientifica e
tecnoldgica autéctone. “E, portanto, o Estado que deve formular e decidir sobre os
programas educacionais e manter as universidades e institutos cientificos das nagées em
desenvolvimento. Abrir mao do poder de decisio em tio fundamental campo de
progresso nacional é entregar a soberania nacional”. (VIEIRA PINTO, 2005, p.277).

Para Vieira Pinto é preciso criar os meios para equipararmo-nos aos grandes
focos geradores de conhecimento. Segundo ele, o problema é a oposigao entre a pressao
de uma minoria interna que deseja um alto padrio de vida e por isso concede parte dos
recursos para a aquisi¢ao de produtos acabados de tecnologia adiantada e a necessidade
de usar os recursos para a ascensao cultural e criagio de novas tecnologias para o pafs
como um todo. Para ele, cada nagdo podia erigir o seu pitoresco em paradigma
esforcando-se num ingénuo equivoco por conquistar a margem da histéria o titulo de

totalidade mediante a simples acentuagao de sua fisionomia propria, mas agora com o
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processo civilizador e o progresso material rapido isto se tornou uma inutil veleidade.
Segundo Vieira Pinto: “Vé-se assim, que a instauragdo do processo de desenvolvimento
nacional esta intimamente ligada a possibilidade de enveredar o pais pelo rumo da
revolugao tecnolégica”. (VIEIRA PINTO, 1960b, p.80). Nao se trata de repetir o
caminho, mas integrar-se no processo civilizatorio mundial e para isso serd preciso
construir um projeto nacional de desenvolvimento do trabalho. Isto significa manusear
mais facilmente o mundo. Desenvolver é “progredir” no modo como manuseamos o
mundo. O desenvolvimento nacional é o projeto de desenvolvimento da Nagao, de sua
passagem qualitativa do modo de manusear o mundo, de constru¢ao de um envolvente

de significacdo que trabalha para si, que manipula o mundo em proveito préprio.

4 - Conclusao

O nacionalismo ¢ um projeto de destino de uma comunidade que deseja trabalhar
qualitativamente para si mesma. Trata-se da construcao de um aparelho de produgao
autoctone fundado e sustentado com recursos proprios e dirigido por interesses nascidos
nessa sociedade, ¢ esta mudanga qualitativa que chamamos de desenvolvimento. E sera
isto que permitira a nagao a constru¢ao de um angulo de visao englobante da totalidade
do real e a criacao de enunciados proprios de sentido que obterdo por isso o valor de
proposicoes universais.

Por isso defendemos que os temas do desenvolvimento tecnolégico auténomo,
do trabalho qualificado para si de uma nagdo sejam pensados pela Filosofia da Técnica e
da Tecnologia.

Mas, como uma nagao pode trabalhar para si diante da transnacionalizagdo da
criagao de tecnologias? Como se caracterizaria hoje a inovagao e a producao da tecnologia
contemporanea e como podemos competir com esta producao? O que faremos com a
narrativa acerca da quarta revolugdo industrial, da convergéncia tecnolégica, da
necessidade de criacao de ecossistemas de inovacio, da triade inovacao, sustentabilidade
e empreendedorismo? Como se da a relagdo entre estados nacionais, corporagdes
estratégicas e as tecnologias? Qual tecnologia nés queremos para o desenvolvimento
nacional? Nao serdo estas as nossas questoes da técnica?

Deviamos propor uma narrativa que atualize o tema do desenvolvimento
nacional enquanto projeto de nagao que trabalha para si de maneira qualificada, o tema

das tecnologias convergentes, do redesenho e democratizagdo da tecnologia, da
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tecnologia concreta, de inovagao, sustentabilidade, empreendedorismo, da tecnologia
social. Devemos também pensar o conceito de trabalho e de forgas produtivas nacionais,
que decorrem do nacionalismo econémico de List.

Parece-nos que o n6 das op¢des politicas contemporaneas esta em entender em
que medida as corporagdes estratégicas transnacionais se relacionam a seus estados
nacionais. Nao constituem, elas, seus paises como bases estratégicas de producio e
potencializacio econdmica, polos motores tecno produtivos? Como podemos competir
com isso? Sera que podemos sequer pensar em processos tecnologicos que permitem o
desenvolvimento nacional? Como pensar a relacio entre estados nacionais, corporagoes
estratégicas e tecnologia? Como pensar a transnacionalizagao da produgao da tecnologia
contemporanea e a proposta de Alvaro Vieira de construir Tecnologias Autéctones para

o desenvolvimento nacional?
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Fisgados pelos nos das redes no mar que
navegamos — informacao e regime de
visibilidade

Valéria Cristina Lopes Wilke

Resumo

A sociedade “sempre ligada”, hiperconectada, hiperacelerada ¢ atravessada pelas
redes de producdao e consumo, financeirizagao e comunicacao ininterruptas e pela
dependéncia das interfaces propiciadas pelas maquinas eletronicas. Sob estas redes
subsiste a web, a rede alcance mundial, que até agora ja interconectou amplas parcelas de
territérios, urbanos ou rurais, inéspitos ou amigaveis, em todos os quadrantes do planeta
e puxou para sua entretela de fios todos os que podem ter pelo menos uma tnica tela
conectada. E fiat lux. O mundo se pde nas pontas dos dedos. Este fato permite considerar
alguns aspectos da circunstancia que habitamos. Entretanto, o caminho seguido nesta
reflexdo ndo se detera nas questdes ligadas ao controle ou a vigilancia, mas em aspectos
que permitem pensar o campo visual da cultura contemporanea, com o fito de discutir
as subjetividades que se formam no horizonte informacional. Para tanto, em primeiro
lugar, o horizonte sécioeconémico neoliberal sera apresentado em algumas linhas
mestras, pois ¢ dele que provém a espinha dorsal da teia de sentidos que conforma o
mundo que hoje habitamos. A seguir, a nao coisa serd considerada em seus tracos
elementares, uma vez que ela é o elemento basilar que, em dltima instancia, transita pelas
redes digitais sob diferentes roupagens. Por fim, serdo considerados alguns aspectos da
cultura visual contemporanea que permitem somar elementos a analise do processo de
constituicao de novo regime de visibilidade e de um novo tipo de observador, aqui
conceituado preliminarmente como observador-usuario. Parte-se da compreensao de que

os modos de percepcio e de atengdo acompanham as transformagoes historicas. Por
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conseguinte, as questdes e os problemas ligados ao entendimento do que vem a ser a
visdao, o campo de visualidade, a agao dos sentidos sobre este campo sio enfrentados de
maneiras diferentes conforme o que a circunstancia historica propde.

Palavras-chave

Tecnologias de informacao; Imagem técnica; Regime de visibilidade;

Observador-usuatio.

Abstract

The hyperconnected, hyperaccelerated, non-stop society is permeated by
uninterrupted  production and consumption networks, financialization and
communication, and by the dependence on the interfaces provided by electronic
machines. Under these networks remains the web, the global network, which up until
now has already interconnected large plots of territories, urban or rural, inhospitable or
friendly, in all the quadrants of the planet and pulled to its interlacing of wires all that can
have at least connected screen. And fiat lux. The world stands at its fingertips. This fact
allows us to consider some aspects of the circumstance that we inhabit. However, in this
reflection the followed path will not sustain issues related to control or surveillance on
the contrary it will analyse aspects that enable us to think about the visual field of
contemporary culture, in order to discuss the subjectivities that are elaborated in the
informational horizon. For this purpose, first of all, the neoliberal socioeconomic
horizon will be presented in some master lines, since it is from him that the backbone of
the web of meaning that shapes the world we inhabit today. Next, the non-thing will be
considered in its elementary traits, since it is the basic element that, ultimately, transits
through the digital networks in different clothes. Finally, we will consider some aspects
of the contemporary visual culture that allow us to add elements to the analysis of the
process of constitution of a new visibility regime and of a new type of observer, here
named observer-user. It is understandable that the way of perception and attention follow
up historical transformations. Therefore, the questions and problems connected with the
understanding of what is the vision, the field of visuality, the action of the senses on this
field are faced in different ways according to what the historical circumstance proposes.

Keymwords

Information technologies. Technical image. Visibility regime. Observer-user.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

66



Introducao

No tempo presente assiste-se ao alargamento da experiéncia vital que passou a
abranger também as infovias e o nosso transito compulsivo por elas. Parte da vida se
passa, pois, dentro das redes, das bases e dos bancos de dados, das estradas da
informacido, uma vez que estamos enfeixados num horizonte informacional. Cada
simples uso do cartdo eletronico do banco ou da marcagao de um /Zke no Twitter, ou do
uso do cartdo de transporte, por exemplo, gera o acimulo maci¢o de informagoes sobre
o individuo nas bases de dados interligadas. A contrapartida deste fato ¢ a situacao em
que os individuos, enquanto consumidores ou leitores ou usudrio do transporte publico,
entregam voluntariamente seus dados a vigilancia e ao controle, pois nesta estrutura info-
comunicacional, por um lado, de modo mais ou menos visivel quem mais utiliza os
aparatos, as ferramentas, os programas sao as empresas de marketing e de crédito, que
procuram a credibilidade das pessoas listadas pelos arquivos. Estar incluido num desses
arquivos ¢ condi¢ao de credibilidade, pois as bases de dados cadastram consumidores
confiaveis, dignos de crédito e descartam ou outros, i.e., aqueles que nao jogam o jogo
do consumo de modo confiavel pelas regras do mercado e ninguém faz parte de alguma
base de dados sem ter as credenciais adequadas. Por outro, as acdes de figuras como
Julien Assange e Edward Snowden revelaram ao mundo alguns meandros da vigilancia e
do controle, até entdo secretos, presentes na possibilidade de coleta e de armazenamento
de dados de cidadios, empresas e até governos, realizados por governos e grandes
corporagdes.”’ Assiste-se igualmente ao desenvolvimento crescente dos controles sociais
implicados na sociedade em rede; a fabricagao de um novo formato de sujeito, de novos
corpos e subjetividades; a vigéncia de um tempo assinalado pela crise das instituigoes
modelares da sociedade disciplinar e de elaboragdo de novos dispositivos, sofisticados,
ageis, flexiveis, transparentes, pulverizados, dispersos, que sio veiculos, estratégias e
aparatos do biopoder e do controle social.

A sociedade “sempre ligada”, hiperconectada, hiperacelerada é atravessada pelas
redes de produgido e consumo, financeirizagio e comunicacdo ininterruptas e pela
dependéncia das interfaces propiciadas pelas maquinas eletronicas. Sob estas redes

subsiste a web, a rede alcance mundial, que até agora ja interconectou amplas parcelas de

90 Mais recentemente explodiu o escandalo em torno do Facebook, pois usuarios deste sistema tiveram os
dados pessoais explorados pela Cambridge Analytica, de maneira ndo autorizada, durante a campanha
presidencial de Donald Trump, nos EUA. Este evento, cujas consequéncias ainda estio em
desdobramentos, novamente alimentou os debates acerca das implica¢des politicas do uso de dados de
usuarios de redes sociais.
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territorios, urbanos ou rurais, indspitos ou amigaveis, em todos os quadrantes do planeta
e puxou para sua entretela de fios todos os que podem ter pelo menos uma tnica tela
conectada. E fiat lux. O mundo se poe nas pontas dos dedos.

Este fato permite considerar alguns aspectos da circunstancia que habitamos.
Entretanto, como poderia parecer a primeira vista, o caminho seguido nesta reflexdo nao
se detera nas questoes ligadas ao controle ou a vigilancia, mas em aspectos que permitem
pensar o campo visual da cultura contemporanea, com o fito de discutir as subjetividades
que se formam no horizonte informacional. Para tanto, em primeiro lugar, o horizonte
s6cioeconomico neoliberal sera apresentado em algumas linhas mestras, pois ¢ dele que
provém a espinha dorsal da teia de sentidos que conforma o mundo que hoje habitamos.
A seguir, a nao coisa sera considerada em seus tracos elementares, uma vez que ela é o
elemento basilar que, em udltima instancia, transita pelas redes digitais sob diferentes
roupagens. Por fim, serdao considerados alguns aspectos da cultura visual contemporanea
que permitem somar elementos a analise do processo de constituicao de novo regime de
visibilidade e de um novo tipo de observador, aqui conceituado preliminarmente como
observador-usudrio. Parte-se da compreensao de que os modos de percepgao e de atengao
acompanham as transformacoes histéricas. Por conseguinte, as questoes e os problemas
ligados ao entendimento do que vem a ser a visio, o campo de visualidade, a a¢ao dos
sentidos sobre este campo sao enfrentados de maneiras diferentes conforme o que a

circunstancia histérica propde.

1 — O mar que navegamos.

Desde os finais da década de 1980, pelo menos, apareceram diagndsticos acerca
do contemporaneo que apontavam para a relagao de diferentes fenomenos que a meu
ver tinham a interconexdo de crescentes areas do globo, via tecnologias de informagao
(TIs), como elemento fundamental para as transformacées pelas quais o capitalismo
contemporineo passava (e passa) no ambito de sua natureza politica, econémica e social.
Esta percepgao nao significa a defesa de algo como o determinismo tecnolégico, pois as
TIs foram insumo necessario mas nao suficiente para as mudangas ainda em curso.

A década de 1970 foi marcada por uma profunda crise estrutural no sistema do
capital, cujos ecos ainda sio presenciados hoje com a reducio e/ou precarizagao das
politicas publicas. (Meszaros, 2000) Perry Anderson (1995) explicou que a prioridade

imediata era deter a grande inflacio daqueles anos e para tanto fez-se necessaria a

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

68



reorganizacido do campo econémico que foi realizada em novos termos,
paradigmaticamente encabecada pelos governos republicanos de R. Reagan e G. Bush
(EUA), M. Thatcher (Reino Unido) e H. Kohl (Alemanha). Ao longo destes governos foi
disseminada a agenda que justificou o Estado minimo diante do Welfare State, uma vez
que a interven¢ao na economia foi apontada como a causa principal da crise estrutural
do sistema; a reducao de impostos (especialmente dos segmentos ricos); a auto-regulacao,
que dificultou e reduziu a agao do poder publico sobre diferentes aspectos da economia
nacional e sobre as transagoes financeiras globais; a privatizacao das empresas publicas;
a desregulamentacdo trabalhista ¢ o desmonte das segurancas sociais conquistadas e
implantadas no Estado de Bem-Estar Social; a compreensio do ser humano como
moénada e por isto responsavel exclusivo pelo que faz e pelo que lhe advém socialmente.

Por fim, conforme Anderson (1995, p. 14),

[...] 2 desregulamentac¢io financeira, que foi um elemento tio importante
do programa neoliberal, criou condi¢bes muito mais propicias para a inversio
especulativa do que produtiva. Durante os anos 80 aconteceu uma verdadeira
explosio dos mercados de cambio internacionais, cujas transagdes, puramente
monetatias, acabaram por diminuir o comércio mundial de mercadorias reais. O
peso de operagdes puramente parasitirias teve um incremento vertiginoso nestes

anos.

A desregulamentagdo significou tdo-somente o deslocamento do polo orientador
‘sociedade prevista pelo Welfare State para o polo orientador ‘mercado’, que passou a ser
a principal fonte de regulamentacdo. A predominancia do interesse privado coincidiu,
por sua vez, com a crise do Estado do Bem Estar Social, com a retragao das forgas sociais
e dos servigos publicos, e com o questionamento da validade da atua¢ao do Estado-nagao
em varias de suas funcdes.

Em maior ou menor medida os pafses do centro do capitalismo e também os
periféricos, desde a década de 1970, assumiram a agenda da Sociedade Monte Pelérin,
cujas ideias triunfaram ao nortearem a reorganizacao neoliberal do sistema do capital.

O livre fluxo das finangas em decorréncia da desregulamentagiao financeira e
trabalhista terminou por radicalizar o processo de globalizacdo, o qual seria impossivel
também sem o advento das redes digitais, que possibilitaram, dentre outros fatores, a

interligacdo instantanea dos mercados e a agdo dos arranjos economicos globais,
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alavancados pela diminui¢ao das restricGes aos fluxos de capitais, bens e dinheiro através
dos territorios nacionais.

Este reordenamento socioeconémico neoliberal foi atravessado pelo salto
tecnologico capitaneado pelas tecnologias de informagao associadas ao processamento e
comunica¢io ultra veloz da informagdo. Para Castells, o traco fundamental desse novo
ordenamento social consiste na instalagao das tecnologias de informagao no nucleo da
l6gica capitalista. Outras caracteristicas relevantes seriam, ainda, a habilidade de produzir
e utilizar essas tecnologias como instrumentos fundamentais para o desenvolvimento; a
intensificacio dos fluxos informacionais e comunicacionais, sendo o acesso a eles
fundamentais para o desenvolvimento geral das sociedades; o posicionamento dos
sujeitos individuais e coletivos, das organizacOes, instituicdes e economias nas relagdes
de poder segundo os lugares ocupados nas redes e segundo a importancia estrutural dos
fluxos informacionais produzidos por eles. Na sociedade em rede, portanto, as
informagoes circulam pelas televias (infovias) instantaneamente, fazendo com que essa
forma societiria seja vista, frequentemente, como a Sociedade de Informacgio”. O
atributo mais explicito dessa sociedade acha-se na convergéncia tecnologica presente em
diversos aplicativos (softwares, hardwares e componentes telematicos), decorrente do
desenvolvimento de TIs que informam pelas infovias, a distancia ¢ de modo trans-
fronteirico. Na raiz dela encontram-se dois elementos basilares, o hardware e o software
que, juntos, fizeram do computador o que ele é hoje. A substituicio da linguagem
analogica pela digital é outra caracteristica da sociedade de informagdes. A digitalizacao
tornou possivel a transformacao das informagdes textuais, imagéticas e sonoras em bits
que circulam pelas infovias. Tal sociedade constitui-se, portanto, como a expressao da
producao social do conhecimento e da tecnologia, realizada no ambito da acumula¢iao do
capital na fase neoliberal, alavancada pelo advento e pela expansio das redes digitais de

alta velocidade e da internet.

91 Sociedade da Informagédo é um dos descritores sociais utilizados para nomear a sociedade atual, mas nao
o Unico, pois na descri¢do da sociedade contemporanea analistas de diferentes posicionamentos teéricos
tém usado termos como sociedade da informagao, sociedade pos-industrial, pés-fordismo, modernidade
tardia, pés-modernidade, pés-historia para explicarem as transformagoes em curso. Conceitualmente tais
descritores ressaltam a importincia da demanda crescente das novas tecnologias da informagio no
desenvolvimento dos mecanismos comunicacionais que: transformam a informagao na fonte principal de
producdo de valor e¢ de conhecimento; promovem as interacGes instantineas independentemente das
fronteiras fisicas, ¢ as interconexdes entre diferentes plataformas e redes de computadores mediante a
codifica¢io e decodificagio de informagdes de diversas bases de dados a ponto de permitir que qualquer
individuo conectado possa acessar diretamente tais dados de diversos aparatos como o computador, tablete
ou smartphone, por exemplo; disseminam a demanda mundial por infraestrutura das redes de informacio,
que cobrem territérios urbanos e rurais, e retroalimentam a industria da inovagio no setor.
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Manuel Castells ao enfocar a informacao como chave hermenéutica chamou
atengdo para algo que ele considerou decisivo na nova conformagao social: “aplicacao
dos conhecimentos e das informagdes para a geragao de conhecimentos e de dispositivos
de processamento/comunicacio da informagio, em um ciclo de realimentagio
cumulativo entre a inovagao e seu uso.” (CASTELLS, 2005, p. 69) Esta situacao foi
possivel porque as tecnologias de informacio, entre as décadas de 1970 e 1990, foram
difundidas por vastas regides do planeta “com a velocidade da luz, por meio de uma
légica que [...] ¢ a caracteristica dessa revolucdo tecnoldgica: a aplicacdo imediata no
préprio desenvolvimento da tecnologia gerada, conectando o mundo através da
tecnologia da informagao.” (idem, p. 70) Mesmo ao reconhecer que essa difusao foi
desigual, apesar de ampla, e ter deixado desconectada do sistema tecnolégico mundial
parte consideravel da populagao mundial, o sociélogo observou que, acentuadamente,
“mais atividades, grupos sociais e territorios dominantes, por todo o globo estao
conectados, na aurora do século XXI, em um novo sistema tecnologico que, como tal,
comecgou a tomar forma somente na década de 1970.” (idem, p. 70) Igualmente Milton
Santos” explicou que o que ele chamou de meio técnico-cientifico-informacional era a
face geografica da globalizacdo, pois a logica global tendia a se impor a todos os
territérios, e “mesmo onde se manifesta pontualmente, ele assegura o funcionamento dos
processos encadeados a que se esta chamando de globalizagao”. (SANTOS, 1996, p.193).

Neste meio

[...] a informacio nao apenas esta presente nas coisas, nos objetos
técnicos, que formam o espago, como ela ¢ necessdria a agao realizada sobre essas
coisas. A informagao ¢ o vetor fundamental do processo social e os territorios sao, desse

modo, equipados para facilitar a sua circnlagio. Pode-se falar, como S. Gertel

92 Milton Santos em sua andlise da contemporaneidade identificou trés grandes momentos: o meio
geografico natural, o meio geografico técnico-cientifico e o meio geografico técnico-cientifico-
informacional. Este dltimo teve inicio apds a segunda guerra e incorporou, progressivamente, os paises do
terceiro mundo. O que o diferencia dos demais meios ¢ a interagdo simbidtica entre ciéncia e técnica, a
ponto de ter sido cunhado o termo tecnociéncia para nomear esta circunstancia histérica. A técnociéncia
vigora sob o mercado, que, por sua vez, tornou-se global gracas a ela. Santos (1996, p. 191) chamou a
aten¢do para o fato de que os objetos técnicos sao também informacionais, pois “gracas a extrema
intencionalidade de sua produgio e de sua localizagdo, eles ja surgem como informagio; ¢ na verdade, a
energia principal de seu funcionamento é também a informagio.” Para ele, este momento do meio técnico-
cientifico-informacional ¢ algo novo, sendo que nele a ciéncia, a tecnologia e a informacao, juntas, acham-
se na base da “producio, da utilizagdo e do funcionamento do espago e tendem a constituir seu substrato”
(idem, p. 192). Este meio abrange igualmente as areas urbanas e as rurais e ¢ marcado pela fluidez de ideias,
produtos, mensagens ou dinheiro que transitam pelas redes como informagdes ubiquas e instantaneas.
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(1993), de inevitabilidade do "nexo informacional". (SANTOS, 1996, p. 193
- grifo nosso).

A nova estrutura social que emergiu com estas transformagdes sécio-
técnoeconomicas do meio técnico-cientifico-informacional, nas ultimas décadas do
século XX, foi a de uma sociedade interligada, a sociedade em rede, tal como vista por
Manuel Castells (2005), que tem provocado diferentes consequéncias na vida das pessoas
e dos grupos, conforme a historicidade dos seus contextos e suas posi¢oes na estrutura
social.

Na contemporaneidade temos, portanto, uma confluéncia de inovagdes sociais,
econdmicas, politicas, organizacionais, tecnoldgicas e institucionais, que ainda
promovem rupturas ou diferencia¢gdes nos contextos marcados pela acumulacio do
capital. No nivel das inovagoes tecnoldgicas, as tecnologias de informacao e
comunicac¢io podem ser apontadas como elementos centrais para a compreensao e para
a vigencia da dinamica técnico-cientifica vinculada ao processo de produgio e circulagao
do capital. Simultaneamente a esse contexto técnico-cientifico, assiste-se também as
mudancgas no escopo do trabalho (sua forma, suas relagoes, sua regulamentagao, sua
teorizagao), uma vez que o carater ‘informacional’ presente nele tem se tornado mais
evidente e também seu papel para a valorizagao do capital. Essa circunstancia também
apresenta mudancas no ambito politico, que tem levado a reestruturagio e/ou a
desestruturacio de instituicGes e mecanismos associados as relacoes e formas de exercicio
de poder, uma vez que ocorre o aparecimento de novos atores politicos e/ou
reposicionamento de antigos, o que tem provocado sobressaltos na geopolitica mundial.
O processo de desregulamentacao e privatizagao dos meios de comunicagao, nas ultimas
décadas do século XX, a partir dos EUA, e o advento das tecnologias de informagio e
comunicagdo concorreram para o crescimento e a generalizagdo do acesso a informacao.
Pode-se afirmar que, no ambito das corporagdes e das empresas prestadoras de servigos,
esse fato esta associado as estratégias, lutas e praticas que permitem fazer com que os que
detém o capital acambarquem mais e mais informagoes oriundas de diferentes empresas,
institui¢oes de pesquisas, e trabalhadores individuais e coletivos, visando o aumento do
processo de acumulagao do capital. No ambito das classes que ndo tém a posse do capital,
por um lado, a discussao dos direitos a informagao, em geral, aparece ligada a informagao
como um dos direitos inalienaveis do cidaddo, compreensio que se acha na base do
desenvolvimento de politicas publicas governamentais. Por outro, também ocorre

conforme a expectativa do modo de produgao capitalista: a informagao ¢ um valor que o
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trabalhador precisa oferecer para conseguir sobreviver e realizar seu ser social, o que faz
com que ele precise desenvolver competéncias e habilidades que permitam a ele
reconhecer e fornecer informacio.

A questao informacional esta associada a um leque variado de problemas
ontolégicos, ético-politicos, epistemoldgicos que conduz a um elenco de questdes que
envolvem, dentre outros temas, a constru¢io de uma nova subjetividade ¢ de uma
antropologia filoséfica condizentes com o meio técnico-cientifico-informacional, a
virtualidade, a cibercultura, a politica e o controle, a imagem técnica, o regime de
visualidade e as praticas visuais que contribuem para a elabora¢ao de diferentes modos
de olhar, perceber e conhecer nos ambitos da histéria e da cultura e que estdo ligados a

uma rede de saberes e dispositivos, dentre os quais os técnicos.

2 — As ondas onde surfamos.

A medida que os nés das redes imagéticas foram entrelacados os seres humanos
experimentaram diferentes tipos de imagens. Cada um dos nds agenciou maneiras de
apreender, conhecer e construir a realidade e possibilitou modos distintos de estar no e
com o mundo. Faz parte do jargdo cotidiano contemporaneo associar a internet ao verbo
navegar. Sim, navegamos na internet e também surfamos suas ondas atras das ndo-coisas.
As pranchas que usamos no nosso surf didrio e (quase) ininterrupto sao as imagens
técnicas digitais.

O horizonte digital sera abordado mediante algumas pontuagoes feitas por Villem
Flusser sobre as imagens técnicas, as coisas e as nao coisas. Ele foi um dos primeiros
filésofos a compreender o papel que as tecnologias da informagao teriam na sociedade
que estava a se formar a partir da segunda metade do século XX. Ao ponderar sobre os
processos midiaticos contemporaneos e também sobre as consequéncias da atuagao dos
artefatos tecnolégicos desenvolvidos desde o final da Segunda Guerra Mundial sobre as
formas de conceber, ver e se relacionar com e no mundo constatou o aparecimento das
nao coisas no mundo enredado das coisas. No cerne do né desta rede de fios esta a
invencdo das imagens técnicas.

Na analise flusseriana, a imagem foi entendida como superficie que re-apresenta
algo, como um tipo de abstracio e também como o instrumento basico para
desmaterializar corpos e coisas. Na maneira peculiar como Flusser interpretou o processo

de hominizacao esta realgada a relagao das imagens com os seres humanos. A apreensao
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e o conhecimento do mundo pelo ser humano se deram inicialmente com o contato e o
embate com realidade fisica. Lentamente os humanos alcancaram a possibilidade de
representar o mundo, i.e., re-apresenta-lo por meio da produgao de figuras iconograficas,
o que ja denotou o crescimento das capacidades de abstracao e da imaginacao. As
imagens sao, portanto, resultado “do esforco de abstrair duas das quatro dimensoes de
espago-tempo, pata que se conservem apenas as dimensoes do plano." (FLUSSER, 2009,
p.- 7). A imagem tradicional ¢ justamente este procedimento de abstrair duas das quatro
dimensoes espago-tempo para representar a realidade. Por meio dela o mundo foi
codificado ainda na pré-histéria com os pictogramas - desenhos, pinturas, figuras planas.
Esta codificacdo implica a capacidade de compreender as representagdes imagéticas, ou
seja, decodifica-las, a propor¢ao que o olhar do observador vagueia de modo circular
nao-linear pela superficie plana das mesmas, a fim de articular a compreensio. A
codificagao do mundo natural o transformou em circunstancia cultural passivel de ser
significada.

A passagem da pré-historia para a histéria é marcada por outro acontecimento, o
aparecimento da escrita que implicou supressio de outra dimensao, a largura, restando o
comprimento, uma unica dimensio. No transcurso do desenvolvimento das forgas
produtivas no século XIX foram inventados aparelhos que permitiram o aparecimento
das imagens técnicas, aquelas que sdo elaboradas e mediadas maquinicamente. No
contexto das tecnologias digitais, por sua vez, as imagens técnicas resultam da jungao
automatica de elementos pontuais por aparelhos dirigidos pelas teclas que sdo tocadas.
Como as maos nao conseguem tocar os foétons, impalpaveis, as teclas dos aparelhos sio
usadas para reuni-los. Como indicou Flusser, estes pontos nao sao algo em si, mas
"apenas o chio no qual algo pode surgir acidentalmente. O 'material' do qual o universo
emergente se compoe ¢ virtualidade". (FLUSSER, 2010a, p. 25). Cabe aos aparelhos fazer
com que as virtualidades sejam visiveis mediante as imagens, agora digitais e
nulodimensionais, pois nelas também o comprimento foi suprimido. Restam os pontos
ou nimeros no universo algoritmico que sao reunidos pelo gesto que vai do abstrato ao
concreto ao reuni-los. Este gesto se difere daquele que produz as imagens tradicionais:
elas resultam do gesto que abstrai as dimensdes dos volumes e que, por isso, vai do
concreto ao abstrato.

No procedimento analitico flusseriano acerca da imagem transparece a nogao de
escalada da abstragdo com a qual foi explicada a subtragao progressiva das dimensoes dos

objetos. Na circunstancia marcada pelas tecnoimagens, a espacialidade é subtraida e os
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corpos dos objetos que povoam o mundo passam a ocupar o espago virtual; por serem
elaborados a partir da sequéncia digital algoritmica, eles podem, por isso, ser projetados
em qualquer suporte. Neste processo, o ser humano, em sua experiéncia com a realidade
exterior e seu processo de comunicar tal experiéncia, foi do mundo tridimensional ao
bidimensional das pinturas rupestres e destas a escrita e ao texto unidimensionais;
posteriormente, no rastro do pensamento linear e conceitual, compativel com a escrita,
foram langadas as bases para a criagao dos aparelhos produtores das tecnoimagens e para
a posterior comunica¢ao nulodimensional. Lidamos com os aparelhos ao apertar as teclas
e teclando informamos o mundo, dando sentido a ele. Pelas teclas temos o mundo na
ponta de nossos dedos, que de fato, sao 6rgaos de escolha e decisao, dentre as
possibilidades previstas pelo dispositivo técnico. A sociedade informatizada ¢ a de
tateadores que apertam teclas em funcio da formacao a ser criada, disseminada e
armazenada, mas que computam os pontos em fun¢iao dos programas. O ato de tatear
cria imagens que nao sao efetivas, nao tém superficie, sao zero dimensionais. A relevancia
destas imagens em nossas vidas apontam para a decadéncia do objeto - da coisa - e para
a emergencia da informacao, a nao-coisa, que ¢ o que vale e importa no horizonte
informacional contemporaneo.

O que sio coisas para Flusser e que até pouco tempo povoavam soberanas nosso
universor Aquilo que continuamos a diferenciar em nosso ambiente entre coisas naturais
e artificiais, animadas e inanimadas e que devido ao nosso habito milenar, diante delas
sabemos “mais ou menos o que se deveria fazer para viver”. O filésofo chamou a atencao
para a emergéncia das nido-coisas em todos os nossos espagos de vida a ponto de
suplantarem as coisas em inumeras circunstancias. Para ele (2007), as ndo coisas sao
informagGes imateriais, ‘impalpaveis’, pois as maos nao podem agarra-las. Por isso
necessitamos da mediagao dos aparatos para acessa-las mediante teclas. A informacao da
TV, do computador, dos hologramas, dos programas nao siao tangiveis por nao estarem
inscritas nas coisas. Sao nao tangfveis, apenas decodificaveis. Como niao podemos agarra-
las e possui-las, tipica experiéncia da civilizacio sedentaria (sirzen-besitzen - sentar-

possuir)” , cada vez mais as consumimos. Assim, vale muito mais consumi-las do que

93 Na reflexdo sobre o nomadismo, apresentada num dos Seminarios do Celeiro, Flusser desenvolveu uma
interessante andlise do processo de hominizagdo, mediante as trés catastrofes pelas quais ser humano
passou. Na primeira, o ser humano foi némade, cagou e colheu ao sabor do vento, e desenvolveu as
ferramentas de pedra. Os verbos que Flusser utiliza, fabren e erfabren, mostram que ao se deslocar, além de
comer, os humanos apreenderam o mundo e o conheceram. A segunda catastrofe veio com o
assentamento, com a fixa¢io, o sedentarismo. Os verbos sizen e besitzen indicam que o assentar permitiu o
possuir, ¢ a escrita foi utilizada para controlar as posses ao estar a servigo do sistema contabil. A terceira
catastrofe estd em curso e ainda sem nome, contudo. Flusser chamou a atengdo para o fato de que as
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possuir coisas. Na década de 1990, Flusser (2007, p. 50) ja indicava a tendéncia de que
(13 . ~ ~ .

todas as coisas perderdo seu valor e todos os valores serdao transferidos para as
informagdoes”, para as nao-coisas. Esta constituiria uma das caracteristicas da época que
o filbsofo chamou de pés-historia: o que se deseja é a informagao e nao tanto os objetos.
Sob o vento fluido informacional os conectados navegam, surfam, produzem e
consumem de maneira progressiva as nao-coisas. E alimentam a roda do capital que tem

na informac¢ao um de seus insumos mais valiosos e disputados.

3 — O mar que percebemos.

Lucia Santaella (2003) considera que com as tecnologias digitais o sujeito mudou
de escopo ao passar de espectador a usuario e neste processo foi instado a nao apenas
reagir a estimulos ou a olhar, mas a agir, a ter iniciativas e a escolher entre op¢des e meios
convenientes. Entretanto, esta passagem foi construida historicamente, pois os modos
de ver e de ser visto mudam conforme as contingéncias sociais nos seus diversos ambitos
(dentre os quais o cientifico, o econémico, o tecnolégico, o politico, o artistico, o
arquitetonico). Neste sentido, as transformagoes ocorridas entre as ultimas décadas do
XIX e inicio do XX - tals como o aparecimento da metropole moderna, o
desenvolvimento das fabricas, dos transportes cada vez mais mecanizados e rapidos, da
luz artificial (inicialmente a gas e depois a elétrica), da arquitetura de vidro e ago, do
entretenimento (cinema e radio no esteio da reprodutibilidade técnica dos bens
simbolicos), das lojas de departamentos, dos luminosos, dos reclames -, instauraram
novas sensibilidades, criaram novas demandas e um novo modo de visualizacio.

J. Crary (2012) ao abordar a reconfiguracio dos regimes de visibilidades optou
pelo termo observador ao invés do usual espectador, pois o primeiro guarda a ideia de
que observador é tanto aquele que vé e que é constrangido também por conjunto de
limitages e de possibilidades, porque vé dentro de um quadro de regras e convengoes,
de relacbes discursivas, sociais, tecnoldgicas e institucionais. Sua abordagem centrou-se

na presenca de um novo tipo de observador’, ja nas duas primeiras décadas do século
¢ 5 )

nossas casas so, nesta etapa, furadas e atravessadas pelos ventos informacionais, que as tornam inabitaveis,
e que nos convidam a estar fora da casa, navegando pela natureza fluida da informagéo.

% O termo observador mantém o sentido de olhar, mas por possuir campo semantico maior abraga as
ideias do ato de cumprir regras, obedecer codigos, regulamentos, praticas, costumes. Este ponto ¢é relevante
para que Crary pudesse acentuar a importancia das reconfiguragdes do observador e dos regimes do ver e
ser visto e ndo tanto as transformagdes ocorridas nas formas da representacio visual. A Crary interessou
muito mais como a visio age nos processos de subjetivacio ou seja, como a histéria do olhar se faz presente
nos diferentes processos de visualidade.
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XIX, antes, portanto, da invencao da fotografia, frequentemente apontada como
instancia promovedora da mudanca. Este observador longe de ser um receptor passivo a
mercé de estimulos externos, constréi seu mundo de modo ativo, pois no processo de
modernizacdo da percep¢ao houve a passagem do regime de visio alicercado na
transparéncia do olho que capta o mundo externo para a visao do observador
corporificado, que na associagao de olho e corpo vé e simultaneamente produz o que vé
(a visao subjetiva). Este observador ¢ o correlato do regime de visibilidade no qual a visao
e a atengao passaram a ser investigadas cientificamente e do contexto em que aparelhos
Opticos como o estereoscopio, o zootrdpico, o estroboscopio, dentre outros, surgiram
numa mistura entre ciéncia e entretenimento, como posteriormente também serdao a
fotografia, o cinema, a televisao e o computador. Aqueles aparatos opticos evidenciaram
o rompimento com o anterior modo de conceber a visdo, o ver e o ser visto, cujo
paradigma foi a camara escura, ¢ sua subsequente reconfiguracio. O modo de
visualizacio centrado na cdmara escura” pressupunha epistemologicamente o
entendimento do mundo como efeito de leis naturais, de base newtonianas, independente
do corpo humano Nele vigorou um regime de objetivacao e distanciamento do mundo
observado pelo sujeito. Dentro do aparato 6ptico, o observador nido fazia parte da
imagem que via, porque a camara escura o impedia de ver que sua posicdo fazia parte da
representacdo. Neste sentido, como o ato da percepg¢ao estava separado da fisicalidade
do corpo do observador, a visao acontecia descorporalizada. Ao longo do século XIX,
os estudos fisiologicos do funcionamento do olho mostraram-no como parte integrante
do ato de ver. As pesquisas empiricas realizadas produziram saberes que transformaram
a visdo em fendémeno mensuravel e passivel de ser modificado. A dptica fisiologica
explicou, por exemplo, a visao periférica e binocular, a persisténcia da imagem na retina,

os limites da aten¢do para que ela pudesse ser quantificavel e normalizada. O préprio

9 A camara escura, entre os séculos XVII e XVIII, tornou-se majoritariamente o modelo explicativo da
visdo humana e da objetividade da representagdo do mundo pelo sujeito cognoscente, tomado como
instancia basilar do processo do conhecimento. Seu declinio como modelo explicativo ja estava presente
na doutrina das cores de Goethe. Ao se tapar o orificio por onde entrava a luz, Goethe centrou-se nos
olhos que olham para a escuriddo e que percebiam circulos coloridos, que nio tém relagdo com o que esta
dentro ou fora da cimara escura, a pos-imagem retiniana, mas com o corpo do observador, o qual tornou-
se a condicio necessaria da visdo. Pesquisas empiricas de cientistas na esteira de Goethe, como Plateau e
Fechner, dentre outros, demonstraram que a pés-imagem retiniana nio dependia de estimulos externos,
mas era a que permanecia na retina por minima fracio de segundo, apés o objeto se ausentar. Ou seja,
segundo esta concep¢io, a visdo nunca esteve subordinada a alguma imagem exterior. Por conseguinte, a
visdo ganhou a possibilidade de tornar-se autonomamente subjetiva e também a anunciadora de um novo
modo de ver e das posteriores inddstrias da imagem. Diz Crary (2012, p. 82): “[...] havia o entusiasmo ¢ o
assombro em relagdo ao corpo, que aparece agora como um novo continente a ser explorado, mapeado e
dominado, com novas cavidades e mecanismos revelados pela primeira vez.”
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contexto socioeconémico demandou estudos sobre a aten¢ao, uma vez que O sistema
necessitava de trabalhadores atentos, e que eram formados em meio aos modernos
choques dispersivos em muito provocados pela prépria logica do capitalismo que
requeria a constante troca de aten¢ao de uma coisa para outra, de uma novidade para
outra. Assim, o novo observador é também o individuo cuja atengdo pode ser
desestabilizada pelas recorrentes experiéncias do choque propiciadas pela modernidade.
Para Crary (2013), ao acelerar a troca e a circulagdo este sistema do capital acabou por
instilar um novo tipo de adaptabilidade da percep¢io, que balancava entre o regime de
atencdo e de distracao reciprocas. A atencao foi entendida como a capacidade
desenvolvida por um sujeito para recortar e isolar determinados conteidos de um campo
sensorial e organiza-los conforme interesses produtivos. Como este processo de
organizagao, selecdo e isolamento, ela implicou, segundo o historiador, a fragmentagao

do campo visual, pois selecionar significava excluir partes do campo perceptivo.

O novo tipo de observador” possibilitado pelas transformacoes
sbcioeconomicas, filoséfico-cientificas do século XIX ¢ resultado, portanto, das
condi¢des que a modernidade imprimiu em seus multiplos ambitos ao reestruturar os
saberes, as praticas sociais e os individuos em suas faculdades produtivas e cognitivas e
em suas aspiragoes.

Este diagnostico tem similitudes com o de Walter Benjamin ao compreender o
sujeito moderno a partir de sua inser¢ao no universo urbano moderno, que o provocava
com uma sobrecarga sensorial ou um bombardeio de estimulos’’. Na metrépole moderna

do final do século XIX experimentava-se a aceleragao, a simultaneidade, a vivéncia do

96 Para Crary, o estereoscOpio substituiu a camara escura como modelo paradigmatico explicativo da visao.
O estereoscopio ¢ um aparelho 6ptico criado no século XIX. Ele se encaixa no rosto, na altura dos olhos,
e serve para ver simultaneamente, num visor binocular, pares de fotografias estereoscopicas do mesmo
objeto captado por pontos diferentes. Quando olhadas pelas duas lentes do aparelho, as imagens se fundem
numa imagem mental que dd a sensagdo de tridimensionalidade. Isto ocorre devido a diferenca dos angulos
de visdo que o cérebro 1¢ como profundidade. Na imagem estereoscépica nao ha um unico ponto de fuga,
como na fotografia e na pintura perspectivada. Este aparelho 6ptico emula a visdo binocular humana. O
corpo ausente da camara escura passava a ser ele mesmo um componente deste aparelho e outros
desenvolvidos naquela época, pois era preciso encaixar o dispositivo no rosto com uma das mios enquanto
a outra girava o mecanismo que posicionava as imagens. Como modelo explicativo, por ndo operar com
um unico ponto de fuga, quebrou a hegemonia do regime de visibilidade perspectivo unilocular, que
vigorava desde os fins do Quattrocento. O estereoscopio foi o ponto de intersecdo que agenciou
conhecimentos filoséficos, cientificos, artisticos e técnicos no inicio do século XIX e também as novas
for¢as socioecondmicas e representou a reconfiguracio do papel do individuo como observador.

7 Este fato de certa forma antecipa o sujeito contemporaneo atravessado por uma quantidade muito maior
de informagbes, em relagdo ao inicio do século XX, também por imagens e sons velozes, partidos e
descontinuos e por novos perigos como acidentes de carro, quedas de avido, explosoes de bueiros de gas
e de smartphones, dentre outros.
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choque, a massificagdao, que contribuiram para a mudanga da percepg¢ao e da recepgao.
Como explicou o filésofo: “Se, em Poe, os passantes lancam olhares ainda aparentemente
despropositados em todas as diregoes, os pedestres modernos sao obrigados a fazé-lo
para se orientar pelos sinais de transito. A técnica submeteu, assim, o sistema sensorial a
um treinamento de natureza complexa.” (BENJAMIN, 1991, p. 125) Na grande cidade,
o ritmo da multidao ¢ acelerado e os passantes sofrem diferentes choques, a ponto de os
olhos serem sobrecarregados com as func¢les de seguranga, que tentam por a salvo os
movimentos do corpo da série possivel de choques.

Benjamin (1987) indicou que as grandes transformagdes historicas daquela época
de fato significaram mudangas no aparelho perceptivo do sujeito moderno e o cinema
também foi importante elemento para ele investigar a metamorfose que assistia. Naquele
contexto, o cinema enquanto producdo artistica pos-auratica teve contribuicao
pedagdgica em termos da sua produc¢ao (em decorréncia das novas forgas produtivas que
utilizaram largamente a técnica) e de sua recepgcao, marcada pela experiéncia do choque
proporcionada pela agao das imagens em movimento e seus angulos e montagens sobre
o espectador. Diante do filme tornava-se impossivel a contemplagao, uma vez que a
associacao de ideias do espectador era interrompida imediatamente, com a mudanga da

imagem. Conforme Benjamin (1987, p. 192),

Nisso se baseia o efeito de choque [Chockerwirkung] provocado pelo
cinema, que, como qualquer outro choque, precisa ser interceptado por uma
atencdo aguda. O cinema é a forma de arte correspondente aos perigos existenciais mais
intensos com oS quais se confronta o homem contemporaneo. Ele corresponde a
metamorfoses profundas do aparelho perceptivo, como as que experimenta
o passante, numa escala individual, quando enfrenta o trafego, e como as
experimenta, numa escala histérica, todo aquele que combate a ordem social

vigente.

Porém, nao apenas o olho padecia do choque. Todo o corpo espremido entre
estimulos e defesas na metrépole, nas fabricas ou na guerra condicionou-se a outra forma
de percepgio, a distragio.

Ao cinema coube, pois, papel relevante no exercicio e aprendizado do sujeito
moderno em relagdo as novas percepgoes e reagdes que o crescente aparelho técnico

exigia na vida cotidiana.
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A recep¢iao por meio da distragao constituiu para o filésofo o sintoma de
transformagoes profundas nas estruturas perceptivas modernas. Ela foi observada
progressivamente em diferentes dominios da arte como no caso do dadaismo que, ao
provocar escandalos e atingir o espectador, promoveu a distragao. Neste contexto, o
cinema foi um /deus privilegiado para observar esta mudanga: a moderna percepgao
mostrava o mundo a partir da fugacidade, do fluxo, da simultaneidade™ e multiplicidade
de olhares, elementos tao presentes nos filmes. Paradoxalmente, gragas ao estagio de
desenvolvimento das forcas produtivas, na passagem do século XIX para o XX, este
mundo fugaz podia ser tecnicamente captado em sua efemeridade pelas imagens estaticas
e em movimento e fixadas tecnicamente por diferentes processos bem como os ruidos
foram capturados na cera, na goma laca e nos vinis dos primeiros gramofones”.

Benjamin e Crary nos provocam a pensar que o capitalismo necessitou da forga
de trabalho que contrabalancgasse atencao e dispersao nas praticas sociais acentuadamente
perpassadas pelas informacgoes sensoriais de diferentes matizes. Para tanto, atuaram as
praticas disciplinarizadoras do corpo, no interior da sociedade disciplinar para prepara-
los como potentes e adequados recursos do capital ao normalizarem, corrigitem e
aperfeicoarem os individuos. O corpo precisava ser e estar atento e, em contrapartida,
sua capacidade de responder com atengdo foi compensada pelas distragoes frivolas,
especialmente as oriundas da industria do entretenimento, que se formava. O capital
requeria, portanto, uma atencao fragmentada desde que nao se perdesse na contemplagao
do objeto e uma desaten¢ao domesticada que também nio cedesse completamente aos
fenémenos que distraem. Neste sentido, Crary (2013, p. 36) afirmou que aten¢ao e
distracdo tém sido levados a novos limites, desde o século XIX, “com a introducio
ininterrupta de novos produtos, novas fontes de estimulo e fluxos de informacio,
respondendo em seguida com novos métodos para administrar e regular a percepgao.”

Se o regime de visualidade a partir do século XIX incorporou a espessura do
corpo humano, a mobilidade e as trocas com o exterior, em que medida esta perspectiva
ainda se mantém no horizonte digital, no qual tantas mudangas se insinuam? Na esteira
da grande mudanca ocorrida no regime de visibilidade, que alinhavou diferentes

mudangas sociais (tecnoldgicas, epistemoldgicas, econdmicas, cientifico-filosoficas,

8 Nas artes plasticas, exemplo candente desta situagdo é o quadro de Picasso Les demoiselles de Avignon
(1907), que ao proporcionar o olhar multifacetado e simultineo langado sobre as mulheres de um bordel
espanhol praticamente inaugurou a pintura moderna.

% Para Benjamin, a cultura moderna impregnou-se pela técnica, tal como o mundo do trabalho,
provocando novas experiéncias e experimentagdes. A experiéncia artistica e a estética ndo auraticas sio
exemplos desta situago.
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estéticas), hoje experimenta-se modos de ver e de se ver em ambientes digitais criados
por interfaces tecnolégicas que apontam para a provavel emergéncia de novo regime de
visibilidade. Ha algumas considera¢des que podem ser feitas sem, contudo, fechar a
questao, pois os dados sio recorrentemente lancados no jogo da histéria do tempo
presente.

As tecnologias digitais ou tecnologias informacionais estao na base do surgimento
de um tipo de imagem técnica que nao mais se insere no universo 6tico, no qual cada
ponto da representacao imagética equivaleria a um ponto do objeto preexistente captado
pelo olhar humano. As tecnoimagens nao resultam da captagao fotomecanica da realidade
fisica, mas, enquanto superficies visuais produzidas digitalmente constituem o produto
de algoritmos. Como modelizagdes em duas ou trés dimensoes, as imagens técnicas tém
origem na constru¢ao de modelos 16gico-matematicos, os programas, que codificam os
objetos representados. A atualizacao destes objetos se da enquanto pixels a partir de
cédigos dos programas. Tais imagens, mediadas pela maquina, passaram a apresentar o
que pode ser programado/modelado e cada ponto, de fato, expressa uma mattiz
numérica e nio corresponde a nenhum objeto preexistente. A realidade, portanto,
apresentada por estas imagens ¢ simulada, o que ndo significa que seja irreal, e se insere

num novo momento da relagio moderna relagio humano-mundo-maquina'”

. O estagio
de desenvolvimento das forgas produtivas dos fins do século XIX e inicio do XX
conduziu a criagao de maquinas que permitiram a reprodutibilidade técnica dos bens
culturais, especialmente os artisticos, o que alavancou a transformacao deles também em
mercadoria.

Desde a segunda metade do século XX, com o desenvolvimento do computador,
das redes de computadores e da posterior interconexao caminhava-se para o processo de
informacionalizacido dos objetos artisticos, o qual, por sua vez, atuou na transformagao
da natureza deles em algo calculavel e programavel, logo radicalmente manipulavel, fato
que abriu as portas para a plasticidade radical da experiéncia cultural contemporanea.
Outro aspecto desta experiéncia a ser ressaltado € a interatividade. A este respeito afirma
Maria Teresa Cruz (2011, p. 72) que a interatividade consiste na interagdo com diferentes

sujeitos, objetos e maquinas em que “[...] triunfa a légica da comunicagao, a légica do

relacional e da conectividade, e também a mobiliza¢ao da racionalidade técnica que a

100 Desde o século XIX a moderna maquinagdo técnica tornou-se protagonista na experiéncia da
sensibilidade humana, ou seja, nas afec¢Ges, e contribuiu para ressignificar a relagio humano-mundo-
maquina mediante dispositivos de imagem e de som que impactaram o corpo, seus sentidos e suas emogdes:
fotografia, cinema, radio, televisio e mais recentemente, as redes digitais e os ambientes cibernéticos.
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todos requer ac¢ao ou performance. [...] a sintoniza¢ao das sensibilidades e a agregacao
em comunidade, pois incentiva-nos a constante partilha das visGes pessoais, opinides e
afectos. [...]”.

Ao se considerar estes elementos, por conseguinte, ¢ possivel ponderar que a
modelizacdo digital, a inven¢ao do computador, a interconectividade e a interatividade
podem estar contribuindo para a constituicdo de novo regime de visibilidade, a saber,
aquele decorrente da geragao de imagens por algoritmos, sua recepgao e disseminagao
pelas redes digitais, e também para um novo tipo de observador, pois aos poucos
reconfiguram-se as relagdes entre o sujeito observador e os novos modos de apresentagao
e representacao. Pode-se falar igualmente que este observador, na acepgao proposta por
Crary, ¢ também usuario do computador e das redes digitais, e por isso ¢ aqui
apresentado preliminarmente como observador-usudrio. Este tipo de observador emerge no
horizonte digital e se constitui ao ser tomado em agenciamentos sociais qualificados por
um conjunto especifico de relagdes materiais e por uma rede de signos correspondentes.
Ambos na contemporaneidade sao perpassados pelas redes digitais ¢ pelo computador.
Neste sentido, acreditamos que a analise e conceituagao deste novo tipo de observador
necessariamente passam pelo agenciamento informacional caracterizado pelas
tecnologias de informacao.

O computador e as redes digitais, por onde transitam as imagens técnicas,
formam o meio mediante o qual crescentemente transcorrem as experiéncias de perceber,
apreender e agir sobre o mundo. Por meio deles o observador-usuario obtém as
informagoes (as nao-coisas) tao necessarias para um conjunto relevante de agoes e
decisGes, para a recepgao, manipulagiao e disseminagdo imediata de conteudos que siao
postados nas diferentes plataformas digitais. O computador tende a moldar os ambientes,
as praticas, as experiéncias e também aqueles que os utilizam ao se tornar o principal
mediador das formas contemporaneas de apreender e de agir no mundo, logo, das

experiéncias que estio propostas pelos dispositivos e postas neles. Como Cruz explica

O computador é pois, por exceléncia, o medium que se transforma ele
mesmo, progressivamente, em meio ou meio ambiente, isto ¢é, em
(ciber)espago, prometendo recobrir inteiramente todos os dominios da
experiéncia, a0 mesmo tempo que lhe acrescenta novas caracteristicas e
possibilidades, nomeadamente: uma virtualidade propriamente tecnolégica

(isto é, um novo regime de realizacao, de realidade e de controlo), uma

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

82



extraordinaria flexibilidade (que introduz na cultura contemporinea uma
morfologia de variagao e de hibridad¢ao) e, em dltima analise, novos
principios de plasticidade (isto ¢, de operagoes de sintese e de arquitectonica
dos objectos). A sua natureza é propriamente a da informac¢ao culminando
os longos esfor¢os da geometrizagao e da matematizagao da representagao.

(CRUZ, 2007, p. 32)

Os espacos gerados por computagao atuam na resignificagao da visao, do ver e
do se ver, pois muitas das fun¢des anteriormente relacionadas ao olho humano sio
crescentemente ultrapassadas e substituidas por praticas nas quais a visualidade e as
imagens nao tém mais como referéncia o observador situado no mundo fisico
opticamente percebido (o mundo das coisas). Neste sentido, tais espagos
computacionalmente criados diferenciam-se tanto dos espagos visualizados pela
perspectiva, a partit do Quattrocento, como pelos espacos miméticos criados pela
fotografia, cinema e televisao. Os primeiros sio chamados genericamente de ciberespaco,
termo que ao unir as palavras espago e informacao dotou-o de consisténcia zaterial e
fluida, apesar de requerer toda uma estrutura fisica para ser formado que envolve satélites,
cabos Oticos, chips, empresas de telecomunicacées, de entretenimento e de
computadores, por exemplo. Pelo ciberespaco navega-se, de maneira conectada, pelas
redes de informacao, saltando de interface em interface num mar de dados que, em
alguma instancia, “sio” os diferentes produtos culturais informacionalizados. No
ciberespaco, o que esta na ordem do virtual atualiza-se pela sintese algoritmica, ou seja,
presentifica-se, e “reclama o acesso a um Z%zpo real, instabilizando a0 mesmo tempo as
distingoes entre realidade, ficcdo e imaginario, pois proporciona um espago de
experiéncia onde estes planos parecem poder intersectar-se.” (idem, p. 34-35) Desta
forma, navegabilidade, virtualidade (ou informacionaliza¢do) e interconectividade como
elementos caracteristicos do ciberespago passam a intervir também sobre o
contemporaneo modo de ver e ser visto, na medida que parte do que ¢ agenciado pela
experiéncia atual transcorre nas redes de informacao mediada pelos aparatos e interfaces
digitais.

As tecnologias da informacido estabelecem relagoes inusitadas com o corpo,
sobretudo com a sensorialidade. O préprio termo multimidia implica o desenvolvimento
e o agenciamento de diferentes programas, suportes, produtos com interfaces que se

abrem a estruturas visuais, sonoras, cinéticas. Interface é o dispositivo que faz a adaptagao
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entre dois sistemas independentes; a interface eletronica permite a interacio com a
maquina. Conforme Lemos (1997), a interface digital atua como um mediador cognitivo.
A mediac¢ao ocorre a partir de uma agdo que abarca diferentes agentes e tem inicio com
a a¢ao de um usuario conectado que acessa determinada informacdo e a manipula. No
campo do desenho, por exemplo, ha diferentes ferramentas que geram paletas de cor que
permitem que uma crianga pinte uma arvore numa tela digital; o design grafico digital
colabora no desenvolvimento de animac¢des digitais e videogames, dentre diferentes
produtos e servicos. Outros sintetizam musica. Outros simulam ambientes virtuais que
sao vivenciados a partir de sistemas e aparatos que permitem a experiéncia de imersao
radical, tais como os simuladores de voo ou de navegacio no mar que integram
“informagao visual, sonora, cinética e tactil, abrindo a possibilidade da relagago homem-
maquina se fazer pelos principais canais sensoriais e motores”, conforme modelo
multisensorial. (CRUZ, 2000) O multimidia abre interfaces sensoriais variadas, apesar de
ainda haver certa prevaléncia do uso de telas e dos efeitos visuais. Em jogos e
simuladores que utilizam sistemas de realidade virtual de imersao completa via luvas ou
capacetes, por exemplo, esta situagdo ¢é radicalizada. Algo desta radicalidade ¢
experimentada nos filmes 3D: quem nao se flagrou tentando pegar furtivamente uma das
“aguas vivas” aladas da cena final do filme Avatar ou tocar no Buzz de Toy Story 3 s6
porque eles se “aproximaram’” mediante os 6culos especiais?

Quando se joga online, o jogador sabe que esta num ambiente fisico diante do
computador ou de um console. Mas instantaneamente seus sentidos e sua atenc¢ao sao
jogados no campo de batalha ficticio, em outros terrenos geograficos e tempos, como no
jogo Assassin’s Creed, em que o gamer lida com as diferengas entre a sociedade dos
Assassinos e a dos Templarios a partir de Desmond Miles. Esta entrada em outro mundo
deve-se as interfaces entre o usuario e diferentes tipos de sistemas operacionais. A
experiéncia dos jogadores de videogames difere-se completamente da presente no projeto
cartesiano em que se nota a cisao entre mente e corpo, portanto, do regime de visualidade
paradigmaticamente apresentado pela camara escura. Em relagdo ao projeto moderno
que modelarmente pode ser aqui destacado em termos do estereoscopio e da vivéncia do
choque, é possivel considerar que a vivéncia dos jogadores acha-se mais proxima, porque
também nesta a visdo foi corporificada e lida com formas sensoriais heterogéneas.
Entretanto, a experiéncia humana nos ambientes virtuais e nos games radicaliza esta
corporificacio, uma vez que ela mescla pensamentos, sensagdes, sentimentos e a

significacdo da historia que se desenrola. (Maia, 2016) Ou seja, o jogador necessita
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coordenar diferentes agdes para lidar com os comandos necessarios conforme o que
aparece na tela, sem se preocupar, por exemplo, em uma atuagdo aceitavel, com os
movimentos primarios dos dedos que ja devem inicialmente estar internalizados.
Certamente a performance no minimo satisfatoria necessita de horas dedicadas a tela, aos
controles para desenvolver as habilidades mecanicas e também as que estao para além
dessas como a compreensao da musica ou do ambiente ou das possibilidades do campo
de ac¢ao das personalidades das personagens. A cada videogame e mesmo a cada sessao
de um mesmo jogo a experiéncia de quem joga ¢ confrontada pelos desafios do gaze que
afetam o gamer em seu sistema sensorio-motor-cognitivo: o corpo e a mente atuam
indissociavelmente na troca de informagbes com o ambiente e os
objetos/personagens/contextos do jogo e com ambiente e objetos do mundo fisico.

Por situagdes como esta ha interpretagdes como a de Francisco Ortega, que
defende que a visao subjetiva moderna nio daria mais conta do que ocotre nas
tecnologias de imagem da segunda metade do século XX, pois “as reconstrugoes digitais
da realidade permitem aos observadores adotar multiplos angulos e perspectivas,
deslocar-se entre diferentes registros visuais que fisiologicamente nao poderiam realizar”
(ORTEGA, 2004, p. 127). Estas reconstru¢oes sugerem que esteja em curso O processo
de superacdao do corpo (até entdo autossuficiente e isolado em si mesmo) ao requererem
a integracao humano-aparelhos na figura do observador-usuario, “ligado, umbilicalmente
ao computador, nos dispositivos de realidade virtual, e com o corpo literalmente coberto
de préteses” (MACHADO, 2007, p.184).

Na experiéncia contemporanea, o computador e as redes digitais, as imagens
técnicas e o processo de informacionaliza¢ao realcam a crescente complementaridade
existente entre o observador-usuario e o maquinario digital. Ressaltam também algumas
mudangas que estao em curso em relagao ao contemporineo regime de visualizacdo, tal

como abordado anteriormente.

4 — Consideragoes finais.

Cultura é o mundo das coisas disponibilizadas porque foram informadas pelas
maos daquele que, pela agdao poiética, produz. Existe, pois, o universo das coisas a mao
(vorbanden), o das coisas disponibilizadas porque foram agarradas, informadas,
manipuladas, transformadas e disponibilizadas (zu#handen) e mais recentemente, o da nao-

coisa ou informagao. Neste sentido, as coisas e as Ndo-coisas passaram a compor o
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universo dos objetos culturais disponibilizados, no qual se insere o processo que envolve
o agarrar, o informar, o manipular, o transformar, o disponibilizar e o acessar pela
mediagao maquinica de programas e sua linguagem légico-matematica. Assiste-se no
tempo presente a radicalizacao da imbrica¢ao cultura e maquina no horizonte do que se
insinua como novo regime de visibilidade.

As analises de W. Benjamin e de J. Crary consideram que modo de aten¢ao varia
ao acompanhar as mudangas transcorridas nos campos de visualidade. Assim, foi possivel
entender que o mundo moderno instalou uma crise na aten¢ao relativa a pratica da
contemplagao, a partir do sujeito mével que sofre choques dentro do contexto dos
processos de modernizac¢ao e de racionalizacao. Também instalou outra compreensao da
atencao, que ao se tornar um dos objetos de pesquisa e de conhecimentos a partir do
século XIX, podia ser qualificada e quantificada. Uma aten¢ao que caminha junto da
distracao e dispersao e que na sociedade disciplinar foi alvo também de praticas
disciplinarizadoras. No cenario atual, um dos aspectos a se destacar ¢ a vigéncia da vida
que passa cada vez mais relacionada ao fluxo quase que intermitente de sensagdes que
chegam de uma pletora de estimulos diferentes maquinicamente agenciados, que sugere
a possivel emergéncia de um novo regime de visualidade. Neste novo modo de ver e de
ser visto o computador se afigura como possivel aparelho paradigmatico, tal como foram
antes a camara escura ¢ o esteroscopio nos regimes de visibilidade a partir do século
XVII. Cabe ressaltar que estd em curso também o desenvolvimento de pesquisas e
estudos que se deparam com as questes e os problemas ligados a atencdo e dispersao
do observador-usuario, vivenciados crescentemente numa sociedade non-stop, interligada
vinte quatro horas por dia, sete dias por semana (24/7). Fazem parte deste universo
teorico, por exemplo, investigacoes sobre a atengao, a percepgao, a inteligéncia que levam
em consideracio especialmente as experiéncias de artistas que utilizam tecnologias
digitais e as de jogadores de videogames digitais, o que tem provocado novos
enquadramentos destes atos humanos. Entretanto, o jogo da histéria do tempo presente
continua a ser jogado, novos cenarios se constituem, situagdes cotidiana problematicas
aparecem e demandam resolugdo, novas questoes tedricas sio propostas € o que nos cabe

fazer é observar e analisar este brave new world.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

86



Referéncias bibliograficas

ANDERSON, Perry. Balanco do neoliberalismo. In: SADER, Emir, GENTILI,
Pablo (Otgs.). Pds-neoliberalismo: as politicas sociais e o Estado democratico. Rio de
Janeiro: Paz e Terra, 1995. p. 9-23.

BENJAMIN, Walter. A obra de arte na era de sua reprodutibilidade técnica. In:
Magia e arte, técnica e politica: ensaios sobre literatura e histéria da cultura. v. 1. 3 ed. Sdo
Paulo: Brasiliense, 1987

. Obras escolhidas 11I: Chatles Baudelaire um lirico no auge do capitalismo.
2. ed. Sao Paulo: Brasiliense, 1991.

CARVALHO, V. Dispositivos em evidéncia: a imagem como experiéncia em
ambientes imersivos. In: FATORELLI, A., BRUNO, F. (Otg.). Limiares da Imagem:
tecnologia e estética na cultura contemporanea. Rio de Janeiro, Mauad, 2000, p. 77-90.

. O Dispositivo imersivo e a imagem-experiencia. Revista ECO-Pos, v.9,
n.1, p. 141-154, jul. 20006.

CASTELLS, Manuel. A sociedade em rede. 8 ed. ampliada e revisada. Sao Paulo: Paz
e Terra, 2005.

CRARY, Jonathan. A visao que se desprende: Manet e o observador atento no
fim do século XIX. In: CHARNEY, L., SCHWARTZ, V.R. (Org.). O cnema ¢ a invengio
da vida moderna. Sio Paulo: Cosac & Naify, 2004.

. Técnicas do observador. visio e modernidade no século XIX. Rio de Janeiro:
Contraponto, 2012.

_ . A modernidade e o problema da atencdo. In: CRARY, Jonathan.
Suspensoes da percepeao: atengao, espetaculo e cultura moderna. Sio Paulo: Cosac&Naify,
2013.

CRUZ, Maria Teresa. Da nova sensibilidade  artificial. Disponivel em:
www.bocc.ubi.pi ou https://pt.scribd.com/document/354966974/Cruz-Teresa-
Sensibilidade-Artificial. 2000 Acesso em: maio 2005.

. Espacgo, media e experiéncia. Na era do espego virtual e do tempo real.
Communicagao e Sociedade, v. 12, 2007, pp. 23-27.
. A ideologia da interactividade: para uma critica da economia estética. In:
CRUZ, Maria Teresa (org) Novos medias novas prdticas. Lisboa: Nova Vega e autores, 2011
FLUSSER, Villem. Filosofia da caixa-preta: ensaios para uma futura filosofia da
fotografia. Sio Paulo: Relume Dumara, 2002.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

87


http://www.bocc.ubi.pi/
https://pt.scribd.com/document/354966974/Cruz-Teresa-Sensibilidade-Artificial
https://pt.scribd.com/document/354966974/Cruz-Teresa-Sensibilidade-Artificial

. O mundo codificado: por uma Filosofia do Design e da Comunicag¢ao, Sio
Paulo: Cosac&Naify, 2007.
O universo das imagens técnicas: o elogio da superficialidade. Sio Paulo:
Annablume, 2010.

LEMOS, A. (1997). Anjos interativos e retribalizagdo do mundo. Sobre
interatividade e interfaces digitais. Revista Tendéncias XXI, v.2. Lisboa: APDC, 1997, p. 19-
29. Disponivel em: <http://www.facom.ufba.br/ciberpesquisa/lemos/interativo.pdf>.
Acesso em: dez. 2017

MACHADO, A. O sujeito na tela: modos de enunciagdo no cinema e no
ciberespago. Sao Paulo: Paulus, 2007,

MAIA, Alessandra.  Performatividade — Sensorial.  2016.  Disponivel —em:
<bttp:/ | portalintercom.org.br/ anais/ nacional2016/ resumos/ R11-2382-1.pdf>.  Acesso em
noventbro de 2017.

MESZAROS, Istvan. A crise estrutural do capital. In: Outubro, No. 4. Sio Paulo:
Instituto de Estudos Socialistas, 2000.

ORTEGA, F. O corpo incerto: corporeidade, tecnologias médicas e cultura
contemporanea, Rio de Janeiro: Garamond, 2008.

REGIS, Fatima; TIMPONI, Raquel; MAIA, Alessandra. Cognicao integrada,
encadeada e distribuida: breve discussao dos modelos cognitivos na cibercultura. Revista
Communicacao, Midia e Consumo, v. 9, n. 26, 2013.

SANTAELLA, Lucia. Culturas e artes do pds-humano: da cultura das midias a
cibercultura. Sio Paulo: Paulus, 2003.

SANTOS, Milton. A natureza do espago: razao e emogao. Sio Paulo: Hucitec, 1996.

. Técnica, espago e tempo. Sao Paulo: Hucitec, 1994

SINGER, Ben. Modernidade, hiperestimulo e o inicio do sensacionalismo
popular. In: CHARNEY, Leo; SCHWARTZ, Vanessa R. (Orgs). O Cinema e a invengao da
vida moderna. Sao Paulo: Cosac&Naity, 2004.

SOARES, Laura Tavares. Os custos sociais do ajuste neoliberal na América Latina. 3 ed.
Sdo Paulo: Cortez, 2009.

ZUMTHOR, Paul. Performance, recepeao, leitura. Sao Paulo: Cosac&Naify, 2007.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

88



A respeito de escuta. (Escuta como corpo.
Corpo como experiéncia e historia)

Gilvan Luis Fogel *

Resumo

O Tema ¢ escuta. E escuta ¢ entendida desde corpo e corpo, por sua vez, desde
e como experiéncia (pdthos) e historia (tempo). Corpo, portanto, nao € coisa fisica, material
— biologia, fisiologia, neurologia, etc., etc. Assim entendido, corpo vai coincidir com vida
e vida fala do acontecimento subito ou do unico e i-mediato ato sentir-ver-perceber-
aparecer — aisthesis-nous.

Palavras-chave

Escuta; Corpo; Experiéncia; Historia; Vida.

Zusammenfassung

Die Frage ist nach dem Horen. Horen wird vom Leib her verstanden. Leib aber
wird als Erfahrung (pdthos) und Geschichte (Zeit) ausgelegt. So gesehen, wird Leib mit
Leben Gbereinstimmen. Und als Leben gesehen, ist also Leib der Name fiir das einzige
und plotzliche Eregnis fihlen-sehen-vernehmen-erscheinen —  adésthesis-nous.

Stuchworten

Hoéren, Leib; Erfahrung; Geschichte; Leben.

* Professor Titular do PPGF/IFCS/UFR]J.
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1. “Ouvindo nio a mim, mas o /gs...”, reza o canodnico fragmento 50, de
Heraclito. Como ¢ ouvir? Ora, ouvindo, escutando! E ouvir /Zgos? Que ¢é isso? Ouvindo
o ldgos, quantos decibéis registra o audibmetro?

Comecemos com ouvir, com escuta. Seguramente, ao pé da letra, o ouvir aqui em
questao nao ¢ ouvir no sentido do sentido da andicio e que se vai esclarecer na consulta ao
manual de fisiologia ou de neurologia — esta escuta nao podera ser avaliada num exame
de audiometria. Ainda que, claro, tenha inspiracao ou arranque desde este sentido de
audicdo. Talvez, melhor, na escuta ou ausculta médica — aquela que o médico, a antiga,
olhos fechados, colando o ouvido no peito ou nas costas do paciente, vasculha tudo que
esta recolhido, calado, mas pulsando como indicio, aceno, sintoma. Ele, o médico, escuta,
ausculta e, de olhos fechados, vé — entrevé. Ou mesmo sem colar ouvido nem ao peito
e nem as costas, mas s6 de olhos bem abertos — olhando bem o ¢ara na cara, o aspecto
do paciente. Olhando centrado, concentrado, agudamente, com olho de lince. Olhar de
lince ¢ escuta. Por outro lado, boa escuta, para quem tem ouvidos de ouvir, ¢ ver como

quem tem olhos de ver. Sim, pois “o que o coracdo nao sente os olhos nao veem”. Mas

chega de lero-lero.

2. Escuta, aqui, é centrar-se, concentrar-se no fenémeno, na coisa. Fenémeno ¢é
o que aparece, nos aparece. E o que nos aparece é a coisa, sao as coisas. Mas o que ¢
coisa, uma coisa? Uma coisa, toda e qualquer, quando aparece, aparece gragas a um sezz:do,
a uma forga que ja se deu e a possibilitou, a pos af assim como ¢, tal como é, isto ¢, tal
como se da ou aparece — ai, neste sentido ja acontecido ou dado, esta o fenémeno.
Assim sendo, coisa ¢, na verdade, este sentido, esta for¢a que a faz ser isso que ela ¢ e tal
como ¢ — tal como aparece. Um sentido, uma forga, isto é, um lggos ou o ligos. Por isso,
¢ preciso ouvir, ndo a mim, isto ¢, a quem vé ou fala, mas o (ao) /dgos, que é a forca
reveladora, o sentido realizador. Para ver-omvir este sentido (forga) é preciso muita
concentragao, pois, na verdade, este sentido, possibilitando e mostrando a coisa, ele
mesmo e como tal, ja se retraiu, ja se dissimulou na propria coisa que ele possibilita e
mostra. B um exercicio de malabarismo, meio de prestidigitador, pois, primeiro, é preciso
como que desver a coisa para ver, para poder entrever o sentido nela presente, mas retraido
e dissimulado, e, entdo, co-ver coisa e sentido ou forea realizadora/possibilitadora da coisa
que aparece e tal como aparece. Este jogo é um limiar — o limiar ou a superficie, que é

a vida, a existéncia. B extraordindrio que, o que aparece, aparega assim, tal qual aparece!
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Mas, atenc¢ao! Cuidado! Este sentido realizador, esta for¢a possibilitadora ou
instauradora, nao ¢, tal como nosso senso comum imediatamente representa, uma causa
(agente, sujeito) atrds do realizado, isto ¢, da coisa, do que aparece, se da, se mostra.
Portanto, o sentido realizador/possibilitador ndo é uma coisa que se soma ou se
acrescenta a coisa realizada/possibilitada, mas sentido (for¢a /jgos) e coisa constituem um
unico e mesmo a0, um UNico € mesmo acontecimento, uma vez que o sentido (a forga, o
lggos) ¢ aparecer, sd pode ser aparecer. Este é um ato, um acontecimento de vida, da vida,
pois vida ¢ aparecer, mostrar-se — expor-se, anto-expor-se. Sim, isso ¢ extraordindrio.

Vamos tentar explicar, mostrar isso. Vamos fazer um desbordamento, uma
perifrase, que é o percurso da elucidagao. Um rodeio estratégico, pelo qual, afastando-se,

vamos nos aproximar.

3. Coisa, fenémeno, em sendo sentido, é o que nos sobrevém, isto é, nos vem sobre
e, assim, nos acomete, NOs toma, Nos agarra — pega. Pega-se coisa, fendmeno (sentido),
mais ou menos, tal como se pega gripe, caxumbal Pois coisa, fendmeno, ¢ uma afeccao,
um pathes. Na verdade, é-se pegado, tomado, agarrado. E assim ¢, primeiro, porque o
homem ¢ o unico lugar e a unica hora de toda e qualquer realidade possivel. Abstraido o
homem, absoluta e inteiramente abstraido ou excluido o homem, toda e qualquer
realidade nem ¢é e nem nao ¢, pois foi, teria sido excluida « condi¢dao de possibilidade de
todo e qualquer real, realidade, ser, isto ¢, aparecer, dar-se, mostrar-se. Mas, de novo,
atengdo! — pois ser lugar e hora do real, nio quer dizer que o homem seja a causa, o
autor, o dono (i.¢, o sujeito) do real, da realidade. Em segundo lugar, sendo o homem
lugar e hora de todo real possivel, ele o é a media que se mostra ser o vivente que ¢ aberto,
quer dizer, apto ou disponivel a ser tocado, afetado. O homem ¢ o vivente que ¢é afetavel,
tocavel, tomdvel (idem extraordindriol) por um sentido, isto é, por ldgos, que pde e impde um
modo possivel de realidade ser, quer dizer, aparecer, mostrar-se, uma vez que realidade
s6 ¢é realidade, 5d pode ser realidade desde ou a partir do sentido (/gos) sempre ja interposto
e, assim, sempre ja vigente ou imperante. O sempre ja da a dimensio de subito, de i-
mediato ou de sa/fo de toda e qualquer realidade possivel. Em sendo com ou, melhor,
desde esta constituicdo subita ou imediata (salto), e assim (de repente, subitamente) nos
sobrevindo, isto é, nos afetando, nos agarrando ou pegando, o sentido, todo sentido tem a
forma de transcendéncia. Ele ¢, faz-se ou da-se como transcendéncia. Ele nos ultrapassa,
nos sobrepassa, uma vez que é algo, melhor, #m modo possivel de ser de realidade, que nao

esta no poder de decisdo e de deliberagao do homem ser ou nio ser, acontecer ou nao
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acontecer, dar-se ou nao dar-se. O homem, em sendo aberto ou /re para a recepgao do
sentido, nao ¢, no entanto, livre para receber ou nio receber, ser tocado ou nao tocado
port sentido, por /dgos. Isso ele nao pode, para isso ele nao ¢ livre. Por isso, 0 homem nao
¢ nem a causa (agente, autor) e nem o dono do sentido, isto é, do real, de realidade. Antes,
ele ¢ ou esta a mercé de sentido, de /jgos, ou seja, da forma ou da génese ontoldgica de real,
de todo real. Ouvir o /jgos, potr-se a escuta de sentido, é entregar-se a esta merce,
abandonar-se ou largar-se a este dom, a esta doagdo — a esta graga, pois inteiramente de

graga, em puro salto ox doacao.

4. Intermezzo. Estranho, muito estranho este bicho homem, ou seja, um, antes, o vivo,
o vivente, que, i-mediatamente, nao € coisa ou algo nenhum (nem alma, nem espirito, nem
vontade, nem matéria, nem cértex cerebral, nem sinapses, nem...), mas s6 e tao sé6 um
oco, um modo de ser que ¢ ser possibilidade de ser, enquanto e como ser livre ou aberto
(apto, propenso) para ser tomado ou tocado por um poder ser, um sentido ou /gos, que
em si e por si (em se fazendo ou se realizando, se expondo como agao e histéria, isto €,
tempo) ¢é possibilidade de ser, de vir a ser #ma realidade possivel. Estranho, muito
estranho... Como, de onde, por que e para que este sentido, este /ggos? E este vivente?! Tais
perguntas sdo inoportunas, tardias. Nao ha isso, nada disso, pois ¢ de graca, é salto, ¢
subito, ¢ i-mediato. Estranho, muito estranho... Evoél De novo! Mais uma vez e semprel!

Na falta de um g#¢ e de um guez — de qualquer modo, muito obrigado!

5. Nosso tema ¢é escuta. Voltemos e retomemos, pois o circunléquio — a tal
perifrase — ja foi longo. Escuta, dissemos, é centrar-se, concentrar-se na coisa, no
fenémeno. Ou seja, centrar-se, concentrar-se no sentido que faz da coisa a coisa que ela é,
tal qual aparece ou se mostra. Mas, pergunta-se: como? _Acordando, despertando para este
sentido, para o /gos. Este sentido, este /dgos, ¢ uma abertura, isto é, ele ¢ uma possibilidade,
que abre ou libera (liberta) para... possibilidade, a saber, a possibilidade que este sentido
¢, vem a ser, em se fazendo, em se realizando. Trata-se, pois, de abrir-se ou dispor-se
para esta abertura (fazer-se livre para a liberdade) ou disposicao (possibilidade). Assim
abrir-se e sintonizar-se, isto ¢, por-se no mesmo tonus, na mesma forga, no mesmo ritmo
ou cadéncia. Sintonizar-se e sincronizar-se, isto ¢, por-se N0 mesmo #mpo — O ltenpo, O
ritmo ou o andamento do sentido fazendo-se sentido, auto-gerando-se. Assim, passa-se
a co-nascer com o sentido, a ser consanguineo com ele. Assim co-nascendo, vai-se, de

algum modo, que é o do co-nascimento, se co-fazer o sentido se fazendo sentido, isto é,
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a coisa se fazendo coisa ou mesmo, e sobretudo, o real se realizando em autogénese. Isso,

s6 isso € o concreto — de concrescimento. E-se participe da realizacao de realidade. Repete-

da platonica teoria ou compreensio do conhecimento como participagao o# co-
nascimento. Pois, aqui e assim, conhecer é co-nascer (com idea, que é o ver, ver physis, quer
dizer, o nascer, o despontar e iluminar-se ou mostrar-se), ¢ “con-naitre”; saber é sabor,
ter/ser o sabor das coisas (= sentido, /dgos); sabored-las — e assim, de novo, set
consanguineo com o real, com o movimento de sua realizacao. E degustar o real; ter, sentir
o seu gosto — e, ja disse Schlegel, “para o que se tem gosto, tem-se génio”, ou seja,
traduzindo: para o que se tem/é znteresse (= gosto!) ou se € interessado, nisso e para isso
se nasce, se desperta (nasce-se e desperta-se para o que se ¢, ja se € e, assim, vem-se a set
o que se ¢ — isso e assim ¢ ser génio, ou seja, nascido, despertado para), se co-faz e, entao, se
participa como criador, como co-criador, participe da dinamica de realizacao de realidade,
isto ¢, da ou de ¢riagao.Imita-se o criador, o demiurgo. E criador, deminrgo, aqui, nao é uma,
alguma entidade, algum algo, mas 0 ou a coisa nenhuma e ninguém, a saber, a vida, o fundo
da vida, que ¢ o abissal, o salto, o gratuito, a graga e o de graa.

Trata-se, portanto, de entregar-se, abandonar-se ao que (= sentido), de algum
modo, se é, ji se é. E este “de algum modo” esta dizendo o modo de ser homem, humano.
O sentido, um sentido, é sempre uma dimensao, uma possibilidade de vida ou do homem
e, entdo, abandonar-se, entregar-se a um tal sentido (dimensao, horizonte) significa entrar
mais na vida, na existéncia — mesmo afundar na vida, na existéncia, a medida que, assim,
entregando-se, abandonando-se ao sentido ou a ## sentido, salta-se para dentro da vida,

para o seu coragdo.

0. O senso comum, o habito nosso de cada dia, diz: entregar-se — ah, isso é coisa
passiva; abandonar-se — abh, isso é indiferenca, apatia, um /aissez faire. Nao, na verdade,
ndo se trata nem de uma e nem de outra atitude, postura. Esta entrega, este abandono
esta falando de um modo de ser que nao ¢ regido nem pelo passivismo, nem pelo ativismo
e nem tampouco por indiferenca, apatia. Nem por pressurosa e sofrega aplicagdo e nem
por preguica. O que leva, o que possibilita uma tal entrega, um tal abandono é uma
estranha atengao, uma estranha tensio, que nao se fixa em nada, mas é um solto, atento
e alerta — um largado, abandonado — mas que é todo espera. “A espera é um a toa
muito ativo”, 1é-se num conto de Guimaraes Rosa. Todo espera e todo... escuta!l Todo

escuta, pois todo abandono e entrega ao abandono e a entrega...! Ja vimos e dissemos,
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escuta ¢ entrega, ¢ abandono, ¢ largar-se a coisa, ao sentido que, subitamente irrompendo, faz
ou poe coisa coOmo coisa, como esta coisa. Escuta, entdo, é cuidado, c#ra. Escutar é cuidar
e cuidar ndo é mimosear, nao ¢ estragar com excessivos desvelos, mas deixar ser, quer
dizer, fazer com que o que precisa ser (o sentido, a possibilidade) venha a ser. E,
sobretudo, fagendo espera e escuta, nada fazer, mas so, tao so, deixar ser — acontecet.
Assim, todo espera e todo escuta, cuidando, salta-se, transporta-se para... o sentido,
para a coésa, enfim, para o que ja é e sempre ja foil Mas, ora, desde e porque subito ou
imediato, nao se esta, sezpre ji nao se esta no sentido, na propria coisa, que sempre ja se
deu, se mostrou?! Saltar para onde ja se estd, para o que ja se é2! E é precisor! Sim, pois
¢ preciso conquistar para si o que s se ¢ — o viver ¢ distraido, o existir é decaido. Esta
¢ a sina do vivente historico, do vivente que ¢ agao, atividade e drama, ou seja, auto-fazer-
se. “No teu fazer, desde o teu afazer, vem a ser o que ou quem tu és”, prescreve, impoe
o imperativo vital pindarico. Conquistar, aqui, porém, nao ¢ nada de heroico, nada
heroicista. Conquistar-se, isto é, acordar, despertar para — ser sacudido, levar um
sacudidao... pelo préprio sentido. E esta conquista, este saltar para dentro de si, este
repeldo e sacudidao da vida, na e para a vida, em saltando para dentro de sentido, se faz,
precisa se tazer, de novo, como espera, como a espera do inesperado, pois, “‘se ndo se espera,

nio se encontra o inesperado, sendo sem caminho de encontro nem vias de acesso”'"".

7. Essa entrega a coisa, este abandono ao sentido — a escuta — , ¢ de tal modo
e monta um fenémeno tao integro, que constitui a propria vida do real. Vida, isto ¢, a
psyché, a almal E ¢ tao vida, tdo alma, que é o corpo do real, a textura e a espessura de toda
realidade. F o corpo, a textura e a espessura, que ¢ a vida da vida. Escuta, tal como se
viu, ¢ a vida da vida. E esta vida, esta alma, agora, se nos mostra como corpo — 0 corpo
(textura) do real, que é também e sobretudo corpo, o meu corpo. O corpo do real, mas que,
desde e como escuta e espera, desde e como abandono e entrega, se faz também o wen
corpo. Por isso, isto é, gragas a esta participagdo vital, disse Nietzsche, “o corpo é um
pensamento mais surpreendente do que a velha alma™'"”. A velba alma é aquela separada
do corpo (o espirito da matéria, o dentro do fora, o sujeito do objeto, o ativo do passivo,
etc, etc.) e que val virar a autonomia do eu, da consciéncia, como « substancia. E o corpo

¢ um pensamento, isto é, um modo de ser, um modo de ver e de acompanhar, que leva

101 Cf. Heraclito, frag. 18, trad. E. C. Ledo.
102 Cf. Nietzsche, F., KGW, VIII-3, 36[35], S. 289 ou A VVontade de Poder, Contraponto, Rio, 2008, nr. 659,
p. 332.
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a uma compreensao mais aguda, mais radical. E é mais surpreendente também porque, na
participagdao e como participa¢ao, ¢ um fendmeno mais simples e mais completo. E mais
simples porque imediato — na verdade, 0 i-mediato. Mais completo porque, de repente,
subitamente, tudo e todo — a saber, o fendmeno, a coisa. E neste contexto que precisa
se ouvir ainda esta outra fala de Nietzsche: “Por detrds de teus pensamentos e
sentimentos, meu irmao, ha ainda um senhor mais poderoso, um sabio desconhecido,
que se chama prdprio (Selbs?). Ele mora no teu cotpo, ele é teu corpo™” O priprio, porque
subito e imediato, tudo a-propria, isto ¢, tudo traz para junto de si e, assim, znferpreta, quer
dizer, assim traz tudo a fala ou tudo realiza, em mostrando, em tornando visivel. A escuta
¢ o recolher-se neste fenémeno simples, imediato — todo e integro. Como isso? De qué
realmente se esta falando?

O ato de aparecer o homem para o homem, o acontecimento do despertar do
homem para o homem, o acordar para o sentido enguanto tal, que é o ato ou o
acontecimento do real como real, a sua hora, e, nesse sentido, a propria vida da vida —
pois bem, este ato-acontecimento ou zstante (= hora) é sentir e ver. Melhor: é ver-sentir,
sentir-ver. Um Gnico e mesmo ato, um Unico € mesmo acontecimento que, aqui, agora, se
chama crpo. Corpo?! Ou sera vida, pura e simplesmente vida e sd vida? Em alemao, a
lingua de Nietzsche, corpo (“Leib”) e vida (“Leben”) tém a mesma raiz e, possivelmente,
remetem a mesma coisa, 2 mesma experitncia, 20 mesmo fendbmeno — ao mesmo e unico

acontecimento ou ato. Mas deixemos isso, por enquanto.

8. Retomemos a fala de ver-sentir, sentir-ver. Sentir (“aisthanomai” e “aisthesis”),
o mero, O puro e simples sentir, como se diz, ndo é, porém, um fenémeno da nossa fisiologia
nervosa — nao se sente sinapses, nervos aferentes e eferentes; nao se ouve decibéis, nao
se vé comprimento de ondas ou corpusculos, nao se degusta gran Brix nas papilas. Tais
determinagdes, ainda que reais, objetivas, sao secundarias, tardias e, no fundo, o puro ou o
mero sentir é uma pura ou mera abstracdo, que chegou atrasada na intengao de dizer ou
mostrar o fenémeno na sua fundagao. E vida, existéncia, jamais ¢é, jamais se da ou
acontece abstratamente, mas sempre concreta, isto &, inserida, jogada, decaida. Ek-sisténcia,
disse Heidegger, é in-sisténcia. O aberto é sempre fechado; a abertura é sempre entulhada.
Assim, por isso, ouve-se o cachorro latinho, vé-se o amarelo do ipé florido, degusta-se
uma suculenta manga. E este ¢, estes sio os fendmenos arcaicos, originarios, arranque,

ponto de partida para as determinagoes cientificas — as objetividades segundas, dizia

103 Cf. Nietzsche, F., Assim Falava Zaratustra, 1, Dos desprezadores do corpo.
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Husserl. A partir dai, s6 a partir dai vao acontecer a fisiologia, a neurologia, as sinapses,
os decibéis, etc., etc.

Assim é, pois o homem ¢é ser-no-mundo, quer dizer, ele sempre ja é, sempre ja se
deu desde ou a partir de um mundo, quer dizer, de um /dgos ou de um sentido que sempre ja
se deu (salto, subitaneidade) e que, assim, por isso ou gragas a isso, torna tudo possivel, visivel.
Aqui, por visivel cabe entender o gue aparece, se mostra, se di — irrompe, salta. S6 vejo o que
vejo, s6 me aparece 0 que me aparece porgue (gragas a) ja sou unm mundo, nm sentido. Vet é ja
ter visto, viu Platao. Ja fer visto, isto é, set, ja ser na e desde a possibilidade do ver-aperecer
— 1sso ¢ a zdéa. Eu mesmo, o homem mesmo sO € assim e por isso, gragas a 1Sso € assim
— dom de mundo, dadiva de transcendéncia, isto ¢, do sentido, do /dgos, sempre ja acontecido,
sido. . o mundo, o sentido sempre ja irrompido, saltado ou intrometido que mostra, que torna
visivel, que faz aparecer, isto ¢, sez. O homem nao ¢ ou ha primeiro e (+) depois se soma,
acrescenta ou projeta um sentido as coisas de modo a fazé-las ser, aparecer. Nao. Coisas
¢ (+) homem — isso &, jd é um sistema, uma composicao, que jd é sempre obra de sentido, de nundo.
Assim por isso, todo sentir, toda mera percepgao sensivel, jd ¢ ver, jd ¢ perceber (nous, noein).
Alisthesis (o sentir, a sensagao) ¢ sempre ja #ous (percepcao) de algo como algo, sempre ja
como isso ou aquilo, pois, na verdade, no fundo, vejo, jd vejo sempre desde sentido, ldgos, que
sempre ja se deu, sempre ja aconteceu ou irrompeu. Diz Heidegger: “Em sentido grego,
o que ¢ ‘verdadeiro’ (ouga-se: desencoberto, revelado, alétheia), de modo ainda mais originario...
é a aisthesis, a simples (ouga-se: i-mediata) percepcio sensivel de alguma coisa”'"*. E ainda:

“A ‘verdade’ (aqui: = a realidade, o fato) da aisthesis... ¢ o desencobrimento (= verdade,
alétheia) originario”™'".

Este acontecimento, esta irrupcao aisthesis-nous, sentir-ver, ser-aparecer, isto €, a
vida, a existéncia humana (= Dasein enquanto e como ser-no-mundo, ou seja, abertura,
ek-stase) ¢ corpo. E corpo ¢ algo simples, pois i-mediato, salto, irrup¢ao. Alids, nem corpo é
— e aqui retomamos a observa¢ido que deixamos de lado, 1a no final de 7. E pura e
simplesmente vida. Quando se fala corpo, nosso habito, nossa mania, ¢ imediatamente
contrapor s, a saber, corpo, a alma, a espirito. Mas nao. Este acontecimento (aisthesis-
nous, Sentir-ver, percepcao-visao) ¢ antes desta divisao, desta separagao (o classico chdorismos) e
oposicao e também disjunc¢do. Todas estas separagoes, oposi¢oes, disjungoes, tais como
corpo x alma, matéria x espirito, enfim, tais separacGes, oposi¢Oes e disjungdes sio

posteriores, tardias operacoes do intelecto (modos deficientes, diria Heidegger) na tentativa de

104 Cf. Heidegger, M., Sere Tempo, § 7, B, Vozes, 1988, p. 64, trad. Marcia Schuback
105 Idem., § 44.,b, p. 295.
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esclarecer, explicar, este proto-acontecimento, este [fendmeno origindrio, quer dizer,
fundador, instaurador e inaugurador, que é antes ¢ fora de qualquer comeco ou fim — o
corpo, a vida. Esclarecer, explicar, quer dizer, colocar sob controle o incontrolavel, dominar
ou domar o indomavel, a saber, o salto, o i-mediato — aguilo que sempre ji sou; aguilo com
que sempre jd conto. O inocente. O sem por qué, o sem para qué. Sem de onde e sem para
onde. O de graga, o gratuito, a gratuidade. Querer fora, isto ¢é, além ou aquém, antes ou
depois de salto — isso é coisa de /homme révolté e de bipede ingrato. Ambos sio um e o

mesmo — o homo methaphysicus. O tipo do fundamento, o cara da vontade de fundamento

ou de verdade antes do salto, fora do cirenlo — o impossivel. O tipo que nao aceita dom,
presente, gratuidade e o que se insurge, se rebela contra o finito, a finitude — a doagao,
a dadiva.

Portanto, o acontecimento fundador, inaugural, aisthesis-nous, sentir-ver, o i-

mediato, ¢ corpo. O homem. A vida.

9. Acima foi dito algo inapropriado. Referimo-nos a corpo como a/go. Corpo nao
¢ nenhum a/go. Nao é nenhuma coisa, nenhuma entidade, nada material. Carne, musculos,
pele, sangue, nervos, visceras — tudo isso sdo coisas, isto é, determinagdes, posteriores,
Jja desde ou a partir de corpo. Corpo (aisthesis-nous, sensagdo-percepedo, sentir-ver) é o acontecimento
subito, imediato — inteira e absolutamente superficial, isto é, a-bissal. Por isso ainda, disse
Nietzsche também, que ele, o corpo, ¢ a grande razio. Em “grande razdo”, “grande” esta
dizendo real, verdadeiro, essencial, “razao” esta dizendo juntar, compactar — jungao, compactagdo.
Entao, “grande razao” quer dizer: corpo ¢ a real, a verdadeira, a essencial jungao, compactagao,
ou seja, a real, a essencial e i-mediata jungao-integraciao (= reunido) em um #z, isto é, em
um /ggos ou sentido. Lembremos que, s6 porque ha ou da-se prévia ou antecipadamente
uma tal juncdo-integracao em um #7, em um sentido (/jgos) — s por isso ou gragas a isso

O que aparece, apatece, pode aparecer; o que se da, se da, pode dar-se'®.  Por isso, aparece;

106 Pensar, em sendo o poder de acompanhar o movimento de um aparecer, a dindmica de um mostrar-se
ou revelar-se (Cf. Heraclito, frag. 112) — em sendo isso e assim, pensar é igualmente, sempre, juntar,
compactar, reunir em # (i.¢, em um sentido, em um /jgos), para poder aparecer, mostrar-se, fazer-se visfvel.
Nietzsche viu e entendeu a cwisa assim, também. Para ele, este poder de jun¢io, de compactagio, que ele
também chama “Dichtung” e “dichten” (poesia e poetar ou poetizar) — enfim, tal poder é corpo. Dai ser
cotpo a grande razdo. Razio, lggos, é este poder de compactagio, reunido, espessamento e, entdo, o corpo ¢ a
razao— a grande razdo. Nessa dire¢do, ainda que voltado para um outro interesse (o do conhecimento como
uso, apropriacio/esquematizagio, asseguramento e controle), ele faz uma insolita #itura ¢ uma aguda
interpretagdo da doutrina kantiana da imagina¢io e do esquematismo transcendentais. Ele fala do poder
poctico on poetizante (“dichterisch”, “erdichterisch”) da razdo — pois razdo foi um dos sentidos (o dominante,
predominante) assumidos por /gos (Cf. p.ex. Nietzsche, KGW, VIII-2, 10[159] ou A Vontade de Poder, nr.
544 — a este respeito, no entanto, sao inimeras as passagens de Nietzsche a ver e a considerar). “Poético”,
“dichterisch”, aqui, estd dizendo compactar, espessar e, dai, juntar, reunir. Portanto, aqui, poético nio se refere
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gragas a isso, faz-se visivel. Assim, corpo ¢ coisa nenhuma, mas sé e tao s6 este acontecimento,
esta irrup¢ao — a vida, a existéncia humana. Ouvir, a escuta, é o recolher-se, o centrar-
se inteiramente nisso, neste acontecimento, nesta irrupcao. Mas ele, o corpo, ou ela, a
irrupgao, cada qual, nao ha em si; ele, o corpo, nao acontece em si, como puro corpo,
como mera irrupeao. Ele, o corpo, a vida, que é ligos, ¢ o um que, em si e por si, em tudo,
isto ¢, em todo real possivel, se diferencia; se faz outro ou se altera em sendo o mesmo.
Pois ndo ha o corpo, mas muitos corpos, quer dizer, muitos sentidos possiveis, muitas
vidas possiveis (horizontes, dimensoes, perspectivas, interesses). Isso quer dizer: fodos (ou
cada) os modos possiveis de vida ser, de existéncia aparecer, fazer-se visfvel o# concretizar-
se. Dito ainda de outro modo: as mdltiplas dimensdes, os multiplos modos de ser, de
aparecer de vida, de existéncia — a vida, o homem como soldado, como politico, como
escritor, como pintor, como desportista, como pescador. Pense-se em Santiago, o
personagem de O elho e 0 Mar, de Hemingway. A entrega, a quase devogao dele ao oficio-
pescar ¢ sempre corpo se fazendo corpo como escuta, corpo-vida como entregar-se,
como abandonar-se a cisa-pescar. Entrega e até devog¢ao, sim, mas nao beataria, nao
afetacao ou falsa devocao, ou seja, nada de tartufaria, nada a ver com as hipocrisias de M.
Tartuffe.

Mais uma vez, ha que considerar-se esta entrega, este abandono. Ja se disse, ndo
¢ um abandono apatico, uma entrega indiferente. Mas € entrega, ¢ abandono! Largado ao

sabor, a mercé da coisa, da dimensao ou do horizonte que se ¢, no qual se esta, tal como

a fazer versos, rimas, a cometer sonetos, pois em “Dichtung” (poesia) esta contido “dichten” e “erdichten”,
que dizem compactacio, espessamento; compactar, espessar. Desse modo, por extensio, juntar, reunir.
Assim, no alemio, “Dichtung” e “dichten”, poesia e poetar, estdo dizendo e pensando este juntar, reunir,
compactar, espessar — reunir em #z para tornar ou fazer-se visivel. Na raiz desta experiéncia, pelo menos
de imediato, nio estd a “poiesis”, a producdo, a criacdo. Ou, sim, estd, mas a “poiesis”, a criacio ou
producio, que precisa ser vista, isto é, pensada, entendida como, em sendo criagdo, movimento ou jogo
(repeticio, retomada) de jungio, de reunido, de compactagdo ou espessaments em um um, isto é, em um
sentido (/jgos) configurador e revelador, em juntando, em compactando num horizonte, num guadre, numa
moldura — o um ou lugar, ambito e hora do aparecer ou mostrar-se, de fodo aparecer ou mostrar-se possivel.
Enfim, o sentido, o /gos. “Tudo que vive é espesso” (= intenso, compactado), diz um poema de Jodo
Cabral de Melo Neto (Ver Cio sem plumas, 11). Ao longo das interpretagdes heideggerianas do /gos
heraclitico, vé-se justamente a exposicio e a explicitagio desta jun¢do/compactagio/composi¢io como o
proprio de /fgos e Jégein. Nesta mesma diregdo, com esta mesma compreensio ou uisdo, tem-se esta
especulativissima passagem de Santo Agostinho, em Confissoes, X, 11, trazendo a tona, pelo viés do latim, a
mesma experiéncia de pensamento. O contexto é de reminiscéncia e de ideias inatas. Lé-se: “...E assim
como se fossem novos, ¢ necessario pensar segunda vez nesses conhecimentos existentes na memoria —
pois ndo tém outra habitagdo — e junta-los (cogenda) novamente, para que se possam saber. Quer dizer,
precisamos de os coligir (colligenda), subtraindo-os a nma espécie de dispersao. E daqui (cogenda, cogo) é que vem
cogitare; pois ¢ogo e cogito SA0 cOmo ago e agito, facio ¢ facito. Porém, a inteligéncia reivindicou como proprio
este verbo (cogito), de tal maneira que s ao ato de coligir (colligere), isto ¢, ao ato de juntar (cogere) no espirito
e ndo em qualquer parte, ¢ que propriamente se chama pensar (cogitare). [Vozes, Petrépolis, 1988, trad. J.
Oliveira Santos e A. Ambroésio de Pina]. Onde Agostinho escreve “espirito”, aqui, em nosso contexto, leia-
se corpo (“Leib”) e vida (“Leben”).
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se estd em um elmento, o men elemento — mas nao indiferencga, apatia. Aqui, vem-nos
um verso de Fernando Pessoa/Alberto Caeiro, em Poemas Inconjuntos: “Sentir é estar
distraido™""”. Como distraido?! Tal como estamos apresentando, no € isso, este sentir, a
maxima aten¢ao, a maior concentracaor Ser distraido, aqui, quer dizer, fora de sz, onde este
si é o eu, a minha subjetividade, a minha consciéncia, 0 meu propdsito ou a minha
deliberacdo voluntaria. Assim distraido (distraere) de si, esta-se liberado para entregar-se,
abandonar-se a coisa, isto €, ao horizonte, a dimensao. A cvisa, 0 horizonte ou a dimensio,
ou seja, o sentido — esta ou este é o norte, melhor, o elemento. Assim, nesta entrega €
abandono, é-se ou esta-se seriamente, gravemente num jogo, No jogo que ¢ a Nossa, a
minha vida nisso que fago e como faco — no meu oficio. A minha historia ou o meu tempo.
Neste abandono sério, nesta grave entrega, é-se ou esta-se como que esquecido de si. Este
esquecido do si, na verdade, é sempre o fazer-se da lembranca do mwedium — mesmo a
condigao para que se dé, se faga ou aconteca tal lembranca; da recordacao, retomada ou
repeticao do elemento, isto €, do corpo. Assim eles, corpo e elemento, entranham-se, fazem-
se entranha. B a incorporacio ou encorpagio de corpo. Quer dizer, é corpo, desde e como
corpo, se fazendo corpo; ¢ escuta, desde e como escuta, se fazendo escuta. A coisa, o
feno6meno em questao, af e assim ¢resce, quer dizer, ela nao se avoluma, nao engorda, mas
se intensifica, se agrava. Ela, a coisa, fica até mais fina, mais magra, isto ¢, muito mais intensa
e seca. Alma (a vida, o alento, o vigor) seca ¢ a melhor, mais forte, vigorosa, viu e disse

Heraclito'®

. Até o umido, para ser umido, para agravar e intensificar a umidade que ¢,
precisa, enguanto e como timido, ser, tornar-se seco, 7zais seco, isto ¢é, assim, 7 hoc signo, torna-
se mais fimido — uma umidade enxuta. Mais espessa. Trata-se da apuragdo de uma identidade,
da intensifica¢do, do agravamento de um proprio. De uma esséncia ou forga.

E neste contexto, sob esta aura ou hausto, que se precisa ouvir e entender este
aforismo nietzschiano: “Seriedade, gravidade do homem (des Mannes, 1.é, de um vir) —
isto quer dizer: ter re-encontrado a seriedade, a gravidade, que, quando crianga, tinha no

jogo, na brincadeira”'"”

. Quando em questao esta o pensamento, a filosofia, esse negdcio
de vida, corpo, escuta — 7sso ¢ cozsa séria, grave. Aqui e agora, com toda propriedade, diz-

se, precisa-se dizer: vamos, pois, ao jogo, porque o trabalho é roubo!

107 Cf. Pessoa, F., Obra Poética em um volume, Aguilar Editora, Rio, 1974, pag. 236.
108 C. Heraclito, frag. 118 (Diels-Kranz).
109 Cf. Nietzsche, F., Ak do ben e do mal, nr. 94.
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10. Fechemos estas considera¢Oes sobre escuta e corpo dizendo que, corpo, enquanto
escuta, escuta e espera, ¢, na verdade, experiéncia e historia. Corpo, sendo escuta, faz-se ou
da-se enquanto e como experiéncia e historia. Sim, experiéncia e historia dizem ou
mostram bem, muito bem, o modo como se faz corpo/escuta, isto é, a vida, a existéncia
humana. Corpo, antes de ser qualquer watéria ou tecido, antes de ser pele, carne, misculos,
visceras e tripas (tudo isso ¢ real, verdadeiro! Mas ¢ secundario, segundo, posterior, tardio!
E, principalmente, corpo, aqui, nada tem a ver com malhagao, com rijos e modelados
glateos...l) — antes de tudo isso, corpo &, pois, experiéncia e histiria. Ou, se se quer, sim,
experiéncia e historia constituem a matéria, o tecido da vida enquanto e como corpo.
Experiéncia esta dizendo pdthos, afeccao — mesmo humor. O homem, sendo abertura ou
possibilidade de set, isto é, Jure ou aberto para, ¢ receptividade, ou seja, ele é ou pode ser (tal
poder-ser, porque vital ou existencial, ¢ necessario; nao pode nao ser, pois. Aqui nao ha,
nao se faz contingéncia légica) tocado, tomado por... uma possibilidade de ser, uma
dimensio, um hotizonte, um verbo (sentido, /igos) do/no viver ou existit. Tal modo de
ser se apodera, se apropria do homem, que é o vivente apoderavel, apropriavel, ou seja,
tocavel, tomavel — afetavel. O homem, por ser abertura, possibilidade de ser, é o vivente
que se deixa ser apoderado, apropriado, pois se faz tocavel, afetavel e, entdo, se faz usavel.
O afeto usa, o pdthos fag uso do homem para ele, afeto, vir a ser o afeto que ¢ e, assim,
apropriando-se do e usando o homem, faz, quer dizer, possibilita igualmente o homem vir
a ser o homem que ¢, o homem que pode e vira a ser, se se fizer (1), a saber, o escritor, o
pintor, o engenheiro, o médico, o ator, o pescador, p.ex., o Santiago, la de O 1e/ho e Mar.
Viver ¢é ser-fazer. O afeto apodera-se, apropria-se do homem, de #7 homem, ou seja, ele,
o afeto, entdo, da a0 homem assim apropriado, concede-lhe o sex (do afeto) priprio, o seu
modo préprio de ser, que sera também o proprio, a identidade do homem, desze homem
assim apropriado e usado na ag¢do, como agdo ou atividade, p.ex., o caso de Santiago-
pescador, 1a em O Velho e o Mar.

E tal experiéncia, no e como o mesmo ato, abre, inaugura um movimento, um tempo,
Pois foda ou cada coisa (= sentido, /ldgos) tem seu tempo, ¢ seu tempo, quer dizer, um ritmo,
um andamento muito préprio no e do seu fazer-se, realizar-se, expor-se. Escuta revela,
evidencia este zempo, este andamento, este ritmo. Entao, vai sintonizar-se, sincronizar-se com
ele. Por-se no mesmo tonus, no mesmo registro. O revela e o deixa ser, permite ou consente
que ele venha a ser, se faca. Eo tempo, o andamento, que ¢ o movimento, a dinamica de
realizagdo desta experiéncia, de sua auto-exposi¢ao, em usando, em fazendo uso do

homem, o usavel, o apropriavel, pois tal coisa-tempo, constituindo-se numa experiéncia, é
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vida se concretizando e vida, em si e por si (de graga!), é apari¢iao, exposi¢ao, auto-
exposicao, quer dizer, movimento que, desde si mesmo, move, poe, expdie ou realiza a si
mesmo — alma, psyché. Aparecer, puro e simples aparecer — aparicao, transbordamento.
E isso €, sim, uma viagem''’ —  histéria. Tempo se fazendo tempo — expondo-se, anto-
exposigao de vida. A viagem, a historia que ¢é a vida, a existéncia humana, sendo tecida,
cunhada no fazer, modelada no afazer, no oficio — portanto, em lida, em ocupagio séria,
grave com uma coisa (sentido, /dgos). Cunhagem, modelagem de vida, de existéncia em
acao, em atividade. Isso caracteriza o tempo, que ¢ historia. Mais uma vez, é tempo se
fazendo tempo e, assim, esculpindo uma vida. Cada uma e cada qual. No corpo, como
corpo. Em escuta, como escuta. Escuta e espera. E: “se nio se espera o inesperado...”
Comegamos com o fragmento 50, de Heraclito (“Ouvindo nio a mim, mas o
lggos...”). A partir do que foi dito, sentimo-nos no direito de concluir com o 19, que pde

e impde: “Nio sabendo/podendo ouvir, nao sabem/podem falar”. Esta dito.

10 Erfabrung, experiéncia, de fabren, viajar (e verl), diz o alemdo e viu e explorou Hegel. A Fenomenologia do
Espirito, enquanto e como experiéncia (“Erfahrung”) da consciéncia, é a viagem, a bistdria, o tempo da consciéncia
se fazendo consciéncia, isto é, da vida se fazendo vida, pois, para Hegel, a consciéncia maturada é vida. Quer
dizer, consciéncia torna-se, vem a ser vida. Deixemos isso, porém, para 1a, de lado, pois isso ja é outra
musa, outra estdria...
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Bodies and Technologies Transformation of
Human Experience

Arun Kumar Tripathi *

Abstract

Computer technology provides a new way of understanding the world by virtue of
having bodies. There are multiple ways in which any single technology may be related to
users and multiple ways in which each technology is culturally embedded. In this essay, I
epitomize the postphenomenological experience in human-technology relations, to realize
various structural features of human vision for the technologically mediated world, which is
centred upon the ways we are bodily engaged with technologies in the concrete praxis.

Keywords

Embodied mind; Enhancement; Postphenomenology; Interface; Biotechnology;

Cognitive science.

INTRODUCTION: INCORPORATING NEW TECHNOLOGIES

Since the human race began, human invents technology: technology invents
humans. The characteristics that make us human will continue to be manifest in our
relationship with technology. Technology has been woven into the social and cultural
fabric of different cultures. All humans have a material culture with complexly patterned
praxes involving artifacts —we have only recently begun to appreciate the completely of

even what may be called technologically mediated cultures. Technologies either magnify
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or amplify human experiences. They can change the ways we live. This non-neutral,
transformative power of humans enhanced by technologies is essential feature of the
human-technology relations. Technologies are the extension of our bodies. The
technological form of life is part and parcel of culture, just as culture in the human sense
inevitably implies technologies.

Modern technologies either implicitly or unequivocally relate to human
perception, and they also point to the ‘whole body’ style of perceiving which we
experience. The phenomenological underpinning of technology has a force on the
cultural environment of technological development. Technologies have become
extended sense organs, enabling perception of realities. Complex technologies teach us
new things about our perception & relation to the world. Human perception is enhanced
by incorporating new technologies. Contemporary technologies either implicitly or
explicitly relate to human perception.

Technology has virtualized the body and enables me to extend my reach.
An extension requires the retention of the physical body. Merleau-Ponty (1965)
describes this extension in his example of a blind man and the extension of the
man’s sense of touch through his walking stick. The experience we receive with
technologies, is greatly influenced by the body dimension.

We are increasingly using new technologies to change ourselves beyond therapy.
In accordance with our own desires, understanding the challenges of human
enhancement has become one of the most urgent topics of the current age. Gordijn and
Chadwick (2009) contribute to such an understanding by critically examining the pros
and cons of our growing ability to shape human nature through technological
advancements. Human embodiment is presupposed in and by our technologies,
particularly those related to the production of knowledge, including scientific
instrumentation, communication technologies, and the new forms of virtual reality,

simulation and modelling devices.

Don Ihde (1990) comments “Embodied relations with technologies represent the
case where, I take the technology into my experiencing in a particular way by way of
perceiving through each technology and through the reflexive transformation of my
perceptual and body senss” (p. 73). An example of this type of relation is wearing eyeglasses. In
this relationship with technology, not only is my bodily sense extended, but I see not just

with my eyes but with my whole body in a unified sensory experience of things (Thde,
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1990, p. 77). Computers extend our ability to gather information and to learn outside the confines of
geographic region and time.

New technologies lead to a new kind of human being - one embodied in a new
technologically enhanced body. Homo is indeed homo faber, and he becomes more so
every day. This is the new technologically enhanced human being — who is not an
objective artefact (a technology) but a subjective artefact of the new technologically
enhanced (perceptually, cognitively, and desire- and institutionally-oriented) human
subject. The social/ cultural changes that this brings about ate usually neither determinate
nor generally foreseeable; and, because of this, the changes will demand special oversight.
This new technologically-enhanced human being opens up the social imagination of users
to new worlds in which there is a redistribution of powers, such as powers to intrude into
and manipulate the lives of others with or without their knowledge; powers to snoop,
deceive, acquire resources secretly, defeat traditional rights and privileges as well as power
to depose existing institutional authorities. The changes in the making of this new human
being are unforeseeable and will eventually demand changes in ethics, laws, social

structures, accountability, and institutions.

Mind, Andy Clark argues, it is increasingly fashionable to assert, is an intrinsically
embodied and environmentally embedded phenomenon. But there is a potential tension
between two strands of thought prominent in this recent literature. “One of those strands
depicts the body as special, and the fine details of a creature’s embodiment as a major
constraint on the nature of its mind: a kind of new-wave body-centrism. The other
depicts the body as just one element in a kind of equal-partners dance between brain,
body and world, with the nature of the mind fixed by the overall balance thus achieved:

a kind of extended functionalism” explains (Clark, 2007 & Clark, 2008).

Andy Clark astutely argues that recent years have seen an explosion of work, both
in philosophy and across the many sub-disciplines of Cognitive Science that is now
typically glossed as belonging to the investigation of the mind as ‘embodied and
environmentally embedded” (Clark, 2008). The phrase ‘mind as embodied and
Embedded’ seems to have been coined by John Haugeland in a similarly titled paper that
was circulating widely in the early 1990’s and that later appeared as Haugeland’s Having

Thonght (1998). There, Haugeland writes that:
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If we are to understand mind as the locus of intelligence, we cannot
follow Descartes in regarding it as separable in principle from the body and
the world...Broader approaches, freed of that prejudicial commitment, can
look again at perception and action, at skillful involvement with public
equipment and social organization, and see not principled separation but all
sorts of close coupling and functional unity...Mind, therefore, is not
incidentally but intimately embodied And intimately embedded in its world
(Haugeland, 1998: 236-237).

It is important to explore, how technologies help to shape human "knowledge’ and
understandings of the world. When human understanding and perception is mediated through
technological devices, then also the knowledge is mediated through the technological

devices.

EMBODIED TECHNOLOGY AND POSTHUMAN EYE

Technologies do become embodied, but never totally nor in fully transparent
ways. That is how they give us the powers and possibilities we would not otherwise have.
But the price of this power entails a subtle and graded sense that while we use and even
partially embody our technologies, we also ultimately remain the contingent humans we
are. The very ability to step into a multiplicity of our technologies—and thus to also step
out of them—is the existential indicator of this constraint for even the best simulation.

It is also the point which calls for our constant need for critique (Ihde, 2004).

Don Ihde (20006) argues that movies like the Matrix trilogy play upon fantasy in a
technological context and relate to the human sense of embodiment. Thde argues that
contemporary technologies are use to explain some of effects and implications for
,»mind” and embodiment in the film Matrix. Ihde points out to an important fact that we
have to experience the embodiment where we live, rather to “plug-in” into a

technofantasies world.

Postphenomenology, as Ihde (2009) contends, substitutes embodiment for
subjectivity. According to Ihde, postphenomenology is an attempt to overcome

modernist epistemology with its Cartesian “subject/object” and “internal/external”
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splits. But, as a point of departure from the phenomenological tradition, it draws explicit
inspiration from early strands of American pragmatism. Bodies cannot be transcendental;
they are existential (Merleau-Ponty). Ihde argues that with Merleau-Ponty one could see
that subjectivity is not something limited to being inside the box as ,,Truth does not
‘inhabit’ only ‘the inner man’, or more accurately, there is no inner man, and in the world,

and only in the world does he know himself.” (pp. xi)

Verbeek (2007) has given the best description about the human vision of
technologically mediated lifeworld by elaborating three approaches ‘modern’,
‘postmodern’ and ‘posthuman’ to the questions as What does this imply for ‘the human
condition’ — the state of being of people living in this technological culture? What kind
of subject emerges from these technological mediations? And how do the visual arts help
to produce and understand these subjects? These approaches have strongly differing,
Verbeek says, analyses of the relations between human beings, mediating technologies,

and reality.

On the phenomenon of technological mediation, Verbeek (2007) radicalizes Don Thde’s
phenomenological approach of technology and offers a valuable framework in his work.
In their analysis, IThde and Verbeek understand technological mediation as the role
technology plays in the relation between human beings and their world. Verbeek writes
that ,,Jhde discerns several relationships human beings can have with technological
artifacts.” I agree with IThde and Verbeek that technologies can be ‘embodied’ by their
users, making it possible that a relationship comes about between humans and their
world, and also technological artifacts are ‘incorporated’ here, as it were: they become

extensions of the human body.

As an example that, technologies become extensions of the human body, let me
illustrate the research objective of the NASA’s Extension of the Human Senses group.
It’s research to develop novel algorithms for modeling and pattern recognition in
dynamic non-stationary environments. The work encompasses all stages of using neuro-
electric signals for augmentation including: data acquisition, sensor development, signals
processing, modeling, pattern recognition, interface development, and experimentation.
This research group specializes in developing alternative methods for human-machine

interaction as applied to device control and human performance augmentation. Signal
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processing environment — EHS has developed a distributed data flow based Signal Processing
Environment for Algorithm Development (SPEAD). The Extension of the Human
Senses group (EHS) focuses on developing alternative human-machine interfaces by
replacing traditional interfaces with bio-electric control and augmentation technologies.
In Leib, Kirper und Maschinen Donn Welton (2004) addresses the relationship
between the body and machines. But the distinction that Husserl introduced means that
the topic is more complicated than we first thought. We must first sort out what we
mean by body and then see if the way we are thinking of it gives us insight into how the
body is involved with machines. Indeed, the term machines needs to be qualified as well,
for Welton will not deal with technologies in a broad sense'"" but only with a certain set
of machines that are directly used or incorporated into the body. The lived body is often
analyzed as the body experienced "from the inside" while the physical body is treated as
the body experienced "from the outside." This difference is then justified by a series of

contrasts, some receiving more attention than others, argues Welton (2004).

CULTURAL PERSPECTIVE OF EMBODIMENTS AND
TECHNOLOGIES

“Being bodies” according to Thde replaces the ‘subject’ by embodiment. Merleau-
Ponty in his works drew his distinction between the ‘objectively’ constituted body, the
mechanical and third-person constituted body of the Cartesian sciences and the corps vecu
or lived body as experiencing body. This is the body-in-action, outside itself already in a
world. Living my body is simultaneously and yet experientially being both inside and

outside (Thde, 2009a).

Verbeek (2015) elaborates that, technologies can be seen as extensions of the
human; there can be a dialectics between humans and technologies; and human—
technology relations can be approached in terms of hybrids. Our perceptions and
experiences, our actions and ways of living, all these elements of human existence take
shape in close interaction with technologies. The concept of technological mediation can

be helpful in investigating this hybrid character of human—technology relations (see

Verbeek 2015).

11 For this, see Don Thde, 1990.
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Nagataki and Hirose (2007) in their paper argues that Andy Clark points out,
there are two different methods within the trend to set importance on the body in
cognitive science. The first is called “simple embodiment,” which treats features of the
body and its interaction with the environment as constraints upon a theory of inner
organization and processing. The second, which is called ,,radical embodiment,” goes
much further and treats such facts as profoundly altering the subject matter and
theoretical framework of cognitive science. They comment that Clark (7999) writes; ,,the
distinction between the simple and the radical forms is, however, not absolute, and many
(pethaps most) good research programs end up containing elements of both” (p. 348).
But most researchers who apparently take the radical form criticize the view which

appoints inner organization and processing made by explicit inner representations as the

leading part of cognition.

From Technies and Praxis (1979) through Technology and the 1ifeworld (1990) Don
Thde version of an ewbodied intentionality was one which examined the placement and role
of our use of, interaction with, and subsequent mutual constitution of our zechnologically
textured world and embodied being. 1 agree with Thde that what remains phenomenological is
the inter-relationality of embodied being in a concrete and material world. If I ‘make’
technologies; they, in turn, make me (Ihde, 2004). What is different about this
postphenomenology in a nuanced change from classical phenomenology, is the
thematizing of materiality, particularly in the form of instruments and devices by which
we make ‘worlds’ available to us which were previously unexperienced and unperceived.

Instruments are the means by which unspoken things ‘speak’ and unseen things become

visible’ (Ihde, 2009a)

Thde (2009b) shows that computer processes linked to imaging technologies give
us a style of instrumentation in which, by virtue of inversions and transpositions, give us tools
for producing radically new visualizations argues (p. 465). Ihde (2009b: 465) claims that
“what makes technologies valuable for human practices are the non-neutral
transformational capacities of these technologies. It is the subtle and profound
transformation of experience.* Ihde (2009b: 453) notes “Although it is not often noted,
Albert Einstein often used human bodily experiences to illustrate his physical theories.”
Postphenomenology, in a complementary role with other science studies disciplines,

remains within the trajectory of those theories which reject early modern epistemology
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and metaphysics, including rejection of ‘subject’—‘object’ distinctions, and holds, instead,

to an inter-relational, co-constitutive ontology (Ihde, 2012, p. 369).

Perceptions are bodily activities, not the actions of some homunculus inside
a camera obscura box looking at mental images which represent something ‘out there.” In
phenomenology, variations are the means by which possibility structures are discovered,
Ihde says. “Because such materiality does selectively  transform, it also magnifies  or
amplifies certain possibilities while reducing or dampening others” (Ihde, 2003).

Perception is mediated by technologies and instruments. Perception is a
hermeneutical activity. There is a relationship between hermeneutics and perception. In
this way, perception can be called as a hermeneutical act. While perceiving the objects,
you are also interpreting the object that is why perception is a hermeneutical act. In our
material culture, we are encountering people living with different worldviews (‘ways of
seeing), but still they survive together. This is the reason, we have a tacit understanding

of Being, which is embodied in our cultural practices and language.

The bodily, conceptual and perceptual habits this person has developed enable
conscious attention to be directed to the tasks being performed with the computer, rather

than on the technological mediation.

French philosopher Maurice Merleau-Ponty does teach that we have an
‘embodied Mind’ or exist as ‘incarnate-selves’. Merleau-Ponty teaches us that the body is
the source of our knowledge of the world precisely because in its physicality — but not its
self-awareness it is an entity like every other entity in the world as seen from the
phenomenological standpoint. To see one must be visible, to touch one must be able to
be touched. Human beings are different than animals and other things by virtue of their
capacity to distantiate themselves from the "incarnate-self" (the ‘self-awareness’ of the
innate human structures).

The body and world to which we attend in phenomenological self-awareness
attended is the primordial ground of all of our experiences. Embodiment and openness
of body gives us a deeper emotional understanding and assist us, of how to live in the
world with others and how to experience the world with others. In his 1963 doctoral
dissertation, "The Human as Material Subject of the World", Samuel Todes starts with

Metleau-Ponty's account of the lived body and goes on to develop a description of the
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structure of the active body and the role that structure plays in producing the self-aware
spatio-temporal field of experience, which he later elaborates, how the self-awareness of
the spatio-temporal makes possible ‘objective’ knowledge in the sense of ‘separateness’
of the subjects that show up in it, to assist us to understand, of how our incarnate — not
just our physical bodies an integral part to experience the world with others and how
important our body plays in our understanding the world.

We can attain explicit knowledge of the world through our understanding with
the wotld, by virtue of having bodies that are self-aware. We can find answers to
questions involving the self-aware body by using our physical body in the world. Human
beings respond only to the changes that are relevant given their self-aware bodies and
their interests, so it should be no surprise that no one has been able to program a
computer to respond to what is relevant. Self-aware Bodies are important for making
sense with the world. Forms of life are organized by and for beings physically embodied
like us. Our self-aware embodied concerns so pervade our world that we don't notice the
way our self-aware body enables us to make sense of it.

The body is not to be understood as a medium between me and the world.
Rather, our primary being-in-the-world has the form of an embodied existence. Thus, we
cannot first study the body, and next investigate it in its relation to the world. I can say
“we are navigating the world through our bodies.” The world is given to us as bodily

explored, and the body is revealed to us in its exploration of the world.

POSTPHENOMENOLOGY OF TECHNOLOGICAL TRANSFORMATION

Technological mediation concerns the role of technology in human action
(conceived as the ways in which human beings are present in their world) and human

experience (conceived as the ways in which their world is present to them).

Ihde’s and Verbeek’s work, and the work of others (including Selinger and
Rosenberger) that build on his ideas, is referred to as postphenomenology.
Postphenomenology tells us about the importance of phenomenology in postmodern
era, which diverges from classical phenomenology, such as in its focus on technological
mediation, its reliance on “case studies” more familiar to the field of science studies and
its kinship with many of the ontological commitments of American pragmatism (Thde,

2009a; Rosenberger & Verbeek, 2015).
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Rosenberger (2015) illustrates “Technologies such as pacemakers and neuro-
stimulators have the potential to disrupt the typical postphenomenological conception of
human-technology relations because this perspective so far has focused mainly on how
users engage with devices through bodily interaction and perception....Multistability
refers to the capacity of any technology to support a variety of uses and meanings. This
idea is often wielded by postphenomenologists against totalizing accounts of technology
that fail to recognize the wvariability and context-dependency of human-technology
relations....In all of these cases, the technology plays a “mediating” role in human
experience, coming between the user and the world, and transforming them both in the

process elaborates” (pp. 130-133).

Phenomenology arose as an attempt to overcome the tension between idealism
and realism. Phenomenology thus overcomes the dichotomy between subject and object,
human and wortld, by replacing it with a mutual interrelation (Verbeek, 2005: 110).
Phenomenological tradition gives emphasis on the notion of embodiment, the notion of
an embodied mind or a minded body, is supposed to replace the ordinary notions of

mind and body.

Phenomenology, even more postphenomenology, Thde (2012) holds, reects this
entire Cartesian tradition. Instead it opts for situated knowledge, but with an inter-relational
ontology (p. 370). The ontology of postphenomenology is inter-relational (Ihde, 2012).
Secondly Thde (2012) shows that postphenomenology attempts to move farther from
early modern epistemology by, as it were, substituting exzbodiment for subjectivity. Here there
lies some implicit Merleau-Ponty vis-a-vis Descartes—rather than a subject in a camera-
body-box, the embodied human is “already outside itself in the world.” What
postphenomenology in relation to technoscience focuses upon is the way the human in

science praxis embodies instruments (p. 370).

According to Thde, classical phenomenology, first under Edmund Husserl, was
formulated within a specific historical context in which “modern” philosophies
dominated. The philosophy of this period was “modern” with its distinctions between
“subject/object,” “body/-mind,” “external/internal” wotlds, and for Hussetl was largely
exemplified by Descartes and Kant. For science, Ihde comments, the early twentieth-

century philosophers of science tended to characterize science as a largely abstract,
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mathematized practice which was primarily theory-driven. And, regarding technology,
neither philosophy nor science could be said to be sensitive to the roles of material
technologies. Further, Thde (2009a) contends that Husserl’s phenomenology as a new
,»rigorous science® attempted to radically challenge these notions. For example, Husser!’s
Cartesian Meditations challenged and inverted Descartes, and his Crisis challenged the
early modern notion of science. Yet, in spite of this, the shadows of the modern remained
attached to classical phenomenology, which ironically became known as a “subjectivist”
philosophy. Later Don Thde (20092) reviews some of the major changes in the escapes
from early modern philosophy, others in the philosophy of science, and others, which
enhanced the sensitivity to material technologies. Then, returning to phenomenology in
a contemporary setting, Thde makes a case for a postphenomenology. Putting briefly,
Thde succinctly comments, such a modified phenomenology, would (a) substitute strands
of pragmatism, which retains a strong notion of experience in its interpretive framework,
but does so without falling under the shadow of early modern philosophy; (b) retain and
enhance the central roles of phenomenological variations, perception and embodiment,
and the role of practice as central to phenomenology; (c) and, finally, incorporate the
now so-called empirical turn which characterizes contemporary philosophy of

technology with its concreteness of science and technology studies (Ihde, 2009a)..

Don Ihde Consequences of Phenomenology, with a specific response to Rorty
was published (1986). Indirectly, what Rorty had succeeded in doing for me was to help
me see that while both Dewey and Husserl had similar anti-Cartesian programs, similar
philosophies based upon human experience, and both produced what can be called inter-
relational ontologies, the pragmatist program succeeded in avoiding precisely the
“subjectivist” cast which Husserl’s too-close use of subjectivity, philosophy of
consciousness and subject/object language could not avoid. And while Husset!’s ego-
cogito-cogitatum version of intentionality was clearly an inter-relational ontology,
Dewey’s adaptation of a (creative—imaginative) organism—environment model also
succeeded in not appearing to be either subjectivist or anti-scientific. Pragmatism had

much to offer to phenomenology in just this sense Tripathi (2016: 236 — 238).

According to Thde (2009a) it can be seen, that while there were marked
differences between these early philosophers of technology—for example, most of the

Europeans were interested in technology-in-general, were mostly critical or took a
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dystopian attitude, whereas the Americans tended more towards optimism and in some
degree were more empirically oriented. One could note that it was the praxis
philosophies: Marxism, pragmatism, and phenomenology—that developed the interest

in the material culture.

Kapp’s theory of extension of human body seems quite plausible. But as
technologies get more complex, it is more difficult to see in what sense they are
extensions of our human bodies. Instruments tell the inadequacies of human body

(Tripathi 2015: 200).

Technological mediation concerns the role of technology in human action
(conceived as the ways in which human beings are present in their world) and human
experience (conceived as the ways in which their world is present to them) (Tripathi 2016:
237). By exploring postphenomenology, Thde (2009) addresses the cultural role of
technologies in relations to perception, multiculturalism, and technoscience, and gives
special consideration to the impact of image technologies, such as television and cinema,

upon the contemporary world.

In Embodied Technics (Automatic Press/VIP, 2010) Don Ihde has addressed a
number of perspectives on our embodied and mediated experience with and through
contemporary technologies, as in media studies, science studies, cultural studies—and in
much philosophy—there is much attention to questions concerning the human-
technology interfaces we all experience. Some thinkers hold that the new technologies of
media, imaging, and digital-computational technologies disenzbody the human. Such
technologies are thought to take us away from ordinary and face-to-face experience and
distance us from others, nature or even objects. Scholars coming from phenomenological
or postphenomenological positions, argue that our contemporary technologies actually

embody or re-embody our fleshly experience in new ways, in interactive ways, says Ihde.

Do the tools of technology transform human experience? This seems to me, is a
central question in the philosophy of technology linking social sciences and humanities.
How does science transform experience in our everyday life? How bodies are
experienced, and with how forms of subjectivity and existence in their relations to

multiple material forms can be captured through anthropological, psychological and
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philosophical modes of investigation? Ihde has precisely expanded the above thesis of
human experience with tools in everyday life as four relations in his Technology and Lifeworld. Ihde
(1990) argues that human life has always been suffused with technology. Ihde undertakes
a phenomenological description of several sets of human-technology relations in order
to analyze how technologies often mediate and transform our experiences. The
contributions of Thde to the philosophy of technology, now going back more than 40
years, were a direct development from the phenomenology. In contrast to Husserl, who
rarely referred to technologies — excepting his insights about writing and of
measurement practices — it was more Merleau-Ponty and Heidegger who suggested a
possible line of development. Thde referred to this work which includes an analysis of
Metleau-Ponty's blind man's cane and the feather-hatted woman, and extensively with
respect to Heidegget's tool analysis [see Technology and the Lifeworld (Indiana, 1990)].
However, in his book “Hussetl’s Missing Technologies” (Fordham University Press,
2016), Ihde (in his analysis of Husserl) ventures through the recent history of
technologies of science, reading and writing, and science praxis, calling for modifications
to phenomenology by converging it with pragmatism. This fruitful hybridization
emphasizes human—technology interrelationships, the role of skilled embodiment, and
the inherent multistability of technologies. In this perspective, technologies do have a
powerful cultural variant, and it is thus important to study the “cultural variability” of

postphenomenological mediation of technologies (Tripathi, 2017: 140).

Embodiment, being a body, is a constant within postphenomenology. But since bodies are
actively perceptual and culturally-historically constituted, postphenomenology would
take account of the variations and possibilities of diverse embodiment. Variational
analyses provide the methodological style of this approach (Ihde, 2009a). It is important
to develop new skills and imaginations to be creative through new technologies. I have
tried to illustrate the phenomenological experience in human-technology relations, to
discover a variety of structural features of human vision, which is centred upon the ways

we are bodily engaged with technologies in the concrete praxis.
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Francisco Dias de Moraes

“Hoje” é nosso grande desafio, o desafio de ser si mesmo ou, o
que historicamente ¢ a mesma coisa, ser contemporaneo de si
mesmo. O auténtico contemporaneo de si é aquele que ¢ capaz
de sair de si, de afastar-se do mundo que lhe ¢ demasiado
préoximo na medida justa para poder ver-se, situar-se — em
vendo o mundo que ele é. E preciso poder fazer isso,
conquistar este movimento e esta postura, para ter o direito de
se autodenominar um contemporaneo. E dificil, ¢ muito dificil,
¢ mesmo raro alguém ser contemporaneo — contemporaneo de

si.
(Gilvan Fogel. Que ¢ filosofia? Filosofia como exercicio de finitude)

Resumo

O presente artigo procura pensar o nexo essencial entre, de um lado, tecnocracia e
onipoténcia e, de outro lado, entre politica e contingéncia. Para tanto, parte da diferenga,
evidenciada por Platao e Aristoteles, entre saber produtivo e saber de uso a fim de evidenciar
a superioridade intrinseca do segundo sobre o primeiro. Nesse sentido, a medida que a
tecnocracia rejeita qualquer saber, de qualidade distinta, como sendo capaz de regula-la, nio
se reportando a nenhum objeto claramente identificavel num contexto especifico de uso, o
artigo demonstra que esta forma de exercicio de poder passa a operar em vista da onipoténcia,
frustrando o prazer dos homens. Em contrapartida, a politica, entendida como relagio
virtuosa entre meios e fins no processo deliberativo, possibilita a passagem da poténcia ao
“estar pronto para agit”, o que exige o encontro com o possivel.  na passagem a0 ato que
a poténcia, experimentando a sua crise, chega propriamente a seu termo. Desse modo, como
ser de agdo, capaz de assumir a propria impoténcia, o homem revela-se, de acordo com a
argumenta¢do desenvolvida, como sendo essencialmente politico e voltado para a realizacao

de seu proprio bem: a exdaimonia.

* Professor do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro
(PPGF/UFRRJ) e do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade Federal do Rio de Janeiro
(PPGF/IFCS/UFR]).

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

117



Palavras-chave

Tecnocracia; Poténcia; Politica; Acao; Eudainonia.

Abstract

This paper tries to think the essential nexus between, on the one hand, technocracy
and omnipotence and, on the other, between politics and contingency. For this, it takes as
starting point the difference, evidenced by Plato and Aristotle, between productive
knowledge and use knowledge in order to explicity the intrinsic superiority of the second
over the first. In this sense, as the technocracy rejects any knowledge, of distinct quality, as
being able to regulate it, not referring to any clearly identifiable object in a specific context
of use, the article demonstrates that this form of exercise of power starts operating in view
of omnipotence, frustrating the pleasure of men. On the other hand, politics, understood as
a virtuous relationship between means and ends in the deliberative process, allows the
passage of power to "be ready to act", which requires meeting with the possible. It is in the
passage to the act that the power, experiencing its crisis, properly comes to its end. Thus, as
a being of action, capable of assuming one's own impotence, man releals himself, according
to the developed argument, essentially political and directed toward the realization of his own
good: eudaimonia.

Keywords

Technocracy; Potency; Politics; Action; Exdaimonia.

Introducao

O que segue é uma tentativa preliminar de tomar pé na realidade, naquela
realidade que mais nos determina. A dificuldade inerente a tal tentativa é a dificuldade de
tomar distancia, de ganhar a distancia certa. Estamos a tal ponto fincados em nosso hoje
que esta é uma tarefa particularmente dificil, embora necessaria. Esse tomar distancia é
em si mesmo um problema, pois ndo depende de nds, de nossa vontade de saber, de
nossa curiosidade. No hoje, propriamente, nada chama a aten¢dao a ponto de suscitar
qualquer curiosidade. O hoje ndo é um evento atual. Ele ndo esta af para ser presenciado.

Também a critica a qualquer aspecto particular seu, por mais relevante que seja, nao pode
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ser de nenhuma ajuda. O hoje esta sempre se retraindo a medida mesmo que se oferece
para ser criticado. Somente um recuo especial fornece a distancia adequada. Esse recuo
passa pelos gregos, especialmente por Platao e Aristételes, e por filésofos
contemporaneos que seguiram o aceno de uma diferenga essencial, sem escolherem o
abrigo facil e confortavel do progresso histérico. Esta ¢ a diferenca entre o mundo da
polis, centrado no que ¢é mais proximo e particular, com suas centenas de pdleis
independentes, e o cosmopolitismo técnico, que se aventura nos espagos mais longinquos
do globo terrestre. Entre os dois polos estende-se o Ocidente, que precipita-se,

irresistivel, na torrente de uma avalanche histérica, que Nietzsche chamou de niilismo''%.

Tecnocracia

Cabe tentar esclarecer, da melhor maneira possivel, os termos utilizados no titulo
que anuncia a questao a ser tratada. Por tecnocracia entende-se uma forma especifica de
exercicio de poder. Nao se trata, porém, pura e simplesmente, do poder exercido por
aqueles a quem chamamos “técnicos”, os quais possuem um saber especializado
reconhecido como tal em seu ambito particular. Tecnocracia nio significa, portanto, o
governo ou poder dos técnicos, tal como, em sua formulacao genérica, oligarquia é o
governo dos poucos ricos e a democracia é o governo do povo ou da maioria. Nio se
trata de uma forma de governo entre outras. Tecnocracia representa antes uma forma de
nio governo, um tipo naturalizado de condugio que prescinde de qualquer comando
explicito e que opera, fundamentalmente, por dissuasao. Assim entendida, tal forma de
exercicio de poder pode abrigar-se em qualquer forma de governo. Sua peculiaridade é a
eliminacdo da diferenca visivel entre governantes e governados, entre quem comanda e
quem ¢ comandado, o que parece corresponder a mais acabada realizagio do ideal
democratico. Governantes e governados fazem apenas “o que seria de esperar” de cada
um, e ambos sdo funcionarios da organizagao global. Mas o que deles se espera é que
cada um cumpra, de maneira eficaz e previsivel, ou seja, de maneira padronizada, seus
respectivos papéis. Desse modo, é possivel estar na posi¢ao de dirigente e apenas executar

comandos, sem que ninguém precise responsabilizar-se por nenhuma decisao tomada, o

112 4O que conto ¢ a histéria dos dois proximos séculos. Descrevo o que vem, o que ndo pode mais vir de
outro modo: o advento do niilismo. (...) Toda a nossa cultura europeia move-se ja, desde ha muito, com a
tortura de uma tensido, que cresce de década em década, como se estivesse encaminhando-se para uma
catastrofe: inquieta, violenta, precipitada: como uma correnteza que anseia por chegar ao fim e que nio
mais se lembra, tem medo de lembrar-se.” NIETZSCHE. 1Vontade de poder. Rio de Janeiro: Contraponto,
2008, n° 2, p. 23.
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mesmo podendo ser dito daqueles que se encontram na posi¢do de comandados. A
gestdo ou o aparato se responsabiliza por tudo'".

Mas se por tecnocracia ndo se esta entendendo um governo dos técnicos por que
entdo a escolha desse nome e nao de um outro mais apropriado? A escolha do nome
precisa, assim, ser justificada. O que tal nome estd aqui designando ¢ uma forma de
exercicio de poder cuja cunhagem mais explicita e acabada tem lugar no exercicio de
poder caracterizadamente técnico, mas de tal forma que este se estende para fora de
qualquer dominio particular a partir do qual pudesse ser limitado. O poder técnico, em
sentido tradicional, possui sua legitimidade e sua inteligibilidade a partir de sua
circunscricio particular''®. Este pressupde um saber reconhecido ou facilmente
reconhecivel em fung¢ao de seu proprio objeto especifico. Na medida em que tal saber
deixa de possuir um referencial claramente identificavel ele, enquanto poder, torna-se
ilimitado e ja nao permite nenhuma forma de regulacao por parte de outro saber de
espécie distinta e superior. Conhecemos a diferenca, estabelecida por Platao, entre saber
produtivo e saber de uso. O poder de produzir alguma coisa seria, segundo Platao,
sempre devedor de um saber usar a coisa produzida, de modo que o primeiro teria de
submeter-se a0 segundo'”. Da mesma forma, para Aristételes'®, é o flautista, ao lancar
mao do instrumento e tirar dele o seu melhor, que esta em condi¢oes de avaliar se e até
que ponto o instrumento, no caso, a flauta, foi bem fabricado, o mesmo valendo quando
o instrumento em questao ¢ uma casa. Nao ¢ o mestre de obras que sabe mais a respeito

da casa, pelo simples fato de té-la construido, mas quem faz uso dela e tira desta o seu

113 “Com-posicao, “Gestell”, significa a forca de reunido daquele por que poe, ou seja, que desafia o homem
a des-encobrir o real no modo da disposi¢do, como dis-ponibilidade. Com-posicio (Gerell) denomina,
portanto, o tipo de desencobrimento que rege a técnica moderna mas que, em si mesmo, nio ¢ nada
técnico. Pertence ao técnico tudo o que conhecemos do conjunto de placas, hastes, armac¢oes e que sdo
partes integrantes de uma montagem. Ora, montagem integra, com todas as suas partes, o ambito do
trabalho técnico. Este sempre responde a explora¢io da com-posi¢io, embora jamais constitua ou produza
a com-posi¢io.” M. HEIDEGGER. “A questdo da técnica” in Ensaios ¢ conferéncias, p. 24.

14 [ o que Sécrates torna visivel em sua Apologia, escrita por Platdo, quando afirma que os artesios
possuem manifestamente um saber do qual ele esta privado, e, assim, sabem mais do que ele. Seu unico
problema seria a presuncédo de saber que lhes acomete ao pretenderem extrapolar a circunscri¢do especifica
de seu saber. Apologia de Sdcrates, 22 d.

115 - "Mas, a que tendem as propriedades, a beleza e a petfeicio de um mével ou de um ser vivo ou de
qualquer agdo, se nio for ao uso em vista do qual todos foram feitos, quer o tenham sido pelo homem,
quer pela natureza?

-Certo

-Logo, ¢ de necessidade absoluta que o usuario de cada coisa seja o mais experimentado e mostre ao
respectivo fabricante os defeitos ou exceléncias desse objeto, revelado pelo uso. (...)

-Vemos, assim, que a respeito de um mesmo objeto o fabricante sé forma opinido verdadeira sobre sua
exceléncia ou seus defeitos por privar com quem sabe e ser obrigado a acatar-lhe a opinido, porém a ciéncia
desse objeto s6 a possui quem faz uso dele." Platdo. Repriblica, livro X, 601 d-602 e.

16 Fiticq a Nicdmaco, 1097 a 26.
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melhor, ou seja, o morador. A simples competéncia técnica nao poderia aqui pretender
valer como parametro absoluto e inquestionavel. O que se estd chamando aqui de
tecnocracia é o poder técnico que passa a dispensar todo e qualquer saber, de carater
distinto, que possa ser considerado valido a ponto de poder regula-lo. Tecnocracia é o
exercicio de poder técnico que passa a operar no registro da onipoténcia.

Mas como um saber desse tipo, um saber caracterizadamente técnico, poderia
perder todo referencial claramente identificavel e ainda assim seguir sendo poder? Nao
seria o valor intrinseco do objeto a verdadeira fonte de tal poder? Na verdade, na vigéncia
da tecnocracia, o que passa a valer como objeto ¢ o que previamente foi instituido como
tal. £ o dominio da marca e do marketing! A marca define e muitas vezes da nome 20
proprio produto. Ninguém sabe o que é um carro independentemente da marca e do
design do automével. O que vemos como carro esta longe de valer como meio de
transporte pura e simplesmente. Nada mais ¢ feito sob medida para um certo uso
preexistente. O que ¢ feito cria o proprio padrao de funcionalidade e assim condiciona o
seu uso. Nesse sentido, o usudrio ¢ padronizado e incluido, virtualmente, no processo
produtivo, de modo a ser despojado, antecipadamente, de qualquer autoridade e mesmo
de qualquer necessidade especifica ou peculiar. O consumidor pode apenas reivindicar o
que a ele foi disponibilizado. Ao consumidor, que nio ¢ um usuario em quem se
reconheca um saber e uma autoridade préprios, cabe apenas escolher entre opgdes ja
preparadas e reiteradas pela propaganda. Pode escolher entre marcas distintas. O direito
do consumidor ¢ o direito de ser tdo s6 e apenas consumidor, ou seja, alguém que se
limita a reivindicar o que o produto ja disponibiliza ao ser fabricado. Nio se pode escolher
ter um carro que atenda a certas demandas, s6 se pode escolher ter um carro com
demandas ja atendidas. Pode-se, apenas, escolher entre modelos diferentes de um mesmo
padrao. Nio é dado a ninguém preferir o que os produtores decidirem nao mais produzir.
Ninguém pode mais escolher comprar um fusca, um fusca dos anos 70 ou 80, embora
seja o carro preferido por aqueles que moram em comunidades serranas do Rio de
Janeiro. O fusca produzido hoje ja é o fusca que se mantém no design padrio e que segue
as demandas ja fixadas pelos produtores, as quais podem ser propagandeadas em larga
escala. Todas as demandas distintas daquelas que sio produzidas juntamente com o
produto precisam ser anuladas, desqualificadas, reprimidas, neutralizadas. A tecnocracia,
por forca da propaganda de determinados produtos e de suas demandas, nos dissuade,
permanentemente, a assumir demandas mais proprias e buscar meios proprios para

realiza-las. Fica-se na dependéncia do novo produto a ser langado, do novo filme, da
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nova série de TV, da nova prisao preventiva, da nova delagiao premiada, etc. O novo ou
sua ilusdo geram a impressio de um mundo em permanente mudanga, em constante
irrup¢ao de novidades e excitagao. Excita-se para manter cativo o excitado. Mas quando
tudo vira excitagao e controle, também aquele que excita precisa ser permanentemente
excitado! E nada se faz ou se pensa, nada se cria ou se fabrica, sem a superexcita¢ao da
novidade! Este mundo da permanente novidade conta também com seus lideres, suas
celebridades, que sio produzidas tanto quanto os produtos. A identificagdo com as
celebridades chega a ser, inclusive, um dos componentes da superexcitacio permanente,
um elemento de forte dissuasao, que desobriga e neutraliza as particularidades e qualquer
busca por ser si mesmo. Sem os holofotes da publicidade, quase ja nao ¢é possivel saber-
se existente.

E preciso convir, porém, que a tecnocracia, embora nio seja um governo de
técnicos, tampouco pode prescindir de seus funcionarios. Estes assumem, em sua
atuagao, o papel de exemplos e paradigmas que devem servir de bussola para os demais
ao realizarem o ajuste entre meios e fins. Sdo figuras centrais nesta nova ordem, pois se
baseiam no ideal de neutralidade, de obediéncia irrestrita e eficaz aos “fatos”. Siao os
novos paradigmas de homens de a¢ao, pois podem manipular irrestritamente os meios a
medida que ja assumem os fins como verdadeiros “fatos consumados”. Para esses
personagens, como os chama Alasdair Maclntyre, os fins nao representam nenhum
problema, nenhuma questdo. Dessa maneira, podem agir com seguranca e
previsibilidade. O funcionario sera entio aquele que pode realizar, sem qualquer
escrupulo, a “manipula¢ao”. Tudo se justifica em funcdo do sucessol Isso que
representava, em outro contexto e em outra ordem, um problema moral, ou seja, a
manipulagido de seres humanos como simples meios para algo, a incapacidade de toma-
los como fins em si mesmos, passa a nao mais constituir problema algum. Dado que os
fins ndo entram em questao, sendo, na pratica, nivelados aos meios, podem ser livremente
empregados sem tais escrupulos. Sio personagens assim caracterizados, por exemplo, o

administrador e o terapeuta. Diz Maclntyre:

O administrador representa em seu personagem a obliteracio da
diferenca entre relagdes sociais manipuladoras e nao-manipuladoras; o
terapeuta representa a mesma obliteragdo no ambito da vida pessoal. O
administrador trata os fins como fatos consumados, fora de sua alcada;

ocupa-se da técnica, da eficiéncia na transformagao da matéria-prima em
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produto final, da mao de obra nao-qualificada em mao de obra qualificada,
do investimento em lucro. O terapeuta trata os fins como fatos consumados,
fora de sua alcada; também se ocupa da técnica, da eficiéncia na
transformagao dos sintomas neurdticos em energia direcionada, dos
individuos desajustados em individuos ajustados. Nem o administrador nem
o terapeuta, em seus papéis de administrador e terapeuta, se engajam ou sao
capazes de se engajarem em um debate moral. Se véem a si mesmos, e sao
vistos por aqueles que os véem da mesma forma que eles mesmos, como
figuras incontestaveis, que declaram restringir-se a aqueles dominios nos
quais a concordancia racional é possivel —isto ¢, naturalmente, da perspectiva
deles, a0 dominio dos fatos, a0 dominio dos meios, a0 dominio da eficiéncia

mensuravel.'"”

Da mesma forma que a producio se encarrega das demandas e inclui,
virtualmente, o usuario no préprio produto, o qual passa a ser um produto encerrado em
si mesmo, assim também o administrador e o terapeuta, segundo o diagndstico de
Maclntyre, como funcionarios e paradigmas da nova ordem, sao capazes de moldar o ser
humano a partir de um certo padrio desejavel de ajustamento e rendimento. Os
individuos ficam assim entregues ao poder de manipulacio irrestrito de profissionais, que
figuram, aos olhos de todos, como absolutamente inquestionaveis. A tecnocracia reduz
tudo, toda a realidade humana, ao dominio da eficiéncia mensuravel. Nada aqui parece
em condi¢des de opor resisténcia a esse poder. O que ndo se ajusta torna-se
imediatamente material para um novo ajuste, ou entdo desajustado, nao ajustavel e, logo

em seguida, dispensavel, como uma lata velha.

Omnipoténcia

Ja o termo onipoténcia, que vimos estar estreitamento vinculado a tecnocracia,
no sentido de um poder que se exerce, aparentemente, sem nenhuma regulacao exterior,
precisa agora ser melhor elucidado. Onipoténcia, enquanto termo, apresenta a
significacdo imediata de um cimulo de poténcia, de uma poténcia irrestrita. Supondo este
significado, cabe perguntar, em primeiro lugar, se algo assim seria realizavel ou mesmo

desejavel? A palavra parece indicar um ser capaz de tudo e nio ser limitado por nada.

17 Depois da virtude. Trad. Jussara Simoes. Bauru, SP: Edusc, 2001, p. 63.
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Mas quem ¢ capaz de tudo seria, por isso, capaz de alguma coisa determinadar Ser capaz
de algo determinado nao implica, por sua vez, ter de assumir uma limitacao? De fato, ser
capaz de tudo parece ser 0 mesmo que nio ser capaz de nada. E assim que o sonho de
onipoténcia parece desaguar no mais absoluto vazio de poténcia, isso se entendermos
que poténcia ja ¢ sempre, a cada vez, poténcia para algo, para uma certa atividade e
realizagdo. A poténcia nunca se encontra de modo indeterminado como poténcia de
qualquer coisa. Haveria assim uma relagio estrutural e indissolivel entre poténcia e
realizacdo, entre poténcia e atualiza¢do. S6 ¢ capaz de falar aquele que ja possui a
tendéncia e o direcionamento para o ato da fala, a poténcia para tal. Um falante em
poténcia ja se encontra assim determinado pela possibilidade de tornar-se falante. Mas ¢é
o ato que faz aparecer e revela a poténcia, ¢ 0 ato que constitui a perfeita potenciagao da

poténcia. Disso se segue que a poténcia ndo existe nunca para si''®, como promete a

>
onipoténcia, mas sempre ja para o ato que a exprime. A poténcia existe em fun¢ao do ato
e nido o contrario. Nao aprendemos a falar, ndo aprendemos coisa alguma, para
simplesmente possuirmos a capacidade, mas antes para agir ¢ atuar. Nao se louva
ninguém por ser capaz de algo, mas sim por ter realizado, e bem, alguma coisa. Mas se ¢
assim, e se a poténcia nao pode ser indefinidamente acumulada, de onde nos vem o desejo
— mesmo que ilusério - de onipoténcia? De onde nos chega essa preferéncia por um ser
capaz de tudo, por um poder tudo, em detrimento de poder e fazer algo?

Aristoteles, que foi o grande pensador da poténcia (dynamis), nos da uma pista
nesse sentido quando afirma que “toda poténcia refere-se a uma impoténcia do mesmo
em relagio a0 mesmo.”""” Ninguém pode alguma coisa se nio pode, simultaneamente,
poder niao essa mesma coisa. Todo poder ¢, simultaneamente e de imediato, um poder
nao, e nao um nao poder. Adynamia significa assim ‘poder nao’. Este é o significado de
ser contingente. Poder, ser potente, significa ter de assumir uma impoténcia, como
mostrou Giorgio Agamben'”. Na passagem a0 ato, quando efetivamente agimos,
precisamos assumir o poder nao. Agir de verdade implica em fazer passar esse ‘poder
nao’ integralmente ao ato. Na atualizacio desse ‘poder niao’ esta a alegria e o
despojamento de toda agao. E um ‘destravamento’ e, 20 mesmo tempo, a evidéncia de

que ela, a agdo, nao pode ser indefinidamente adiada: é quanto estamos realmente prontos

118 A sensagdo (como poténcia) ndo ¢ sensagdo de si mesma, diz Aristoteles. Mezafisica, 1010 b 35.

119 “to0 auton kai kata to auto pasa dynamis adynamia.” Metafisica, IX, 1046 a 30.

120 Q) vivente, que existe no modo da poténcia, pode sua propria impoténcia, e s6 desse modo possui sua
poténcia.” Giorgio Agamben. A poténcia do pensamento: Ensaios ¢ conferéncias. Trad. Anténio Guerrero. Belo
Horizonte: Auténtica Editora, 2015, p. 249.
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para agir! Nenhuma a¢io em sentido proprio é possivel sem que passemos por este estar
pronto. Mas enquanto ainda nido podemos poder ndo, enquanto permanecemos
impotentes para tal, ou seja, enquanto ainda nao estamos prontos para agir e adiamos a
resolugdo - e uma vez que ¢é possivel a poténcia nao passar ao ato - pode acontecer de
nos sentirmos perfeitamente poderosos e nos orgulhamos de um poder aparentemente
ilimitado. E quando, paradoxalmente, afundamos na dor da impoténcia. Ea partir dessa
dor mal resolvida que surgiriam os sonhos de onipoténcia. E o que se pode ler no texto

de Agamben que agora citamos:

A dor da poténcia desvanesce-se, de fato, no momento em que ela
passa ao ato. Mas existem por toda parte — também dentro de nés — forgas
que obrigam a poténcia a permanecer em si mesma. E sobre essas forcas que
repousa o poder: ele é o isolamento da poténcia em relagdo ao seu ato, a
organizagao da poténcia. Apropriando-se da sua dor, o poder fundamenta
sobre ela a sua propria autoridade: e deixa literalmente incompleto o prazer
dos homens.

Mas aquilo que assim se perde ndo ¢ tanto o prazer como O
proprio sentido da poténcia e da sua dor. Tornando-se interminavel, esta cai
sob a alcada do sonho e gera, para si propria e para o prazer, os mais
monstruosos equivocos. Pervertendo a justa relagdo entre os meios e os fins,
a busca e a formulacao, confunde o cimulo da dor — a onipoténcia — com a
maior das perfei¢oes. Mas o prazer s6 é¢ humano e inocente enquanto fim da
poténcia, enquanto impoténcia; e a dor sé ¢ aceitavel enquanto tensio que
obscuramente prenuncia a sua crise, o juizo resolutivo. Na obra, como no

prazer, o ser humano desfruta enfim da sua prépria impoténcia.''

Segundo a formulagao de Agamben, a onipoténcia seria o delirio da impoténcia
fundamental de ndo poder ‘poder nao’, é o poder que se pretende livre de ‘poder nio’,
ou seja, o poder de pretender-se isento de qualquer pressio para agir. E uma espécie de
prazer pervertido que se origina do abismo da proépria dor, do cimulo da dor, que perdeu
ou nio encontrou a sua inocéncia de converter-se em ato. A onipoténcia, como delirio,
se originaria da impoténcia humana de assumir plenamente o possivel e a contingéncia,

ou seja, que algo s6 pode ser 2 medida que pode igualmente nao ser. A previsibilidade da

121 AGAMBEM, Giozgio. A ideia de prosa. Belo Horizonte: Auténtica, 2013, p. 61-62
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tecnocracia como forma de exercicio de poder, a medida que se funda no delirio de
onipoténcia, prolonga a dor e produz infelicidade a medida que veta aos seres humanos
concretos o encontro com o possivel, a agao, e assim, pervertendo a relagao entre meios
e fins, os entrega a impoténcia e ao sonho de poder ilimitado. Ou, como na formulacio
de Agamben, “o poder apropriando-se de sua dor deixa, literalmente, incompleto o

prazer dos homens.”

Politica

Sendo a onipoténcia o delitio da impoténcia, da impoténcia de poder nao, a
genuina experiéncia da poténcia serd sempre a experiéncia de uma limitagao. Mas de que
limitagao se trata? A poténcia, como visto, se dirige ela mesma a sua realizacao. Nao se
pode ter a poténcia, 2 medida que a poténcia mesma ¢ um ter, uma Aéxsis. Nossas
capacidades nao sao capacidades que poderiamos ou nao empregar a nosso bel prazer.

Por isso, Aristoteles afirma que a héxis € a posse de uma privagio'*

. O que podemos de
fato possuir é, paradoxalmente, uma falta, uma caréncia de ser. Ser capaz de alguma coisa,
ter capacidade para algo, implica, a0 mesmo tempo, em nao ter esse algo a disposigao.
Ser falante, ser capaz de falar, para voltar a um exemplo ja mencionado, nao significa
poder falar ilimitadamente; significa antes ter de buscar e encontrar algo de que falar, algo
que requisite o falar. Este algo ndo esta simplesmente em poder do falante, que esta
exposto, evidentemente, a nao ter o que dizer. Da mesma forma, ser corajoso niao é o
mesmo que praticar a torto e a direito “atos de coragem”; ser corajoso é precisar esperar
que a ocasido certa se apresente, a ocasido que demanda certo ato de coragem. Este ato
de coragem determinado nao pode ser previsto. Ele precisa ser descoberto na propria
situagdo e no momento oportuno (kazrds). O ato de fala e o ato de coragem estdo assim
na dependéncia da possibilidade. Eles precisam se apresentar como possiveis. A
passagem da poténcia ao ato, a “crise da poténcia”, exige o encontro com o possivel: uma
suportagdao da dor. Mas o que seria esse possivel possibilitador da agdo ela mesma? Esse
possivel, é o que quero sustentar, é de natureza essencialmente politica, a medida que

envolve o exercicio deliberativo e a escolha deliberada, ou seja, a escolha de uma a¢ao em

122 He stéresis estin héxis pos. Metafisica, 1119 b 7.
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detrimento de outra, um preferir alguma coisa antes de outra (proadresis)'>. A politica, que
acontece no espago aberto da delibera¢do, implica em assumir a contingéncia radical de
nossas agoes e de nossas decisdes. Nela tem lugar a relagao virtuosa entre meios e fins
mediante a qual nem os fins sao tomados como “fatos consumados” e nem os meios sao
vistos como dados ou fatos disponiveis a uma manipula¢do ilimitada. Ao contrario do
que costumamos pensar, a politica, sendo inseparavel do exercicio deliberativo, é a tnica
forma de agao escrupulosa.

Mas como se daria a correta relacdo, a relacio virtuosa, entre meios e fins no
proéprio processo deliberativo? O que significa deliberar e sobre o que propriamente se
delibera? Aristoteles afirma, enfaticamente, no livro 111 de sua Ftica a Nicémaco, que “nao
deliberamos sobre os fins, mas sobre as coisas que conduzem aos fins” (1112 b 12), ou
seja, a deliberacdo se debruga unicamente sobre os meios que tendem a um certo fim. E
Aristoteles exemplifica dizendo que nem o médico delibera se ha de curar e nem o
politico delibera se ha de fazer uma boa constituicao. Os fins, portanto, cairiam fora do
processo deliberativo, restando apenas os meios para serem objeto de deliberacio. Mas
dizer isso nao significa que os fins nao participam eles mesmos da deliberagao, muito
pelo contrario. Os fins, enquanto tais, sao norteadores do ato de deliberar e somente por
que ha tais fins torna-se possivel propriamente decidir-se. Tomar em consideragao o fim
¢ o que permite, em ultima instancia, encontrar os meios adequados que conduzem a ele.
Nenhum médico seria propriamente médico sem estar voltado para a cura de pacientes.
Nenhum politico seria propriamente politico sem estar voltado para a elaboragio e
preservacao de uma boa constitui¢do. Mas nem o médico e nem o politico sdo o que sao
unicamente devido a essa orientagdo normativa prévia, como se os fins visados por eles
existissem independentemente de qualquer acdo, para uma visada teoérica desinteressada.
Ambos precisam ser capazes de encontrar, na ocasiao oportuna, aquilo que propriamente
esta ao seu alcance e que pode ser feito. Por isso, Aristoteles pode determinar o objeto
de deliberacio como sendo aquilo que esta em nosso poder, como o que depende de
n6s'*!. Sio as escolhas do médico e suas agdes que propriamente o constituem como

médico, o mesmo podendo ser dito do politico. Ninguém se torna médico ou politico

123 “La proairésis est alors le moment de la décision, le vote (adresis) succédant a la délibération, et qui n’est
plus seulement la manifestation de l'intelligence délibérante, mais de la volonté désirante, laquelle intervient
pour mettre em branle la délibération, mais aussi pour y mettre fin. Par la proairésis, le possible médité et
supputé devient possible voulu, voulu non par lui-méme, mais comme moyen em vue d’une fin. C’est tout
cela qu’Aristote veut résumer dans la définition concise qu’il donne de la proairésis, comme bonlentiké drexis
ton eph hemin, “désir délibératif des choses qui dépendent de nous”.” AUBENQUE, P. La prudence chez
Arisote, p. 121-122.

124 Etica a Nicémaco, 1112 a 30.
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sem ser experimentado nessas agdes que perfazem a pratica médica ou a pratica politica.
O que quero dizer é que a agao que constitui 0 médico como médico e o politico como
politico possui ela mesma uma natureza propria, determinada pelo fim orientador dessa
prética especifica. E essa qualidade da acdo a ser praticada, a qual é a tnica capaz de
qualificar o proprio agente, o que impede que o agente cometa qualquer coisa a0 acaso
ou aja de modo inescrupuloso. Nesse sentido ¢ que nem tudo esta ai simplesmente para
ser manipulado e que os fins nao justificam os meios. A escolha dos meios adequados,
aqueles que estdao ao nosso alcance e em nosso poder, exige a restricao ao que ¢ digno do
agente em sua natureza de agente. Nao esta em poder do médico enquanto médico, do
politico enquanto politico, agir de qualquer maneira e fazer qualquer negécio. O
escrupulo aqui ¢ ditado a eles nao por algum valor ou moralidade superior, proveniente
de um plano suprassensivel, distinto dos fins de suas respectivas atividades, mas
diretamente de sua prépria condicao de agente, de sua propria pratica.

E muito sintomatico, nesse sentido, que Aristételes considere a politica como a
pratica mais arquitetonica e a mais proeminente dentre todas'®. F que somente a politica
tem em vista o bem humano, aquele bem que subordina a si todos os demais, o qual é
definido por ele como uma certa atividade, como um certo modo de agir e de viver, e
nao como um estado de conforto e bem-estar, por maior que ele seja. A politica, nesta
medida, porque se reporta a esse bem, pode determinar que ciéncias e atividades devem

ter lugar em uma cidade e que cidadios devem dedicar-se a elas'

. O contexto em que
Aristoteles faz essa afirmacao ¢, sem duvida, muito diferente do nosso, marcado pela
tecnocracia, ou seja, pela recusa de qualquer instancia reguladora e superior ao proprio
saber técnico especializado. No entanto, permanece o fato de que nenhum homem pode
chegar a si mesmo se niao entende suas agcdes como estando indissoluvelmente ligadas a
sua propria realizacao individual e a realizacdo daqueles com quem convive e tem de viver
em uma certa comunidade. E o que Aristoteles parece ter em vista quando afirma ser
sinal de grande insensatez nio ordenar a vida a um fim'”’. H4, portanto, uma clara
superioridade dos fins em relacio aos meios e do fim ultimo, objeto da pratica e da

reflexdo politica, sobre os fins das diversas atividades humanas em seus ambitos

particulares.

125 Thid., 1094 a, 27.
126 Thid., 1094 a 30.
127 Etica a Endenro, 1214 b, 10.
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A relacdo virtuosa entre meios e fins, tal como a caracterizamos acima, deixa-se
perceber mais nitidamente na relagao entre saber produtivo e saber de uso, relagio que é
deturpada pela tecnocracia. Ninguém ousaria produzir coisa alguma que nio se destinasse
aum certo uso. E o uso, o bom uso, o uso exigente, que serve de pardmetro a producio
e que, em ultima instancia, lhe confere valor. Por isso mesmo, o uso ¢ algo mais final e
soberano do que o produzir, mesmo no caso em que a produgao nao se destine a aprontar
algo de exterior e subsistente, tal como um simples utensilio, mas, como no caso do
terapeuta e do médico, busque produzir estados de saude fisica e mental nos individuos
ou, no caso dos lideres politicos, em caso de guerra, busquem chegar a paz. Nestes casos,
igualmente, o estado a ser produzido se subordina a um certo tipo de vida desejado e nao
pode ser pensado independentemente dele. Saude e paz, como bens, sdo inseparaveis de
um certo modo de viver, este sim desejado unicamente por si mesmo. Tal como um
mestre de obras deve construir uma casa de acordo com certas demandas dos futuros
moradores, tendo em vista suas especificidades e seu modo de viver, que nao sao
padronizaveis, também o médico e o terapeuta devem ajustar sua conduta, seu saber, em
ultima instancia, a um certo modo de vida que eles proprios, nao mais enquanto
profissionais em suas respectivas areas, mas enquanto cidadaos, reconhe¢am como
desejavel e partilhem com os beneficiarios de suas respectivas artes. E nesse bem comum
que se funda a possibilidade de um dialogo efetivo entre o detentor de um saber técnico
especializado e o beneficidrio desse saber. E preciso que haja algo que seja buscado
unicamente em vista de si mesmo e esse algo s6 é passivel de ser reconhecido na
dimensdo mais comum do uso. A superioridade da agdao sobre a produgido, do saber usar
sobre o saber produzir, possibilita assim o reconhecimento de um bem comum e a correta
relacdo entre meios e fins, impedindo o divorcio entre eles ou a simples anulagdo de suas
diferencas. Por conseguinte, deliberar nao pode ser o procedimento, supostamente
neutro, de ajustar meios a fins previamente fixados, que mal se distinguem dos primeiros,
para produzir um resultado eficaz, mas encontrar, no espago da contingéncia, ou seja, no
espaco de liberdade que nos é concedido, os meios adequados para a realizagao de fins
especificos, os quais, em dltima instancia, sao inseparaveis do fim ultimo de bem viver e
realizar-se humanamente. Somente por levar isso em conta constantemente é que o
agente torna-se consciencioso e respeitavel enquanto agente, e nao por sua suposta
“competéncia” ou por sua “bondade”. O que torna o agente respeitado é antes a sua

poténcia, a qual, como vimos, implica em assumir a propria impoténcia.
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Conclusao

Todo esse ambito pratico no qual o que estd em jogo nao ¢ a execugao bem
sucedida de procedimentos com vistas a resultados mensuraveis previamente estipulados
como desejaveis, mas a qualificagao do agente, ou melhor, o tornar-se capaz de deliberar
em virtude do possivel, daquilo que depende de nés, é o que gostariamos de chamar de
politica, em conjunto com Aristoteles. Politica, assim entendida, abrange a totalidade da
vida humana em sua propriedade, a medida que cabe pensar o homem, cada um de nos,
sendo determinado pela necessidade de agir ele mesmo e chegar a realizar-se enquanto
homem'*®. Aqui ndo faz sentido pensar em procedimentos bem sucedidos que nio levem
em consideracdao o desejo do préprio agente de constituir-se em vistas de seu préprio
bem, ou seja, de sua endaimonia. A tecnocracia, como avesso da politica, esta conduzindo
nossa humanidade historica a sua radical anti-esséncia, retirando-a da possibilidade de
decidir qualquer coisa e entregando-a ao delirio doentio da onipoténcia. Ninguém esta a
salvo desse processo e certamente nao basta ter consciéncia dele para tornar-se imune. A
cada vez somos levados a desistir de nés mesmos a fim de nos assegurarmos de que tudo
esta “na mais perfeita ordem”. Por toda parte ha procedimentos autorizados e
profissionais competentes dispostos a garantir a sensacao de que tudo esta no rumo certo.
Mas por maior que seja a seducao dessa sensa¢ao de seguranga, desse conforto
assegurado, a necessidade de agir e arriscar-se continua a projetar-se sobre a existéncia
humana. Nao por algum amor inconsequente a aventura, como os “sabios” atuais gostam
de vaticinar, mas pela inquietagdo criadora e pelo inconformismo de ser que nos chegam
de nossa propria esséncia. Afinal, mesmo no dominio da tecnocracia, o homem nao deixa

de ser o vivente politico que é.
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Resumo

O objetivo deste artigo é pensar, em meio a crise ambiental, um mundo comum
a partir da associagao coletiva entre cultura e natureza. A premissa que o fundamenta, é a
ideia de que uma sociedade participativa propée mudancas nas praticas politicas e deve
ser norteada por valores éticos de cuidado com a natureza. Nesta perspectiva, dois autores
contemporaneos sio fundamentais para compreender esta problematica: Hannah Arendt
e Bruno Latour. Arendt analisa o mundo no centro da politica, como objeto de identidade
de algo comum que congrega os homens. Ja Latour defende que a reconstrucao da politica
passa pela associagio de humanos (sujeitos) e nao-humanos (natureza e objetos criados
pelas descobertas da ciéncia) no debate publico. Ambos se encontram na ideia segundo a
qual o mundo comum ¢ o lécus politico por exceléncia, no qual humanos e nao humanos
dao sentido a existéncia e a sobrevivéncia de todos. Para a sua melhor compreensao, este
texto esta dividido em duas partes: na primeira, sio analisadas as ideias de Arendt sobre a
politica, como resultado da capacidade humana de agir. Na segunda, com base nas ideias
de Latour, objetiva-se pensar a associagao entre ciéncia, politica e natureza, envolvendo
elementos humanos e nao humanos que formam um sé coletivo. Assim, este artigo
pretende colaborar com esse debate, tdo importante quanto necessario, na

contemporaneidade.
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Abstract

The objective of this article is to think, in the midst of the environmental crisis, a
common world from the collective association between culture and nature. The premise
underlying it is the idea that a participatory society proposes changes in political practices
and must be guided by ethical values of care for nature. In this perspective, two
contemporary authors are fundamental to understand this problem: Hannah Arendt and
Bruno Latour. Arendt analyzes the world at the center of politics, as the object of identity
of something common that brings men together. Already Latour argues that the
reconstruction of politics passes through the association of humans (subjects) and
nonhumans (nature and objects created by the discoveries of science) in the public debate.
Both are in the idea that the common world is the political locus par excellence, in which
humans and not humans give meaning to the existence and survival of all. For your better
understanding, this text is divided into two parts: in the first, Arendt's ideas on politics
are analyzed as a result of the human capacity to act. In the second, based on the ideas of
Latour, the objective is to think about the association between science, politics and nature,
involving human and non-human elements that form a single collective. Thus, this article
intends to collaborate with this debate, as important as necessary, in contemporaneity.

Key words

Collective association; Environmental issue; Ethics of responsibility; Policy.

1 - Introdugao

Arendt e Latour destacam que a modernidade gerou estruturas e situagdes
sociais que tornaram dificeis tanto o convivio dos seres humanos uns com os outros,
quanto com a natureza, em virtude dos processos de racionalizacdo e de suas formas
de agao. Valores como o bem comum, o cuidado com a natureza e o respeito as
tradi¢coes foram sendo esquecidos a medida que os interesses econémicos, de

consumo e de poder tomaram a dire¢ao das agdes humanas.

A ideia de uma oposi¢ao entre natureza e cultura marca a defini¢ao antropolégica
do mundo moderno. Para Latour (1994), de modo particular, a crise do meio ambiente
na contemporaneidade é consequéncia da tentativa da modernidade de separar a natureza
das agoes humanas, e propoe que se perceba que essa época jamais conseguiu efetivar

essa separagdo, ou nas suas palavras, essa purificagio'”, e que ao invés disso produziu

129 Modo como os modernos entendiam o mundo, ou seja, puro e perfeito através do dominio e
tecnicizacdo da natureza.
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multiplos hibridos™"

sem os quais seria impossivel entender o funcionamento das
sociedades. Com essa percepgao, podemos desenvolver modos economicos, politicos e
culturais de fazer uso da natureza, de maneira a compreendé-la como parte da vida

humana, de suas caracteristicas existenciais.

Quando se passa a entender que homem e natureza compéem um mesmo
mundo de relagdo comum e de interdependéncia mutua, ficara mais facil a definicao
tanto de uma postura ética de preservagao da natureza na vida cotidiana, quanto a de
uma posicao politica que estabeleca novas regras de uso da natureza, a qual se destaque
o seu cuidado publico. Essa postura ética de cuidado com a natureza significa
essencialmente assumir a condi¢ao de que o ser humano existe na relagdo com os
outros, sendo a prépria a natureza um desses outros nessa relacio. Como escreve
Latour (1994) a condi¢iao de que humanos e nao-humanos existam numa relacio de
interdependéncia.

Assim, o objetivo deste artigo é pensar, em meio a crise ambiental, um mundo
comum a partir da associacado coletiva entre cultura e natureza. A premissa que o
fundamenta, ¢ a ideia de que uma sociedade participativa propde mudangas nas praticas
politicas e deve ser norteada por valores éticos de cuidado com a natureza. Nesta
perspectiva, dois autores contemporaneos sao fundamentais para compreender esta
problematica: Hannah Arendt e Bruno Latour. Arendt analisa o mundo no centro da
politica, como objeto de identidade de algo comum que congrega os homens. Ja Latour
defende que a reconstrucao da politica passa pela associacao de humanos (sujeitos) e nao-
humanos (natureza e objetos criados pelas descobertas da ciéncia) no debate publico.
Ambos se encontram na ideia segundo a qual o mundo comum ¢é o lécus politico por
exceléncia, no qual humanos e nio humanos dio sentido a existéncia e a sobrevivéncia
de todos. Para a sua melhor compreensio, este texto esta dividido em duas partes: na
primeira, sao analisadas as ideias de Arendt sobre a politica, como resultado da capacidade
humana de agir. Na segunda, com base nas ideias de Latour, objetiva-se pensar a
associacdo entre ciéncia, politica e natureza, envolvendo elementos humanos e nao
humanos que formam um sé coletivo. Assim, este artigo pretende colaborar com esse

debate, tdo importante quanto necessarios, na contemporaneidade.

2 - A cidadania ativa como uma capacidade humana na perspectiva do bem comum

130 De acordo com Latour, sio considerados hibridos todos os humanos e nio-humanos, ou seja, os objetos
produzidos por estes por meio do conhecimento cientifico, a exemplo da bomba de vacuo de Boyle, a
camada de 0zo6nio, a eletricidade, os 4tomos, as estrelas, os neurotransmissores, os robds, os micrébios de

Pasteur, etc (LATOUR:1994).
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As reflexbes de Arendt voltam-se para o entendimento da politica como a
organiza¢dao dos “assuntos humanos”. Para a autora, a politica é a forma de estar no
mundo junto a outros seres humanos, no qual se discute assuntos plurais de interesse da
comunidade (ARENDT, 2007). Ao analisar a capacidade humana para a politica, Hannah
Arendt toma a experiéncia da polis grega e destaca que, para os gregos, o cidadao pertence
a duas ordens de existéncia, uma que se caracteriza pelo que lhe é préprio, ou seja, o
dominio da familia e a outra que se caracteriza pelo que é comum, isto ¢, o dominio da
politica (ARENDT, 2010).

Arendt afirma que o “o homem ¢ a-politico. Ou seja, a politica surge no entre-
os-homens, portanto, totalmente fora dos homens. Por conseguinte, nao existe nenhuma
substancia politica original, sendo uma capacidade humana e nao uma disposi¢ao humana
interna. Assim, a politica surge no intraespaco e se estabelece como relagao: o tnico fator
indispensavel para a geracao de poder ¢ a convivéncia entre as pessoas (ARENDT 2007,
p. 23).

Para os que creem que a politica ¢ uma necessidade imperiosa, Hanna Arendt
observa que esta nao é necessaria, em absoluto —, seja no sentido relacionado a natureza
humana como a fome, por exemplo, seja no sentido de ser uma institui¢ao indispensavel
do convivio humano. Alids, ela sé comeca onde cessa o reino das necessidades materiais.
Isto significa que o convivio com os outros de forma humana pressupde a capacidade de
escapar do dominio da necessidade pura e entrar para um dominio da a¢ao, ou da politica,
no qual as pessoas desenvolvem suas capacidades para o discurso e para agdo, atividades
estas consideradas politicas. Para Arendt, acdo significa liberdade (ARENDT, 2010).

Arendt defende que a condigdo basica para o discurso e a agdo é a pluralidade
humana, ou seja, é porque as pessoas sio diferentes entre si, mas iguais na condigao
humana, que podemos nos compreender, dar sentido ao nosso existir de forma a
entender o mundo de coisas que nos cercam. Contudo, somos diferentes, na medida em
que o discurso e a agao sdo inovadores do nosso existit. E a diversidade de perspectivas
que possibilita a a¢do e o discurso e que através do entendimento e da compreensao pode
levar a um consenso ou mesmo dissenso entre o publico. Se féssemos todos idénticos
nao haveria necessidade alguma de estabelecer comunicagado ou de agir sobre uma
realidade que ndo varia. Se nao tivéssemos nada em comum, o préprio discurso perderia

sua base e a a¢ao nao se justificaria. Nas suas palavras Arendt escreve que:
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A pluralidade humana, condi¢ao basica da agao e do discurso, tem
duplo aspecto da igualdade e da distingao. Se nao fossem iguais, os homens
nao poderiam compreender uns aos outros e os que vieram antes deles, nem
fazer planos para o futuro, nem prever as necessidades daqueles que virao
depois deles. Se ndo fossem distintos, sendo cada ser humano distinto de
qualquer outro que ¢, foi ou sera, nao precisariam do discurso nem da agao
para se fazerem compreender. Sinais e sons seriam suficientes para a
comunicacdo imediata de necessidades e caréncias idénticas (ARENDT,

2010, p. 219- 220).

E nesse contexto que o sentido profundo da esfera publica se encontra, ou seja,
o proprio sentido da politica. F na vontade livre da acdo e do discurso exercidos no reino
da vida politica que constituem a experiéncia genuinamente humana. Nesse sentido, o
agir humano estd para a esfera publica como a respiracao esta para a vida biologica. Nega-
la é negar a propria vida, a existéncia de todo um corpo, no caso em questio, um corpo
politico.

Todas as atividades humanas sio condicionadas pelo fato de que os homens
vivem juntos, e a acdo ¢ a dnica das atividades humanas fundamentais''que nio pode
sequer ser imaginada fora da sociedade dos homens. S6 a agdo ¢é prerrogativa exclusiva
do homem, nem um animal nem um deus sdo capazes de acdo, e s6 a a¢ao depende
inteiramente da constante presenca de outros (ARENDT, 2010, p. 26- 27). Desse modo,
a politica se configura como uma atividade que necessita do olhar do outro, ou seja, em
suas palavras Arendt afirma que “é esta presenca de outros que veem o que vemos e
ouvem O que ouvimos que nos garante a realidade do mundo comum e de nés mesmos”
(ARENDT, 2010, p. 61). Sem esse convivio plural, nio tem como a agdo, categoria

politica por exceléncia, aparecer. Assim, de acordo com esse entendimento, ficar isolado

131 Arendt designa trés atividades humanas fundamentais: “trabalho, obra e agdo”. O trabalho ¢ a atividade
que corresponde a0 processo biolégico do corpo humano, cujo crescimento espontaneo, metabolismo e
resultante declinio estdo ligados as necessidades vitais produzidas e fornecidas ao processo vital pelo
trabalho. A condigdo humana do trabalho é a prépria vida. A obra é a atividade correspondente a nao
naturalidade da existéncia humana. A obra proporciona um mundo “artificial” de coisas, nitidamente
diferente de qualquer ambiente natural.|...] A condi¢do humana da obra é a mundanidade. A agéo, unica
atividade que ocorre diretamente entre os homens, sem a media¢do das coisas ou da matéria, corresponde
a condigdo humana da pluralidade, ao fato de que os homens, ¢ ndo o Homem vive na Terra ¢ habitam o
mundo. Embora todos os aspectos da condigdo humana tenham alguma relagio com a politica, essa
pluralidade ¢ especificamente a condigio [...] de toda a vida politica [...]. A pluralidade ¢ a condi¢io da agao
humana porque somos todos iguais, isto ¢, humanos (ARENDT, 2010, p.8-11).
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¢ o mesmo que estar impossibilitado de agir. Nesse sentido Arendt observa que ao
contrario da fabricagao, a acdo jamais é possivel no isolamento.

Entretanto, ressalta Arendt, nas condicées de um mundo comum'*, a realidade
nao ¢é garantida primordialmente pela “natureza comum” de todos os homens que o
constituem, mas antes pelo fato de que, a despeito de diferencas de posigao e da resultante
variedade de perspectivas, todos estio sempre interessados no mesmo objeto. A autora
destaca ainda que, quando ja nao é possivel discernir a mesma identidade do objeto, a
destruicao desse mundo comum ¢ inevitavel. Arendt aponta algumas situacGes em que

isto pode ocorrer:

Isso pode ocorrer em condi¢bes de isolamento radical, no qual
ninguém mais pode concordar com ninguém, como geralmente ocorre nas
tiranias; mas pode também ocotrer nas condi¢oes da sociedade de massas ou
de histeria em massa, em que vemos todos passarem subitamente a se
comportar como se fossem membros de uma unica familia, cada um a
multiplicar e prolongar a perspectiva do vizinho. Em ambos os casos, os
homens tornam-se inteiramente privados, isto ¢, privados de ver e ouvir os
outros e privados de ser vistos e ouvidos por eles. Sdo todos prisioneiros da
subjetividade de sua propria existéncia singular, que continua a ser singular
ainda que a mesma experiéncia seja multiplicada inimeras vezes (ARENDT,

2010, p. 71).

Esse entendimento pressupoe que a capacidade de discernimento nao seja nada
mais do que a capacidade de agregar, de modo correto e adequado, o isolado ao geral que
lhe corresponde e sobre o qual se chegou a um acordo. (ARENDT, 2007, p.33). Dai que
a esfera publica enquanto um espago que debate o mundo comum e que estabelece as
linhas que tanto ligam, como as que separam as pessoas, que as une em um espaco
comum e a0 mesmo tempo nao permite que elas caiam umas sobreas outras. Se as
pessoas estivessem sempre isoladas em seus espagos privados no mundo, nem a historia,

nem a vida politica seriam possiveis. Sao os encontros que a esfera publica proporciona

132 De acordo com Arendt “o mundo comum ¢ aquilo que adentramos ao nascer e que deixamos para tras
quando morremos. Transcende a duragdo de nossa vida tanto no passado quanto no futuro, preexistia a
nossa chegada e sobrevivera a nossa breve permanéncia nele. E isso o que temos em comum nio s6 com
aqueles que vivem conosco, mas também com aqueles que aqui estiveram antes e com aqueles que virdo

depois de n6s” (ARENDT, 2010, p. 67).
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que fornecem as condi¢bes nao apenas para estabelecer as preocupagdes comuns do
presente, mas também para identificar o que o presente deve ao passado e quais as
esperangas que nutre em relacdo ao futuro.

Além disso, o espago publico é o espaco que assegura as bases da relagao
dialégica, ja que sua realidade ¢ plural e depende de perspectivas diferentes. Assim, ainda
que o mundo seja 0 espaco comum a todos, nele cabe a cada uma posigao diferente.
Essas posi¢oes dificilmente coincidem. Entretanto, a tnica possibilidade de coincidéncia
em perspectivas depende do didlogo, no qual a¢do e discurso podem expressar tanto as
similaridades como as diferencas entre os seres humanos.

Nesse sentido, o que caracteriza essencialmente o viver partilhado dos seres
humanos no mundo ¢é que existe um mundo de objetos entre aqueles que coletivamente
o dividem. Daf a importancia da vida publica, que existe precisamente para enfrentar
questdes de interesse coletivo que nio podem ser resolvidas através de caminhos que
contém apenas verdades singulares, radicadas em interesses privados. Ela envolve e
constroi mecanismos que devem dar conta da diversidade que nela se expressa. Por isso,
a importancia do “nds”, enquanto sujeito da agao coletiva e produtor de poder entendido
aqui como um recurso gerado pela habilidade dos membros de uma comunidade para
estabelecerem uma discussdo e eventualmente concordarem sobre qual caminho a seguir.

Uma das principais caracteristicas do mundo ¢ a de ser ele um abrigo estavel das
coisas de uso das quais se constitui o artificio humano erguido e preservado pela atividade
da fabricagao. O mundo constitui-se pela presenga tangivel e estavel das coisas que
configuram a morada ndo-mortal de seres mortais, cuja propria permanéncia estd em
constante contraste com a vida em seus processos naturais de crescimento e declinio,
exigindo a repeticao incessante do trabalho. (ALVES NETO, 2008, p.249).

Assim, o mundo comum nas reflexdes de Arendt é o lugar onde se abriga os
negdcios humanos, o cabedal de conhecimentos, os artefatos produzidos, as instituigoes,
significados, linguagens, as histérias de uma comunidade, enfim tudo que esta

relacionado ao que é comum a todos. A autora escreve que o mundo comum:

Tem a ver com o artefato humano, com o produto de maos humanas,
com os negobcios realizados entre os que, juntos, habitam o mundo feito pelo
homem. Conviver no mundo significa essencialmente ter um mundo de
coisas interposto entre os que nele habitam em comum, como uma mesa se

interpdée entre 0s que se assentam ao seu redor, pois, como todo
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intermediario, o mundo ao mesmo tempo separa e estabelece uma relagao

entre os homens (Arendt, 2010, p. 62).

Estas reflexdes nos leva a entender que a natureza e as coisas produzidas pelo
homem devem ser objeto de preocupagao e de debate na esfera publica, tendo esta
mesma esfera como elemento de ligacao entre os homens, por um lado, e entre eles e a
propria natureza, por outro lado. Nessa mesma perspectiva afirma Latour, na sua analise
sobre a modernidade, que essa época isolou o homem da natureza e a natureza dos
humanos. Ainda de acordo com esse tedrico, os modernos veem a natureza como objeto
posto para ser dominado e explorado. A consequéncia disso ¢ a crise ambiental vigente.
Nesse sentido, Latour avangou com a discussiao em relagao a Arendt, porque questiona
o isolamento da natureza em relagao ao humano.

Em Hannah Arendt encontramos a defesa de uma esfera publica plural como
saida ao isolamento entre homens e com isso a possibilidade de ligacao de aspectos que
sa0 comuns, ou seja, temas que necessitam de discussao e de decisao em conjunto. Em
Latour, também encontramos a proposta de uma ética entre coletivos formada por

humanos e nao humanos, entre o homem e as coisas da natureza.

3 - A unido de coletivos: natureza e cultura

No contexto da crise ambiental, a politica se defronta com o desafio de incluir a
natureza nos debates humanos. Em sua analise sobre a modernidade ocidental, Latour
afirma que na sua construcao ideoldgica houve uma separagao entre natureza e cultura.
O mesmo autor escreve que diferentemente dos “selvagens” que concebe a natureza e
cultura como uma coisa s6, os modernos do Ocidente vivenciam o sentimento de que
era preciso separar em dois coletivos distintos, as “coisas”, de um lado, as “pessoas” do
outro lado (LATOUR, 2004, p.85).

Desse modo, o mundo moderno, no qual os ocidentais se lamentam, por vezes,
de pertencer tudo exigindo das outras culturas para que se lhe venham juntar, falta-lhe
inteiramente a natureza (LATOUR, 2004, p.86). Nesse contexto, ocorre uma oposi¢ao
entre natureza e cultura, e é nesta relacio que se encontra um referencial privilegiado para
distinguir o mundo ocidental do nao ocidental.

Na analise da relagao entre homem e natureza empreendida por Latour, observa

que na sua constitui¢ao ontolégica, o homem prescinde de uma relagao reciproca com a
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natureza, ou seja, homem e natureza formam o mesmo mundo de relagio comum. No
entanto, com o advento da modernidade, houve uma ruptura entre o0 mundo natural e o
mundo social. As outras culturas nao-ocidentais desenvolveram principios de
organizacio que agruparam em uma s6 ordem, ou um s6 coletivo, seres e circunstancias'”
que os ocidentais insistem em manter separados.

Nesse sentido, de acordo com o autor, enquanto nbs, os ocidentais, quando
pensamos ser indispensavel haver duas cAmaras'* para manter nosso coletivo, a maior
parte das outras culturas insistia para nao ter duas. Ao contrario do que parecia estranho
a nossa perspectiva ocidentalizada, na verdade, somos nés que vivenciamos um modo
diferente de relagio com a natureza, separando em dois coletivos distintos (LATOUR,
2004, p.85).

O autor destaca que se o “desenraizamento foi alcancado, obter-se-ao as duas
formas extremas de muituo desdém: uma natureza que ignora tudo do mundo social; um
mundo social que ignora tudo da natureza”. Ele ainda registra que reencontramos esta
figura em inumeraveis cenografias: como a diferenca entre “cientifico e literario”; a
oposicao entre “campo” e “cidade” (LATOUR, 2004, p.98).

Latour observa que esta dupla separagao permitiu mobilizar e construir a natureza
— tornada imanente por mobilizacdo e construgao. Assim, a constituicaio dos modernos,
segundo a qual concebe a natureza distinta do fabrico da sociedade, possibilitou que estes
sentissem livres para modifica-la, o que tornou a ideia de conquista ilimitada e de
dominagido total da natureza. Ao descrever este principio da separacdo, que caracterizou
a constitui¢do moderna da sociedade, Latour registra que as representacoes de humanos
e nido humanos organizou a vida publica em duas camaras ou assembleias: a primeira
abarca a totalidade dos humanos falantes, que creem nas ficgoes plenas da realidade
exterior. A segunda se compoe exclusivamente de objetos reais, que nio tém o dom da
palavra, mas tém a propriedade de definir o que existe, por meio do siléncio da realidade,
que faz falar o mundo mudo, dizer a verdade sem ser discutido, por fim aos debates
interminaveis por uma forma indiscutivel de autoridade, que se limitaria as proprias

coisas.

133 atour registra que a ideia que se tem das culturas ndo ocidentais, é a de que eles respeitariam a natureza,
viveriam em harmonia com ela, se afundariam nos seus segredos mais intimos - fundindo sua alma com
aquela das coisas, falando aos animais, casando-se com as plantas, discutindo de igual para igual com os
planetas (LATOUR, 2004, p.80).

134 Os modernos dividiram o mundo em duas camaras distintas: natureza e sociedade (LATOUR, 2004).
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Os nao-humanos, nao sao objetos e menos ainda fatos. Eles aparecem primeiro
como entidades novas que fazem falar aqueles que se reinem em torno delas. F 16gico
que ao observar isto, Latour nao pretende que as coisas falem “por si mesmas”, pois
ninguém, nem mesmo os humanos, falam por si mesmos, mas sempre por outra coisa.
O sentido que o autor atribui a “coisas” ¢ o de seres que tém necessidade de uma
representacdo. Quer dizer que quem fala ¢ a ciéncia com todos os seus instrumentos
produzidos e ndo o cientista, através de transformagdes operadas pelas disciplinas
cientificas nos laboratérios.

No cenario cientifico, o laboratério ocupa o lugar da assembleia na politica. A
natureza, através de experimentos, ¢ representada diante de um grupo limitado de
humanos: os cientistas. Estes, por sua vez, irdo representa-la diante de um grupo maior
de humanos: a sociedade. Portanto, sao duas espécies de poderes que a modernidade
inventa: o poder do soberano de representar os humanos em suas discussoes, e o poder
do cientista de representar o mundo obijetivo. Saber e poder, de acordo com este
dispositivo de representacao, proprio da modernidade, que Latour denomina
“Constituicao Moderna”, nio devem se misturar, caso contrario, a ciéncia se tornaria
ideoldgica, e a politica fria, incapaz de entender a humanidade.

Assim, ao dividir a vida politica em duas camaras incomensuraveis, a antiga
Constituigao resultou apenas na paralisia, e teve como resultado, segundo Latour, duas
assembleias igualmente ilicitas: a primeira, reunida sob os auspicios da Ciéncia, era ilegal,
uma vez que definia o mundo comum fora do processo publico; a segunda era ilegitima
de nascenca, pois lhe faltava a realidade das coisas relegadas a outra camara, devendo
contentar-se com as “relagoes de for¢a”, com uma multiplicidade de pontos de vista
irreconciliaveis. Uma possuia a realidade, mas ndo a politica; a outra, a politica e a unica
“construgao social” (LATOUR, 2004, p.108).

Deste modo, o objeto cientifico se assemelha ao da politica, tornando-se
turbulento, confuso, multiplo a0 mesmo tempo em que a politica ¢ obrigada a lidar nido
somente com os homens entre si, mas com a natureza entre eles. Em toda sua anilise,
Latour deixa claro que o problema da crise ambiental que ora vivenciamos, em ultima
instancia, deriva da reparticao entre humanos e nio humanos que a modernidade realizou,
concedendo apenas a ciéncia o direito de falar em nome do mundo objetivo, enquanto a
politica foi reservado o direito de organizar a coletividade, sem que os nao-humanos jamais

fossem incluidos até aqui no trabalho do coletivo.
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Assim, restringir a discussao politica aos humanos, a seus interesses, suas
subjetividades, seus direitos parecerdao dentro de alguns anos, tio estranho quanto ter
limitado, durante tao longo tempo, o direto de voto aos escravos, pobres e mulheres.
Utilizar a nogao de discussao, limitando-se somente aos humanos, sem perceber que
existem milhoes de aparelhos sutis, capazes de acrescentar vozes novas ao capitulo, é
privar-se, por preconceito, do poder das ciéncias. “A metade da vida publica encontra-se
nos laboratoérios”, registra Latour (LATOUR, p.132).

Por isso, como afirma Latour, na constituicio da modernidade nao ha matéria
comum as ciéncias e a politica. O autor deixa claro em sua proposta, que no lugar de uma
ciéncia dos objetos e de uma politica de sujeitos deverfamos dispor de uma ecologia
politica dos coletivos de humanos e nio humanos. Latour questiona: essa nova
constituicao poderia substituir a antiga? Sera necessaria uma politica que esteja voltada
para os humanos ou que leve em consideracao também a natureza? Contudo, o mesmo
autor atenta para esta improbabilidade, a0 menos no contexto atual de assimilar as
ciéncias a Ciéncia e a politica a uma composi¢ao progressiva de um mundo comum, uma
vez que as estratégias das quais a politica dispe para organizar os humanos nao podem
ser facilmente transpostas para as decisdes sobre objetos como a camada de ozonio,
sobre os ecossistemas, sobre uma série de entidades com as quais esta atividade nunca
havia antes se deparado (LATOUR, 2004, 2013).

Latour sugere redesenhar e reconstruir as novas instituicdes da democracia, uma
vez que de acordo com o autor os termos natureza e sociedade nao designavam os seres
do mundo, mas uma forma muito particular de organizagao publica que caracterizou o
mundo moderno, ou seja, nao existe de um lado a natureza e de outro a politica. Nas suas

palavras afirma:

Precisamos dispor desde ja de uma multiplicidade de humanos e de
nao humanos, que o coletivo tem, precisamente, por fungio, a de coletar. Na
falta de dispor de institui¢des conceituais, de formas de vida que pudessem
servir de alternativa a Constituicio moderna, arriscamo-nos, na verdade, a
nos encontrar sempre envolvidos, a despeito de nossa vontade, nestas

guerras entre realismo e construtivismo social (LATOUR, 2004, p. 80).

Tal proposi¢ao do autor nao consiste apenas em medidas de corre¢ao a exemplo

de fechamento de lixdes, ou mesmo por fim as poluigdes, para isso bastaria um bom
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departamento ministerial, registra Latour. Também nao basta reempregar conceitos
antigos de natureza e de politica para estabelecer os direitos e as formas de uma ecologia
politica. Latour destaca que as nog¢des de natureza e de politica ja haviam sido desenhadas
ao longo dos séculos, por isso torna-se impossivel qualquer reconciliagdo ou qualquer
sintese entre os dois termos. Trata-se de modificar os termos do debate, reatando o “nd
go6rdio” das ciéncias e das politicas, separado pela modernidade. Nesse sentido, o autor
propoe outra interpretagao da ecologia politica, outro senso comum, diferente do estado
atual que a caracteriza, marcado pelo tom profético e da denuncia.

Assim, o fato da questao da natureza em associa¢ao com a politica e a cultura nao
terem sido consideradas no projeto da modernidade, faz com que ao se tentar implantar
acoes e medidas em favor do meio ambiente ou da “ecologia”, estes se apresentem de
modo pontual e com resultados efetivos limitados. Latour registra que, quanto mais
associamos materialidades, instituicGes, técnicas, conhecimentos, procedimentos a
palavra coletivo, melhor sera seu uso: o duro labor necessario a composicao progressiva
e publica da unidade futura sera mais visivel. Nesse contexto, a palavra publica nao deve
viver mais sobre uma ameag¢a permanente de uma salvacao vinda do alto, que poderia
abreviar os processos e que permitem definir o mundo comum por leis nao feitas pela
mao do homem (LATOUR, 2004, p.95).

A nova Constituicio da ecologia politica que Latour propde em oposicao a
Constituicio moderna, consiste em remeter a distribuicio de seres entre humanos e nao-
humanos. Este contexto permite a Latour definir os dois pontos que a modernidade
insiste em separar. Contudo, em sua analise o autor registra que nao houve esta separagio,
ao contrétio, dentro da simetria'> os concebe como hibridos constituidos por multiplas
matrizes, cuja existéncia os modernos insistem em negar.

Essa nova constitui¢ao, na qual se assenta a “democracia das coisas”, nao se trata
apenas da representacao dos centros da vida politica em torno da eleicdo e da autoridade,
mas a representagaio também no sentido bem conhecido “dos instrumentos que
representam as coisas de que falamos”. Assim, a questio da democracia de que fala
Latour nao é apenas saber se nds votamos ou nao, se estamos ou nao autorizados pelas
pessoas que nos elegeram. Isto é o que se manifesta como a primeira parte da

representacao, mas também a de saber como e quando se fala do milho transgénico, essa

I35A simetria aceita e introduz na compreensio do pesquisador as mais distintas varidveis, busca a
relativizagdo dos olhares, dos saberes e das praticas, procura fugir dos juizos moralizantes e de valoragao
que a modernidade, mesmo em crise para Latour, inflige a seus constituintes, sejam humanos ou objetos,
ou melhor, nao-humanos e humanos.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

143



“coisa” ¢ representada, desta vez no interior do recinto. Por isso, a “democracia das
coisas” quer dizer, justamente, o duplo interesse pelos dois sistemas de representa¢io:
representacao dos humanos que falam das coisas, e representacao das coisas de que os
humanos falam, em seus recintos (LATOUR, 2004, p. 408-409).

Segundo Latour, trata-se de uma questdo extremamente simples, mas que a
filosofia politica nao abordou, pois ela fez uma separacao completa entre, de um lado, as
coisas que sao representadas pelos cientistas, mas fora do procedimento politico, ¢ a
representacao dos humanos. Nesse sentido, 0 mesmo autor propde uma filosofia politica
para as associagoes de humanos e nao humanos, considerando que a ecologia sempre
esteve no centro da politica, mas nem sempre no centro da filosofia politica. Latour
destaca que a filosofia politica se encontra face a face com a obrigacdo de internalizar o
ambiente que ela, até aqui, considerava como outro mundo, uma vez que durante alguns
séculos definiu a politica como um problema de representacio somente dos humanos.
Desse modo, propoe que a filosofia politica deve absorver de novo as coisas que estavam
antes nas maos exclusivas dos experss cientificos.

Registra ainda que tudo se passa como se nos fosse necessario definir uma
metafisica comum aos humanos e aos nao-humanos, uma vez que rejeitamos a distingao
entre natureza e sociedade, pois impunha justamente uma metafisica particular, fora de
todo procedimento publico (LATOUR, 2004, p.118). Do mesmo modo, propoe uma
nova ciéncia da totalidade em oposicao a ciéncia cartesiana redutiva. Esta ciéncia da
totalidade consiste em definir uma metaciéncia, ciéncia da complexidade, ciéncia dos
processus capaz de abarcar a complexidade dos viventes (LATOUR, 2004, p.95;96).

Enfim, a ciéncia moderna, que havia sido instituida para lidar com a natureza em
estado objetivo ¢, com a crise ambiental, convocada para o debate politico sobre objetos
confusos, dotados da capacidade de afetar o rumo de toda Humanidade. O que torna a
crise ambiental responsavel pela ampliagao das relagdes entre ciéncia e sociedade, é o seu
carater de crise de objetividade. Diante disso, impoe-se mais fortemente a necessidade de
participagao da sociedade nas decisGes que envolvam politica e ciéncia. Latour (2004,
p.88) define a politica como a “composi¢io progressiva de um mundo comum a
compartilhar”, que no seu entendimento o denomina coletivo. Se para o autor, o coletivo
¢ aquilo que colhe entidades humanas e nido humanas; é o espaco comum por onde a
politica e as ciéncias e técnicas se misturam na tentativa de responder aos desafios do
hibrido, como um conjunto de coisas relacionadas entre si, nada mais coerente que a

politica renasga e se realize através desse composto hibrido de natureza e homens.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

144



4 - Consideragies finais

Arendt, ao analisar a “Condi¢ao Humana”, observa que a existéncia humana seria
impossivel sem coisas, e estas seriam um amontoado de artigos desconectados, um nao
mundo, se nao fossem os condicionantes da existéncia humana. Isto nao quer dizer,
como registra a autora, que o homem tenha uma natureza ou esséncia no mesmo sentido
em que as outras coisas tém, e sim que os dois se complementam (ARENDT, 2010, p.
11, 12). Ainda para a autora, a vida humana, na medida em que esta ativamente
empenhada em fazer algo, esta sempre enraizada em um mundo de homens ou de coisas

feitas pelos homens, assim:

As coisas e os homens constituem o ambiente de cada uma das
atividades humanas, que nio teriam sentido sem tal localizacdo; e, no
entanto, esse ambiente, o0 mundo no qual nascemos nao existiria sem a
atividade humana que o produziu, como no caso das coisas fabricadas; que
dele cuida, como no caso das terras de cultivo; ou que estabeleceu por meio

da organizagao, como no caso do corpo politico (ARENDT, 2010, p. 206).

Embora Arendt nao tenha tratado da questdo entre politica e natureza
especificamente, seu entendimento sobre a conexao existente entre homens e coisas nos
permite compreender que o caminho da agio politica que contemple a natureza deve
passar pela associagao entre humanos e coisas no debate publico.

Em sentido semelhante, Latour também defende em uma entrevista concedida a

revista Mana, em 2004, a seguinte afirmativa:

A politica sempre foi, de fato, uma politica das coisas. A questao foi
sempre construir cidades, definir fronteiras e paisagens. Foi a filosofia
politica que inventou, em meados do século XVII, uma teoria da
representacao unicamente do mundo social humano, ao colocar a economia
e as ciéncias do outro lado. Isso significa que, do ponto de vista da atividade
que chamamos politica, sempre se tratou de questdes — Zsszes, como dizem
os ingleses —, que sdo preocupagdes nao simplesmente materiais, mas

preocupagdes em relagdao a bens e coisas (LATOUR, 2004, p.408).

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

145



Vé-se que, no lugar de uma ciéncia dos objetos e de uma politica de sujeitos,
deverfamos dispor de uma ecologia politica de humanos e nao-humanos. Para o autor,
esta interagao nao é somente desejavel, mas necessaria. E ela quem vai permitir preencher
o coletivo de seres dotados de vontade, de liberdade, de palavra e de existéncia reais
(LATOUR, 2004, p.120). A relevancia politica dessa forma de compreender o mundo
demonstra a importancia de levar em conta a diversidade de entidades a agir no mundo,
a0 mesmo tempo em que fornece um repertorio capaz de propor a criagao de associagoes
entre novas entidades. Possibilita propor associacdes melhores do que as disponiveis até
o momento. Criar uma nova descricio do mundo ¢é, a0 mesmo tempo, proporcionar
novas formas de associacdes e acao no mundo.

Diante do contexto de crise ambiental que atualmente nos defrontamos, duas
atitudes sao possiveis, como o proprio Latour esclarece: esperar que um suplemento de
ciéncias possa por fim as incertezas; ou, considerar a incerteza como o ingrediente
inevitavel das crises ecolégicas. A segunda atitude tem a vantagem de substituir o
indiscutivel pelo discutivel, e de unir duas noc¢bes de ciéncia, a da objetiva e a da
controvérsia. Diante das ideias aqui analisadas, percebemos com Latour que a relacdo
entre homem e as coisas do mundo deve ser pensada como possibilidade de uma politica
a reconstruir diante das controvérsias do mundo moderno.

Assim como Latour defende a associacao de humanos e nio-humanos em um
mundo comum, Arendt também sustenta que, no ponto central da politica, esteja sempre
a preocupag¢ao com o mundo e ndo com o homem apenas. Para a filésofa, modifica-se o
mundo tdo pouco, modificando-se apenas os homens dele. Pois o mundo e as coisas do
mundo em cujo centro se realiza os assuntos humanos nio sio a expressao da natureza
humana, mas sim o resultado de algo que os homens possam produzir: que eles mesmos
nao sio, ou seja, coisas, € que Os pretensos ambitos espirituais ou intelectuais sé se tornam
realidades duradouras para eles, nas quais se podem mover, desde que existam
objetivados enquanto mundo real. Para a autora “os homens agem nesse mundo real e
sao condicionados por ele e exatamente por esse condicionamento toda catastrofe
ocorrida e ocorrente nesse mundo é nele refletida”. Isto esta relacionado ao fato de que
em toda parte em que os homens se agrupam, seja na vida privada, social ou na vida
publica, surge um espago que os redne e a0 mesmo tempo separa uns dos outros. Cada
um desses espagos tem sua propria estrutura que se transforma com a mudanga dos
tempos e que se manifesta na vida privada em costumes; na social, em convengdes e na

publica em leis, constitui¢Ges, estatutos e coisas semelhantes. Arendt afirma que “sempre
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que os homens se juntam, move-se o mundo entre eles, e nesse interespago ocorrem € se
fazem todos os assuntos humanos” (ARENDT, p.36, 2007).

A proposta de uma ética do debate publico em torno de um mundo de relagao
comum e associa¢ao de coletivos propostos respectivamente pelos dois principais autores
que fundamentaram a andlise deste artigo, ou seja, Hannah Arendt e Bruno Latour
permitem pensar a possibilidade de estender este debate a natureza como objeto de

identidade entre os homens, separada pelo projeto da modernidade.
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Abstract

The central purpose of this chapter is to provide an overview of the relationship
between ethics and nonhuman animals. That is, in what way ethics has been understanding
and incorporating nonhuman animals as participants in our moral community. To that end,
I present how some of the different ethical perspectives concur to offer a more adequate
response to the question of how we should include nonhuman animals in morality. The
theoretical contributions offered by Peter Singer (utilitarianism), Tom Regan (law), Karen
Warren (care) Martha Nussbaum (capabilities) and Maria Clara Dias (functionings) are called
for the construction of this panorama and to the development of this debate.
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Introduction

Narratives that subordinate and, to a certain extent, justify the domination of
nonhuman animals and nature in face of the unique and exclusive interests of human

beings are easily found throughout the history of philosophy. The most varied discourses
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constructed and hierarchically determined the place each should occupy in the world."*
In this way, the Judeo-Christian tradition, aligned with the Stoic teachings that defend
that the capacity of reasoning was the sole source of the dignity of the natural being,
determined and restricted the core of morality to the realm of human beings."”’ That is,
who should dominate and who should be dominated. Facing such a naturalized discourse
over time makes animal ethics one of the burning debates of the day.

In 1971, the collection Men, Animals and Morals, edited by Stanley Godlovitch,
Roslind Godlovitch and John Harris was released.”™ In spite of its almost inexpressive
receptivity, on April 5, 1973 the Australian philosopher Peter Singer published in the New
York Review of Books™ a review of the work in question, under the provocative title:
Apnimal Liberation. In 1975, Singer'* publishes a book with the same title, addressing the
animal issue in the light of a utilitarian perspective focused on the equal interests of
sentient beings, that is, beings with the capacity to experience pain and pleasure. The
introduction of the debate proposed by Singer in Animal Liberation makes the 1970s the
cradle of contemporary animalist discussions.

In the 1980s, Tom Regan'*! publishes The Case of Animals Rights. From a different
perspective of Singer, Regan bets on the understanding of the nonhuman animal as the
subject of a life and, consequently, subject of right. To this end, it approaches the struggle
of human rights with that of animal rights, claiming to deal with inseparable moral
projects.

The following decades to date have been marked by innumerable discussions
about animalistic ethics. Among them, Karen Watren'** proposes to think of the animal
issue in the light of an ecofeminism focused on care. According to this current, it

becomes essential to incorporate gender asymmetries into the ecological (animalistic)

136 The belief in the supremacy and dominion of the human over animals and the natural world as a whole
can also be observed in several biblical passages. One of them exemplifies this idea: "All the animals of the
earth will fear and respect you: the birds of the sky, the reptiles of the ground and the fish of the sea are in
your power. Everything that lives and moves will serve as food for you. And I give you all, as I have already
given you the vegetables. "(GENESIS, IX, 2-3) BIBLE. Portuguese. Biblia Sagrada. Translaton by Ivo
Storniolo and Euclides Martins Balancin. Sio Paulo: PAULUS, 1990. Edi¢io Pastoral.

137 Jews and Stoics defend situations in which we have negative duties to animals. That is, duty not to abuse
or mistreat them. However, in both, nonhuman animals are not incorporated into the moral community.
133 GODLOVITCH, S.; GODLOVITCH, R.; HARRIS, J. Men, animals and morals. New York: Taplinger
Pub Co, 1971.

139 SINGER, P. Available at: <http://www.nybooks.com/atticles/1973/04/05/animal-liberation/>.
Accessed on: 26 Jul. 2017.

140 SINGER, P. Libertacio animal. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2010.

141 REGAN, T. The case of animal rights. Berkeley, LA: University of California Press, 2004.

142 WARREN, K. Ecofeminist philosophy. A western perspective on what it is and why it matters. New
York: Rowman & Littlefield Publishers, 2000.
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debate, since it would be possible to identify that an androcentric bias would cross a good
part of the philosophical tradition. Warren's approach in Ecofeminist philosophy aims to
defend a universalistic character of care while proclaiming for a contextual moral
vegetarianism, as opposed to the abstract prescriptions, according to Warren, identified
in the theories of Singer and Regan.

Martha Nussbaum'* advocates the capability approach as the way to address
nonhuman animal issues. According to Nussbaum, the purpose of her proposal is "to
map the political principles governing the relationship between humans and animals"'**.
Therefore, Nussbaum intends to make the focus on capacities to be able to offer a way
out of the paths offered by Singer and Regan, while at the same time trying to avoid being
held hostage to compassion and to the instrumentalization of nonhuman life.'*

Maria Clara Dias'* "'bets on the inclusion of nonhuman animals in light of the
functionings approach. Dias endorses part of the approach offered by Singer, but refuses
that members of the moral community are restricted to sentient beings. The author does
not appeal to the idea of a subject of a life, like Regan, not even to the capabilities,
according to Nussbaum, but in a philosophical strategy focused on the functionings
themselves in opposition to the other perspectives presented previously.

From the presentation of these different approaches, we seek the construction of

a space of plural dialogue, evidencing that the issue of nonhuman animals is one of the

most paradigmatic debates of contemporary Bioethics.

1. Peter Singer and Utilitarianism

The proposal put forward by Peter Singer, which consists of the definition of
who are "our own" and therefore of whom belongs to our moral circle, inserts itself, as
already announced, in a utilitarian tradition. In general, for this tradition, it is the principle
of utility that underlies the adopted ethical perspective. The term utility in this sense
designates that property existing in anything, property by virtue of which the object tends
to produce or provide benefit, advantage, good or happiness, or to prevent harm, evil or

unhappiness from happening to the part whose interest is at stake. If this part is the

143 NUSSBAUM, M. Fronteiras da justica. Deficiéncias, nacionalidade, pertencimento a espécie. Sdo Paulo:
WMF Martins Fontes, 2013.

144 Ibidem, p. 431.

14> Ibidem, p. 432.

146 DIAS, M. C. Perspectiva dos funcionamentos. Rio de Janeiro: Pitilampo, 2015.

147 Idem. Ensaios sobre a moralidade. Rio de Janeiro: Pirilampo, 2015.
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community in general, it will be about community happiness, whereas, in the case of a
particular individual, the happiness of the individual will be at stake.'** This idea, however,
is refined by John Stuart Mill,'” who seeks to reform Bentham's utilitatian morality by
refusing the maximization or quantification of welfare resulting from the calculation of
pleasures and by investing in the qualitative aspect of the constituent elements of
happiness. According to Mill:"" The doctrine that accepts utility or the principle of
greater happiness as a moral foundation holds that actions are right to the extent that
they tend to promote happiness and are wrong when they tend to produce the opposite
of happiness. By happiness is meant pleasure and absence of pain, through unhappiness,
pain and deprivation of pleasure.

In a way, the classical utilitarianism of Bentham and Mill shares the idea that
welfare considerations provide reasons for action and, in assessing the strengths of these
reasons, the welfare of all that are concerned should be impartially considered. In order
to refine and innovate the utilitarian thesis, Singer improves not only the thesis of the
classical utilitarians, but deconstructs the arguments of his greatest critic, John Rawls. For
this, Singer criticizes the basis of equality underlined by Rawls and, more precisely, the
concept of moral personality.

Since John Rawls"" himself admits that the capacity for moral personality is not
strict, Singer points to the fact that if moral personality is related to the sense of justice
that each member of the moral community must possess, then there will be a gradation
of the sense of justice in these moral personalities. Moreover, if the minimum to identify
the basis of equality needs a line that demarcates who has or does not have the sense of
justice, we must point out that it is an exclusionary project that will leave out a series of
human beings that will never reach the minimum level of this sense, such as individuals
who, depending on the problems and/or disabilities they may have, will never reach the
so-called moral personality defended by Rawls, thus rejecting the Rawlsian project, Singer
seeks to analyze which minimal would that be so that we could determine who is part of

this group which we call "our community".

1.1 The Two Levels of Morality: Unmasking Speciesism

148 BENTHAM, J. Uma introdugao aos principios da moral e legislagio. 2. ed. Sdo Paulo: Brasil Cultural, 1979. p.
4.

149 MILL, S. A lberdade/ ntilitarismo. Sio Paulo: Martins Fontes, 2000.

150 Ibidem, p. 30.

15V RAWLS, J. Justica e democracia. Sao Paulo: Martins Fontes, 2002.
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Singer joins Richard Hare'> who, in relation to the calculation of personal choice,
distinguishes two levels of morality. The first level of morality is associated with moral
intuitions, judgments we make in our daily lives, the result of a series of social relations
and rules that we endorse without reflecting on them. In a way, these are the choices that
we end up making as the result of our involvement, our personal interests and contextual
pressures. For Hare, it is an orientation that, although we cannot escape it, has the
purpose of making some situations more pragmatic and less reflective. However, there
would be a second dimension of morality, where the critical level would reside. At this
second level, we would be able to form a more reasoned thinking about which principles
we should endorse as a guide to our daily lives, our actions, and so on.

From this two-dimensional idea of morality, Singer presents the principle of
impartiality with the purpose of defending its universalization. This proposal seeks to put
in check what, for Singer, we could name arbitrary (or particularistic) criteria to justify
our moral actions based on the criteria of proximity/distance and, of course, belonging
to a human/nonhuman species. Singet's goal is to denounce and condemn, among other

things, what animalistic ethical literature calls speciesism.'’

The Principle of Equal Consideration of Interests in Singer's Thesis and Its Limits

The principle of equal consideration of interests advocated by Singer signals that
in our moral deliberations we should attach the same weight to the similar interests of all
those affected by our actions. In this way, an interest is an interest, regardless of who it
belongs to, human or nonhuman. In short, it is a question of arguing that interests should
be considered equally. But how is this equality guaranteed?

The principle of equal consideration of interests does not mean treating everyone
equally. Singer warns us that equal consideration of interests is a minimum principle of
equality in the sense that it does not impose equal treatment. It is worth noting that in
Singer's view, not even rejection of speciesism would imply assuming that all lives are

equal in value.'™*

152 HARE, R.M. Moral thinking: its levels, method and point. Oxford: Oxford University Press, 1981.

153 According to Singer, speciesism is the bias or biased attitude of one in favor of the interests of members
of their own kind and against those of others.Cf. SINGER, P. Libertacio animal. Sao Paulo: WMF Martins
Fontes, 2010. p. 8.

154 SINGER, P. Libertagio animal. Sao Paulo: WMF Martins Fontes, 2010. p. 32.
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It is necessary to observe some controversies that are frequently highlighted in
Singer's thesis. First, considering that the author seeks to defend a moral perspective that
is not restricted to conventional contractualist models that aim to privilege rationality as
the determining criterion of those who are part of our circle of morality, the interests of
other beings would enter into the field: the interest of all sentient beings. Singer makes a
distinction between what would be basic and complex interests. And it is from this
distinction that the hierarchy of interests comes to enter into his theory, as some of his
opponents point out, as it is the case of Gary Francione.

This hierarchy is evident in Awzmal Liberation, and is rescued by the author in The
Life of Animals, by J. M. Coetzee." In this work, Singer'>* becomes a character of his own
narrative, as he describes a supposed conversation with his daughter, Naomi. The central
topic of this dialogue is above all the way in which Singer himself understands animal
issues and how his way of staying hostage of a kind of hierarchy over life types ends up
impacting the character of a fictional dialogue that he, the father, establishes with his
daughter.

In the dialogue, Naomi confided to her father that she had the anguish of
knowing who Singer would save if by chance the house where they lived caught fire when
she was still a child: she or the dog, Max. Naomi's question goes to the core of the
hierarchy of Singet's interests. Since a child does not have complex abilities, such as self-
understanding, notion of future or past, and Max, the dog, already possessed some
abilities hierarchically superior to hers, she feared that the father's response was for the
salvation of Max. The truth is that we readers also expected the same answer. However,
Singer claims he would save his daughter, Naomi. The author bases his answer on the

basis of a supposed question to Max:

Sorry, Max, you were going to have to defend yourself. You know,
even as a child, Naomi was able to wonder if I would save you or her. You
never thought of that, did you? And Naomi was always talking about how
she would be when she grew up. I'm sure you've never thought about what

you're going to do next summer, not even next week."”’

155 COETZEE, J. M. A vida dos animais. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2012.
156 SINGER, P. Peter Singer. In:. A vida dos animais. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2012. p. 102-110.
157 Ibidem, p. 105.
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Although Singer tries to answer his daughter without calling into question his

own theory, Naomi insists:

Is not this speciesism? What you are saying is not that these
characteristics — self-consciousness, planning the future, and so on. — are
those that humans have, and are therefore more valuable than any
characteristic of animals? Max has a better nose than mine. Why is this not

an objective reason to save him and not me?"®

Singer provokes his daughter in order to demonstrate that the ethical question
would not be around life in itself. Consequently, his perspective would not lead him to
understand death as an evil in itself. The central issue for the author lies in the death
associated with pain. And this perhaps is, in fact, the most central point of the divergence
between Singer's utilitarian perspective and Regan's proposal for animal law. Tom Regan,
like the philosopher Ursula Wolf and other philosophers based on the Kantian theory,
direct a critique to the utilitarianism of preferences of Singer, identifying that such an
approach would not defend that the lives have value in themselves. Regan and Wolf are
examples of philosophers who somehow try to use Kant's rights theory not only to
question Singer, but to rethink how the rights approach would provide a way for building
a broader view of the moral community (beyond the criterion of rationality) that is, at the

same time, associated with the defense of the subject of a life.

2. Tom Regan, Human and Nonbuman Rights

Regan's central proposal'™ is to argue that all human beings have inherent value
and the right to be treated with respect because they are "subjects of a life." That is,
according to the author, they are the subjects of a life for being aware, a unified
psychological identity and an experience of welfare that can do them better or worse:
they are beings that have value beyond their utility for others and, therefore, deserve

respectful treatment. His proposal can be summarized as follows:

158 Ibidem, p. 105.
159 REGAN, T. The case for animal rights. Berkeley, LA: University of California Press, 1983.
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Regan considers that the fundamental error in the relationship
between human and nonhuman animals is that the latter are treated by the
former as mere "things", "resources" usable for the satisfaction of human
interests — thus creating a system of exploitation that does not find moral
support. According to Regan, some animals have a psychological complexity
that makes them subjects of a life; therefore, have inherent value and have
as much right to be treated with respect as non-paradigmatic humans. Since
these non-paradigmatic human beings are part of the moral community,
similar moral status must be attributed to animals with similar psychological

capacities, which also become involved in moral relations.'”

Regan's attempt is therefore to combine the idea of human rights with the defense
of animal rights, a situation in which it is impossible to ground the first without resorting
to the second. Parallel to this, the author points out as an error — a morally questionable
limitation — to take the criterion of sentience, defended by Singer, as founding for the
expansion of our moral circle. According to Regan, just as traditional moral philosophy
defined the scope of morality, leaving out the vast majority of beings endowed with
sensitivity and consciousness, the utilitarian perspective here represented by Peter Singer
would leave out of the moral consideration all the living beings destitute of sentience.
Such beings would be to Regan, nevertheless, subjects of a life and therefore part of our
circle of moral obligations. For this reason, Regan admits that the moral community
would consist of beings endowed with reason, beings endowed with conscience and

beings devoid of reason and sentience.

2.1 The Idea of Inberent 1 alue in Tom Regan

Regan secks to establish his defense in the conception of inherent value in relation
to establishing a critique of Singer's utilitarianism. According to the author, Singer
defends an aggregative theory, in which the sum of satisfaction and frustration of
different individuals would be associated with the consequences of all involved. For him,
Singer would place moral value in the interests of the individual and not in the interested
subjects. That would mean that under certain circumstances Singer would accept that the

inherent values of some beings could be morally suppressed or sacrificed in the name of

160 Op. Cit., p. 71.
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maximizing the happiness or welfare of a majority. For Regan, it is critical that a theory
of animal rights establishes as a criterion the idea that no being of inherent value can be
used as a means to an end.

To be the subject of a life would be precisely the criterion that, in Regan's view,
would approximate the struggle of human rights to animal rights. Thus, all those who
have inherent value possess it equally, whether human or not. Thus, Regan argues that if
we are correct in asserting that all subjects of a life have inherent value in the same
measure we conclude that everyone should be treated in the same way. Therefore, we
should also assign basic moral rights to animals.'"'

Having established these criteria, Regan believes that we have sufficient reasons
to give up the utilitarianism of preferences. Once the inherent value is assumed we would
no longer accept that the life of one being could be in the service of the interests of
another being or other beings, nor would one life be subject to the preferences of
another. Therefore, the subjects of a life would be understood, within this perspective,
as ends in themselves, moving away the component of utility established and assumed in

Singer's theses.

3. Karen Warren and Ecofeminisms

By Highlighting the differences between Singer's and Regan's theories, Warren
constructs her perception of both authors from their similarities. For the author, both
Singer and Regan would be framed in a reformist conception of ethics, which, according
to her, can bring important limitations that need to be problematized. According to
Warren, the appeal for rationalism found in both Singer and Regan, aimed at building
ethical perspectives that include nonhuman animals in the moral circle, is the same one
used to reject them. Therefore, one should consider the focus given exclusively to reason.
What does she carry? For the author, as for other ecofeminists (Josephine Donovan,
Carol Adams, and Lori Gruen),'” to think to what extent feelings and emotions are

pushed aside by the utilitarian perspectives and rights applied to animals need to be

161 Ibidem, p. 71.

162 Here it is worth noting that Warren does not adopt (or reject) the same ecofeminist perspective of
Adams, Donovan, and Gruen. Warren's proposal aims to adopt cate as a process and not the ethics of
care. For Warren, assuming an ethic of care as a feminist proposition may run the risk of incorporating a
material or value dualism. For Warren, however, it is necessary to incorporate the feminist denunciations
that demonstrate that a principled ethic does not always aid in a morally correct decision. Given this fact,
the search for inclusion of care becomes paramount in her work.
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deconstructed from a gender perspective, denouncing the androcentrism of the
philosophical tradition that thought and forged ethics.

And why have feelings and the role of emotions been removed from the ethical
scene? The question raised from different ecofeminist currents seeks to establish a
relation between the subjugation of nature, animals and women in the scenario of
philosophy. This relationship is established by Warren under a conceptual bias that aims
to highlight the virtual exclusion of women from the intellectual scenario.'®

To Warren, thinking and constructing an ecofeminist proposal means
questioning the systems of domination that operate to limit the freedoms of beings.
Questioning the bases of systems would be a critical reflection on the structures and
institutions that underpin the way we see and locate the "other." Within this territory, the
woman was designed as a not totally rational being, moved mainly by the subjective
character of her passions that jeopardized her choices and deliberations, that is, her
potential as a thinking being. In this way, man would be the only one capable of
performing a reflexive, critical process about the world. Parallel to this, images have long
shown the attempt to "animalize women" and, on the other hand, a kind of "feminization
and sexualization of animals".'**

The relationship between women and nonhuman animals would therefore arise
from the oppression they both suffer, whether physical or psychological. This process
would be triggered by the social imaginary that naturalizes the practices of domination,
reproduction, institutionalization of violence and maintenance of a society where the
subject is the man — white, European, cisgender, heterosexual — while the others are
signified by him through language . In this way, as Beauvoir'® says, the subject (man) and
the world around him come to be defined according to his narrative: the others are the
others by the one defining himself as 1.

The non-fragmented understanding of a worldview, in which the strongest
oppresses the weakest in the most different contexts, would invite us to denaturalize
these practices, constituting what Carol Adams'® conceptualized as an "absent referent."
This concept would be responsible for bringing to the language the role of demystifying

the way the "other" was meant in reference to the "I". Language, therefore, would assume

163 ROSENDO, D. Sensivel ao cnidade: uma perspectiva ética ecofeminista. Curitiba: Prismas, 2015. p. 91.
164 ADAMS, C. A politica sexnal da carne: a relagio entre carnivorismo e a dominancia masculina. Sdo Paulo:
Alaude, 2012.

165 BEAUVOIR, S. Le Deuxciéme Sexe. Paris: Gallimard, 1949.

166 ADAMS, C. Op. cit.
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the fundamental point, since it would have the power to deconstruct the literal sense of
women's subjugation and care as a woman's practice. More than that, the concept of
absent referent could lead us to a questioning about the heterosexist order that dominates
the social imaginary as a whole and that, to some extent, structured the way all
relationships are established, not to mention the discourse on biology and ecology
strongly compromised and impregnated by narratives that aim at the normalization of
certain practices from a conception of nature.

The absent referent in this sense allows us to identify the process by which we
pass when we become the "other" of a supposed "I". The absent referent as a concept-
complaint would make it possible to note that the option for an ethics that removes care
would necessarily erase from the scenario the female subjects who participate in the moral
community. In this way, women are animalized and feminized, reduced to the potential
of the body exposed to consumption dominated by the masculinist imaginary, nature as
a scenario of exploitation of natural resources and nonhuman animals, in the condition
of things, were and are still fragmented by the speeches and everyday habits. Carol
Adams, on this point, draws attention to the way we relate to our plate of food in a way
that is totally foreign to the ethical discourse we intend to apply in other spheres of life.
We fragment our own practices in the name of violence that we do not want to
problematize; a supposed "ethics" dominated by narcissistic, individualistic, masculinist
and capitalist interests, evidently associated with the discourse of scientific knowledge,

above all, of nutritional territory.

3.1 Between Justice and Care: In Search Of a Contexctual Moral 1 egetarianism

Within the ecofeminist debate, we find a strong debate between ethics based on
fairness (impartiality) or care (bias). Usually the ecofeminist perspectives end up
committing themselves to the ethics of care for the moral grounding of their approach.
In this way, they incorporate into their basis the problematization of the supposed
impartial and disinterested subject of justice against the bonds that, according to Warren,
end up determining values (associative duties) that emerge from an ethics sensitive to
care. Warren,'*’ despite not adopting the ethics of care, develops, from it the criticisms

she recognizes as necessary to the perspectives focused on justice.

167 WARREN, K. Ecofeminist philosophy. A western perspective on what it is and why it matters. New York:
Rowman & Littlefield Publishers, 2000..
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Warren presents more specifically six criticisms:

1) It is based on a misconception of the "I" as an atomistic individual , rather
than beings in relation to one another;

2) It preserves a misconceived or limited concept of morality as
fundamentally a matter of absolute and universal rights, rules and principles;

3) It supposes that the resolution of moral conflicts is always relative to the
judgments, competition of interests, rights or rules of independent moral agents in a
hierarchical, adversarial, winner-loser mode;

4) It fails to evaluate to what extent other values, particularly values of care,
enter into the actual decision-making of women (and others) faced with genuinely
ambiguous moral situations;

5) It misrepresents morality as unambiguous, simplified, and abstract, when,
for most of us, it is ambiguous, complex, and concrete;

0) Its methodology tends to reproduce the status quo, consolidating existing
power and authority relations through the methodological concealment of these

relations.'®®

From these criticisms, Warren intends to defend that care need not necessarily be
a separate ethics, but constitutive of an ethics that aims to carry contextualized
universalist pretensions — a fundamental element of her proposal. After all, universality
resides in particularity.'® In this sense, an ethics sensitive to care would mean affirming
the need to understand that the practice of care would be an ability of a moral agent.'”
Hence, Warren does not fit the criticism that are commonly aimed at ecofeminism aligned
with the ethics of care. It is a critique that questions the extent to which ecofeminism
based on an ethic of care would not endorse some essentialist gender presuppositions by
relating care directly to women, a project of defending a specific moral psychology to the
feminine universe. Warren does not follow this path, and therefore such criticism does
not fall on her.

Warren also rejects the idea that ethics focused on nonhuman animals should

project a universal moral commitment to vegetarianism. For her, it is necessary to identify

168 Ibidem, p. 106-107.
169 ROSENDO, D. Sensivel ao cnidade: uma perspectiva ética ecofeminista. Curitiba: Prismas, 2015.
170 Thidem.
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that, in certain contexts, the use of nonhuman animals for feeding purposes escapes the
preponderant logic of domination in Western societies — as shown by Carol Adams."”" In
addition, the author proposes that we consider situations of human communities that,
given the geography in which they are situated, have no alternative or choice about the
type of diet that they can or should adopt. In other cases, such as the Sioux tribes, humans
are hunters, but they are also hunted. That is, they are eaters and also food. It is therefore
important for Warren to think that the logic of the domination of the other occurs in
specific situations where and when all that is edible as flesh is ontologized. At this point,
it is possible to say that Warren approaches the proposal of an intersectional
vegetarianism, as we can locate in the perspectives defended by Matthew Cole and Karen
Morgan. However, it must be acknowledged that Warren does not elaborate further on
the use of nonhuman animals in other fields, such as use for tesearch, entertainment,
clothing, and so on.

Anyhow, Warren's ecofeminist contribution seeks to problematize the approach
taken by an ethical conception of principles (Singer and Regan), and ends up questioning
the limits of an ethics of care. For Warren, ecofeminist ethics should not break
dramatically with principled ethics, but rather resurrect the values that feminists point to
the ethic of care for a broader ethics that should be pursued in concrete cases. Thus, we

would be able to adopt moral attitudes towards other human and nonhuman beings.

4. Nussbaum and the Focus on Capabilities’”

Martha Nussbaum,'” aligned with the basic principles of Aristotelian ethics,

understands that

[...] the capabilities approach provides a better theoretical guide than
other approaches to the issue of animal rights. For it recognizes a wide
number of types of animal dignity and the corresponding needs for its
flourishing. And because it is attentive to the variety of activities and goals

that the various types of creatures pursue, the focus is capable of producing

TV ADAMS, C. A politica sexnal da carne: a relagio entre carnivorismo e a dominancia masculina. Sdo Paulo:
Alaude, 2012.

172 In this section, we will use the term "animals
terminology used by the Portuguese version of the work of Martha Nussbaum.

IBNUSSBAUM, M. Fronteiras da justi¢a. Deficiéncias, nacionalidade, pertencimento a espécie. Sao Paulo:
WMTF Martins Fontes, 2013. p. 401-402.

" to speak of " nonhuman animals" because it is the
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standards of justice among species that are subtle yet demanding, involving
fundamental rights for creatures of different kinds.

4 incorporates the critique of social

To defend her perspective, Nussbaum'’
contract theories, now applied to the case of nonhuman animals. According to the
author, because they are strongly committed to the classical notion of rationality as the
premise of who can or can not participate in the contract, these theories would fail to
recognize the intelligence of many animals. In addition, it would restrict the contract only
to the primary and not derived from a theory of justice subjects.'”

On the wutilitarian perspective, Nussbaum recognizes that among all
contemporary ethical perspectives, the most contemporary version of utilitarianism has
undoubtedly contributed to the recognition of animal suffering as evil.'”® It was,
according to the author, the ethical perspective that has been trying the most to broaden
our conception of moral circle, in order to include nonhuman animals as participants in
ethics. The author even points out that, at first, the utilitarianism of preferences
advocated by Singer offers satisfactory answers to our most basic moral intuitions, since
it seems reasonable to accept that unjustly inflicted pain should be the central object of

our ethical concerns. However, Nussbaum'”" points out that this perspective has some

problems:

[...] the ambiguity of the very notion of preference; the existence of
preferences shaped by ignorance, ambition and fear; even worse, the
existence of "adaptive preferences" that simply adapt to the low level of
quality of life that the person ended up being led to expect for themselves

over time.

Moreover, Nussbaum draws attention to the fact that the evaluation and
comparison of utility when we turn to animals becomes very problematic. Therefore,
trying to understand the preferences of animals would carry obscurity, fragility, and

difficulty.

174 Tbidem.

175 Even though it is in this way, Nussbaum also recognizes that the focus on capabilities is a close ally to
contractualist perspectives.Cf. NUSSBAUM, M. Fronteiras da justica. Deficiéncias, nacionalidade,
pertencimento a espécie. Sao Paulo: WMF Martins Fontes, 2013. p. 415

176 Thidem.

177 Ibidem, p. 420.
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The author takes up the ideas of Aristotle in Parts of Animals.'”* For her, the
scientific spirit recognized by Aristotle before other animals would not only lead us to
admire these complex organisms, but also to the idea that it is good for these organisms
to persist and flourish according to the kind of things they are."” From this idea,
Nussbaum argues that we humans would have specific moral obligations towards
nonhuman animals. These obligations would be related to the promotion of welfare and

the dignity of the individual creature.'” The author says:

The focus on capabilities attaches no importance to high numbers as
such; their focus is on the welfare of existing creatures and the damage done
to them when their powers are harmed. Of course, creatures can not flourish
in isolation, and thus, for animals as for humans, the existence of appropriate
groups and communities is an important part of the flourishing of

individuals.'®!

4.1 Positive and Negative Duties: Capabilities and Overlapping Consensus

The ethics focused on the capabilities elaborates a general critique to the moral
notions that distinguish positive and negative duties and that, with that, only incorporate
the first ones. In other words, it questions the reason why we traditionally believe that it
is morally wrong to kill someone, but we do not tend to recognize the same moral weight
by letting someone die. For Nussbaum, in the case of animals, there is no room for stricto
sensy distinguishing between positive/negative. If on the one hand we have an obligation
not to inflict any inappropriate treatment on the animals, we should also endorse positive
practices aimed at flourishing. Of course, the positive duty here translated as human
intervention must accompany an exercise that does not anthropomorphize animal life.
Here is evident the concern for animals that live directly with humans. However, it is
possible and necessary to think about how human attitudes also interfere with the lives
of animals in their natural habitats. Although Nussbaum does not touch on this point,
we could think here of how humans have been influencing the way of organization and

quality of life of nonhuman beings from the anthropogenic character of climate change.

178 ARISTOTELES. Partes dos Animais. Porto: INCM - Imprensa Nacional Casa da Moeda, 1999.
179 Ibidem, p. 428.
180 Ibidem, p. 438.
181 Ibidem, p. 438.
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If animals are part of our moral community, there would be no frontier that would allow
us to deny our responsibilities to these nonhuman animals, whether near or far from us.

Nussbaum assumes that the focus on capabilities ends up being a form of political
liberalism, relying on the idea of overlapping consensus advocated by John Rawls. To
this end, it highlights two confrontations: the first concerns the challenge of those who
would take part in the consensus. The second question is whether we could expect animal
rights to become the object of overlapping consensus over time.'** The author assumes
that the overlapping consensus in the case of animals would be an anthropocentric idea,
since the participating members would be beings human beings, who would defend moral
judgments, from reasonable reasonable doctrines, basing themselves on their own good
faith. It is evident that such a form of understanding would be contested and rejected by
utilitarians, such as Bentham, who understand that the reason for the adoption of a moral
attitude would be foreign to the human point of view. The reason would be animal
suffering itself.

Nussbaum ends her defense of animal ethics from the focus of capabilities as a
project that is part of the building of global justice project. For her, facing the paradigms
erected by the tradition of the frontiers of political philosophy is a challenge to which the
theory of capabilities has offered interesting answers. The animal issue would be one of
many other dilemmas assumed by its perspective, aiming at the construction of a model
of justice that values the complexity of animal lives and their struggles to flourish in

freedom.

5. M. C. Dias and the Focus on Functionings

Maria Clara Dias defends the inclusion of nonhuman animals in light of the
functionings approach (perspectiva dos funcionamentos - PF). To understand how the
author constructs her perspective applied to the animal case one must consider her
critique of the way in which the Enlightenment tradition isolated the human being from

1183

other life forms and the ecosystem in general. ™ That is, it is necessary, firstly, to

understand the criticism proposed by Maria Clara Dias, in the formulation of the PF,

182 Ibidem, p. 475.

183 The perspective of the functionings applied to the animals was developed by Fabio A G Oliveira and
Priscila Carvalho in an oral communication “Environmental and animal ethics in light of the functionings
approach”, presented during the UNESCO Chair in Bioethics 12th World Conference, BIOETHICS,
MEDICAL ETHICS & HEALTH LAW, on October 2015, Naples—Italy.
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regarding the conception of "individual self" drawn in modernity. According to the
author, this would be a caricatural conception that does not allow us to understand the
way each and every one of us is constituted. No wonder it is during the Enlightenment
that we see the human being occupy a central place in the various fields of knowledge.'™
The inferiority of nonhuman animals is also welcomed by the notions that our rationality
and capacity for self-determination should be the foundation of morality. As nonhuman
animals do not share such characteristics, such an argument is used as justification for an
instrumental and often utilitarian treatment of those. They would not be "ends in
themselves" because they do not have the capacity to self-determine, not to be rational,
nor able to assume the role of legislators. This logic is the basis that synthesizes the
support of a moral hierarchy, which promotes and reiterates the qualification of
nonhuman functional systems.

That would mean saying that the PF allows us to affirm that we are blindfolded,
if not at least we suffer from a moral blindness, because of an inheritance that forges a
false understanding about ourselves. This is because, in some sense, we think that we are
made out of nothing, that our identities are constituted preponderantly in isolation. The
notion of a self built in a totally independent way is declared to be at least innocent and
at best worthy of problematization. To assume this way of thinking, according to Dias,
greatly compromises our self-description as moral subjects and corroborates the illusion
that we can live in isolation.

It is true that her conception could be understood as another perspective, among
many, hostage of the anthropocentric premise: the defense of a human exceptionalism.
Such a defense would be the incorporation of nonhuman animals into our moral
community only when they were in some way associated with human beings and their
(in)direct interests. In this sense, Dias's defense would be quite similar to Kant's'®’
proposal in Lectures on ethics, when the philosopher assumes the existence of an ethical
relationship with nonhuman animals (in the example given by Kant, a dog) whenever it
is associated with the life of a human being, in this case the "owner of the animal". Here
we would have an answer that would not fully meet us, since it excludes the animals with

which we have no contact, maintaining a kind of "weak" anthropocentrism in effect. The

184 It is important to emphasize that, at that moment, the Enlightenment responds to theocentrism, trying
to establish the bases from which human culture, understanding, freedom, autonomy and rationality could
constitute the tools against dogmatism and interference of the legislation of faith and always presented
with political powers. In this sense, the philosophy of illustration would have left us a bonus and a burden,
namely: the valorization of reflection on the one hand and anthropocentrism on the other.

185 KANT, 1. Lectures on ethics. Indianapolis: Hackett Publishing Company, Inc., 1980.
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author, however, rejects this argument and offers an alternative. Having previously
rejected a purely abstract conception of the self, Dias points to the need for an "[..]
empirical investigation into the various existing forms of life that have been more or less
explicitly incorporated into our moral universe”.'"™ Questioning the caricatural notion of
a deterritorialized "I" and its anthropocentric vision, the philosopher intends to reject an
ingrained matrix of thought, which prevents us from understanding nonhuman animals,
the environment and even inanimate beings, as constitutive parts of who we are and of
what we project as our ideal of an accomplished or happy life.

The immediate consequence of adopting this perspective, according to Dias, is
the redirection of the focus from our moral conception of justice to the demands inherent
in the basic functioning of the various functional systems. In addition, the "I" is reinserted
into the universe that forged it: the world. Having thus expanded our moral circle to
other functional entities, we must now defend the constitution of a universalist, non-

anthropocentric, non-anthropomorphic moral community.

5.1 Basic Functionings and Nonbhuman Animals

It is possible to say that the perspective advocated by Dias directly rejects Regan’s
subject of a life. Because the focus on the functionings is not compromised or restricted
to the notion of life to determine who or what should be included as the object of
morality. While for Regan the concept of the subject of a life is itself sufficient for the
determination of what has moral status, for Dias, an ethical theory need not conceive of
life in itself as a value. The basic functions of each functional system that deserve
attention.

As for utilitarianism, a perspective based on the basic principles of diminishing
pain and maximizing pleasure as a way of guaranteeing a decent life to sentient beings,
the PT rightly questions the criterion of sentience. By leaving out a broader (systemic)
understanding of how the identities of beings are formed, Singer's utilitarianism of
preferences, for example, is incapable of including non-sentient beings and even
inanimate objects in their moral community. In addition, it remains hostage of a hierarchy
with which the PF does not agree. Unlike Singer's preference utilitarianism, the PF does

not rank human beings as morally superior by their ability to glimpse future projects.

186 DIAS, M. C. Perspectiva dos funcionamentos. Rio de Janeiro: Pirilampo, 2015. p. 21.
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After all, according to the author, our most serious moral failure would be to put

ourselves

[...] as the high point of a hierarchical scale of the beings concerned
by our moral discourse. This is a mistake which, in my view, does not even
seem to escape Singer. [...] Singer does not hesitate to admit that the life of
beings capable of elaborating a life project is hierarchically superior to an

only lived life.'®’

The proposal offered by Warren, on the other hand, for not breaking with the
universalistic pretension sought by the PF and keeping in line with the need to
contextualize demands, from the care approach, may approximate the theses defended
by Dias. Here it makes sense to point out, however, that ecofeminism does not bring
with it the pretense of incorporating inanimate objects into morality, unlike PF. However,
with respect to nonhuman animals, the similarities become evident, especially when Dias

states that

[...] during our process of knowledge production we may be led to
the error of projecting on the other beings characteristics that mark our own
species. From a moral point of view, we can be attentive to such an offense
and develop our imaginative ability to broaden our sensitivity to previously
imperceptible demands. We may pay less attention to our intellectual
arrogance and more attention to our own feelings. We can see and hear in a
less "anthropocentric" way. Against the crime in the projection on the other
of our own demands, these are the only weapons that we have: a continuous

process of sensitization and accurate listening of the other.'®®

Faced with the capacity focused proposal, we can locate, in the liberal aspect of
Nussbaum, the greater distance from the focus given to the functionings offered by Dias.

If for Nussbaum the focus of ethics must be given in favor of freedom for the exercise

187 Ibidem, p. 227.
188 Idem. Ensaios sobre a moralidade. Rio de Janeiro: Pirilampo, 2015. p. 227.
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and flourishing of a life, Dias bets on a less liberal and more inclusive conception of
justice.'

If Dias is correct and we no longer have the moral justification of a hierarchy
among the various beings, then we must concentrate our moral commitment, as the
author observes, in the endless quest to understand the other, be it a human being or not
a human being. Only in this way could we avoid the blind repetition of grave moral errors
against the beings with whom we share the world. In this process of interaction and
constant and uninterrupted listening, the capacity to sensitize us to the suffering of others

invites us to open the door and allow affections to take their place in ethics.

6. Conclusion

As it was possible to observe, different approaches integrate the map of theories
and authors who seck, from different perspectives, to offer reasons that justify the
inclusion of nonhuman animals in morality. This debate urges us to think about the way
we operate in the world and in what way we often leave out of our ethical concerns
elements that can and should be incorporated into our horizon of commitments. Taking
our responsibility for animal treatment modifies not only our way of treating them more
directly, but the way we come to be constituted as subjects in the world. Hence, to think
about nonhuman animals is to rethink the role and responsibility of human beings, from
the identification of border boundaries erected in time and maintained daily. In the end,
it is a question of assuming that we share the world with other beings, and that this
implies moral obligations that go beyond the category of belonging to the same species.
Taking a more careful look, we can surprise ourselves and learn to live more

harmoniously.

189 Idem. Perspectiva dos funcionamentos. Rio de Janeiro: Pirilampo, 2015. p. 21.
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Direito e sensibilidade: impasses no discurso
dos direitos humanos

Maria Cecilia Pereira de Almeida *

Resumo

A democracia ¢ comumente tratada como o regime politico no qual o povo tem
voz ativa e decide autonomamente seus destinos. Em um Estado democratico de direito
mesmo esta voz ¢ limitada por algo elaborado, em tese, pelo préprio povo: a lei. E o
direito que determina a a¢ao e a omissao do Estado, bem como a sua medida e seu modus
operandi. Segundo uma corrente da tradicdo do pensamento filoséfico, o direito
representaria um indice de racionalidade conferido ao poder politico. Diversos impasses
que fazem parte das democracias ocidentais contemporaneas revelam, porém, que nao
obstante a busca por uma racionalidade indiscutivel, ha no¢ées e principios muito ligados
ao dominio da moral e até do afeto que estao envolvidos de modo essencial no discurso
dos direitos. Neste contexto, levando em conta especialmente a obra de Hannah Arendst,
a intencao ¢ fazer uma analise de conceitos frequentemente opostos ao direito e a
racionalidade, mais pertinentes a dimensao dos afetos e das emogdes, que apesar de
muitas vezes negligenciados nao deixam de ser portadores de sentidos relevantes postos

na arena da luta politica.

Abstract

Democracy is commonly treated as the political regime in which people have an
active voice and have the right to decide their future. In a democratic state of law, even
this voice is limited by something made, in theory, by the people themselves: the rule of
law. It is the law that prescribes the action and omission of the State, as well as its modus
operandi. According to a tradition of the philosophical thought, the law would represent

an index of rationality inscribed on political power. A lot of problems in contemporary
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Western democracies reveal, however, that despite the search for an undisputed
rationality, there are notions and principles closely linked to the domain of morality and
even emotions that are essentially involved in the discourse of rights. In this context,
taking into account especially the work of Hannah Arendt, the intention is to make an
analysis of concepts often opposed to law and rationality, more pertinent to the
dimension of affections and emotions, that carry relevant senses placed in the arena of

political struggle, although often neglected.

A democracia ¢ comumente tratada como o regime politico no qual o povo tem
voz ativa e decide autonomamente seus destinos. Em um Estado democratico de direito
mesmo esta voz ¢ limitada por algo elaborado, em tese, pelo préprio povo: a lei. E o
direito que determina a acdo e a omissao do Estado, bem como a sua medida e seu 7odus
operandi. Segundo uma corrente da tradicdo do pensamento filosofico, o direito
representaria um indice de racionalidade conferido ao poder politico. A racionalidade
refrearia a simples e cega vontade, e, para alguns pensadores, basearia a moralidade,
unificaria e distinguiria o género humano. O apelo a preceitos racionais ¢é algo
indissociavel da construgao do Estado moderno. As leis positivas seriam parte importante
dessa construcdo, pois possibilitariam o conhecimento dos comportamentos aceitaveis e
facilitariam a previsibilidade de agdes e praticas.

Diversos impasses que fazem parte das democracias ocidentais contemporaneas
revelam, porém, que nao obstante a busca por uma racionalidade indiscutivel, ha no¢des
e principios muito ligados ao dominio da moral e até do afeto que estdo envolvidos de
modo essencial no discurso dos direitos. Como ¢ sabido, as declaracoes de direitos
costumam exaltar o respeito a igualdade, a liberdade, a dignidade e até mesmo a amizade.
Isso é notavel, por exemplo, na Carta da ONU de 1945, que, em diversos dispositivos se
preocupa em estipular normas para reger as nagoes que devem se pautar por relagdes de
“amizade”, “tolerancia” e “paz”’. Neste contexto, levando em conta especialmente a obra
de Hannah Arendt, a intengdo é fazer uma analise de conceitos frequentemente opostos

ao direito e a racionalidade, mais pertinentes a dimensao dos afetos e das emogdes, que
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apesar de muitas vezes negligenciados nao deixam de ser portadores de sentidos
relevantes postos na arena da luta politica.

Parece inegavel que o direito como ordenador da vida social ¢ hoje onipresente.
Praticamente todas as relagdes entre pessoas fisicas, entre pessoas juridicas, entre pessoas
e coisas, e até mesmo entre pessoas ¢ animais estao meticulosamente regulamentadas.
Nao ha nada que a ele escape. Curiosamente, em vez de proporcionar um sentido de
seguranca e liberdade cada vez maior e uma harmonia social mais constante, o que
assistimos ¢ a oposicao de interditos e de interferéncias por parte do Estado na vida
privada, causando por vezes o efeito oposto: a restricao da liberdade. Um filésofo que
analisa habilmente este fenémeno ¢ Giorgio Agamben. Ao examinar as relagdes entre a
vida, o direito e a politica, especialmente na obra Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua I,
o autor propde como objetivo desvendar a légica da biopolitica, o modo de organizagao
do poder que se imiscui diretamente na vida dos homens, caracteristica da
contemporaneidade. Segundo o autor, trata-se de continuar a investigacdo nao levada
inteiramente a cabo por Foucault e Hannah Arendt, e examinar de que modo “a vida
natural comega, por sua vez, a ser incluida nos mecanismos e calculos do poder estatal”'™.

Agamben trata da biopolitica enquanto modo de articulagdo do poder no qual ha
um “deslocamento e um progressivo alargamento, para além dos limites do estado de
excec¢do, da decisio sobre a vida nua na qual consistia a soberania”'”'. Para o autor, esta
¢ uma marca da politica moderna. Retomando certa distingao feita pelos gregos, para

(13

Agamben, a vida natural simples, “o simples fato de viver comum a todos os seres

95192

vivos” %, z0é para os gregos, era uma dimensao excluida da politica. Esta se confinava ao

ambito doméstico, do v7kos. A vida que era objeto da politica era a vida qualificada, a vida

95193

politica, destinada ao “viver bem”"”, chamada bios. A Modernidade, porém, se erige em

torno da importancia da vida biolégica como questao central do poder soberano. Desta
forma, “a politizagao da vida nua como tal constitui o evento decisivo da modernidade,

que assinala uma transformagao radical das categorias politico-filoséficas do pensamento

classico”!.

95195

O campo ¢, segundo Agamben, o “paradigma biopolitico do Ocidente

,ja que

l4 0 estado de excecio se atualiza radicalmente. E 14 que o Estado captura corpos que

190 Agamben, Homo Sacer I, p. 11.

91 Agamben. Homo Sacer I, p. 128.
192 Agamben. Homwo Sacer I, p. 10.

193 Cf. Agamben. Homo Sacer I, p. 11.
194 Agamben. Homo Sacer I, p. 12.

195 Agamben. Homo Sacer I, p. 187.
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serao depois assassinados, ¢ 1a que ocorrerao experiéncias cruéis com vidas humanas sob
a mascara de experimentos cientificos, em suma, ¢ no campo que os homens deixam de
ser cidaddaos e passam a ser zera vida, COrpos mataveis, homines sacti.

As analises de Giorgio Agamben nio deixam muitas duvidas quanto ao carater
paradoxal que ¢ exercido pelo direito no mundo moderno. Parece licito afirmar, porém,
que o diagnoéstico da Agamben ¢é apenas o desdobramento de conclusdes ja antecipadas
por Hannah Arendt. Com efeito, em Origens do totalitarismo, Arendt nos ajuda a perceber
a insuficiéncia da no¢do dos direitos do homem em face de uma situacio-limite: a vida
dos apatridas no pos-guerra. Agamben parece levar as ultimas consequéncias certo
ceticismo de Arendt no que diz respeito aos direitos do homem, radicalizando e
universalizando o desamparo de um mundo paradoxalmente regido pelo direito.

E digno de nota que Arendt concebe a politica de modo diverso, desafiando de
certo modo a tradicdo, propondo novos conceitos e novos modos de abordar o
fenémeno politico — ainda que este novo seja um retorno a Antiguidade Classica. Este
novo olhar é condicionado pelo ineditismo do fenémeno da dominagao totalitaria. Os
movimentos totalitarios sao de tal ordem, segundo a autora, que niao podem ser
compreendidos com as categorias tradicionais do pensamento filoséfico-politico. B
preciso criar, pois, outros, que deem conta destes novos fenomenos.

Trata-se de constatar que houve um rompimento entre o passado e presente. De
acordo com André Duarte, para Arendt as categorias e conceitos politicos tradicionais
nao mais permitiriam a compreensao dos eventos politicos contemporaneos, nem seriam
capazes de sugerir ou inspirar alternativas capazes de revigorar a politica e impedir a
reinstituicdo do mal totalitario.” Se tais categorias tradicionais em boa medida se
apresentavam comprometidas com as condigdes que tornaram possivel o fenémeno
totalitario, tratava-se de pensar o presente sem os conceitos do passado. Se isso impoe
dificuldades, de certa forma também permite uma grande liberdade. Liberdade que a leva
inclusive a rejeitar ou criticar certas categorias que sao tidas como sagradas, como é o
caso dos direitos do homem.

Arendt articula, de maneira perspicaz, as dificuldades teéricas e praticas em torno
da natureza dos direitos do homem. Ao longo dos séculos XVII e XVIII, pensadores
jusnaturalistas propunham que o direito estava inserido na natureza de cada homem.
Considerou-se que o direito pertencia naturalmente ao individuo antes da formacao da

sociedade civil. Isso implicaria, portanto, no dever de abstencao por parte do Estado em

196 Duarte, André. O pensamento a sombra da ruptura, p. 153.
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violar quaisquer desses direitos preexistentes, pois cada sujeito, em sua singularidade,
seria portador de certos direitos naturais, e, como tais, inviolaveis, impereciveis, sagrados.
Neste contexto, as declaragdes de direitos apenas descreveriam o

“reconhecimento da dignidade inerente a todos os membros da familia humana e de seus

2197
>

direitos iguais e inalienaveis e declarariam direitos preexistentes ao Estado,
inalienaveis, imprescritiveis e universais, que teriam como titular o homem na sua
singularidade.

Hannah Arendt percebe porém que tais direitos naturais s6 podem ser de fato
efetivados pelo Estado. Nao obstante a importancia e alta distingio conferida pela
tradicao a tais direitos, na pratica eles sao desprovidos de efetividade juridica, pois em
principio nada, a nio ser o Estado-Nagao pode lhes garantir. Desse modo, constata-se
que os direitos necessitam da mediagao do Estado para adquirit um valor juridico que
nao possuem por si sos.

E isso que auxilia Arendt a refletir sobre a pergunta que investiga como foi
possivel o totalitarismo tendo em vista o estabelecimento inequivoco dos direitos do
homem. A mesma pergunta sera feita por Agamben mas com uma outra inflexdo: “A
questdo correta sobre os horrores cometidos nos campos nao é, portanto, aquela que
pergunta hipocritamente como foi possivel cometer delitos tdo atrozes para com seres
humanos; mais honesto e sobretudo mais util seria indagar atentamente quais
procedimentos juridicos e quais dispositivos politicos permitiram que seres humanos
fossem tdo integralmente privados de seus direitos e de suas prerrogativas, até o ponto
em que cometer contra eles qualquer ato ndo mais se apresentasse como delito (a esta
altura, de fato, tudo tinha se tornado verdadeiramente possivel).”'”®

Seja como for, ambos reconhecem o paradoxo das Declaragdes dos Direitos do
Homem: referir-se a um ser humano abstrato que ndo existia em parte alguma. Os direitos

do homem, que se supunham independentes de cidadania e nacionalidade, revelaram sua

fragilidade diante do fenomeno do surgimento dos apatridas:

[...] como resultado da liquidagao dos dois Estados multinacionais
europeus de antes da guerra — a Russia e a Austria-Hungria — surgiram

dois grupos de vitimas, cujos sofrimentos foram muito diferentes dos de

197 Declaragdao Universal dos Direitos Humanos, adotada e proclamada pela resolugido n°217 A (I1I) pela
Assembléia Geral das Nagoes Unidas, em 10 de dezembro de 1948.
198 Agamben, G. Homo Sacer I, p. 178.
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todos os outros grupos, no intervalo entre as duas guerras mundiais; ambos
estavam em pior situagio que as classes médias desapossadas, o0s
desempregados, os pequenos rentiers, os pensionistas aos quais 0s eventos
haviam privado da posi¢ao social, da possibilidade de trabalhar e do direito
de ter propriedades: eles haviam perdido aqueles direitos que até entio eram

tidos e até definidos como inalieniveis, ou seja, os Direitos do Homem."”

Segundo Arendt, para os apatridas nao ha direitos como a vida, a liberdade, a
propriedade ou ainda a igualdade perante a lei. Para eles nio existem mais leis, pois estao
privados de uma comunidade politica que os contemple como sujeitos de direito e em
relagao a qual tenham direitos e deveres. O que ¢é notavel, é que a “a inocéncia, no sentido
de completa falta de responsabilidade, era a marca da sua privacao de direitos e o selo da
sua perda de posi¢io politica”.*"

Da reflexao sobre a importancia do principio da universalidade dos direitos do
homem, e do pertencimento a uma comunidade, Arendt extrai sua conclusio sobre os
direitos humanos. Nao ¢ verdade que “todos os homens nascem livres e iguais em
dignidade e direitos”, como afirma a Declaracao de 1948, na esteira da declaracao

Francesa de 1789. N6s ndo nascemos iguais: n6s nos tornamos iguais como membros de

uma coletividade em virtude de uma decisdo conjunta que garante a todos direitos iguais:

A igualdade, em contraste com tudo o que se relaciona com a mera
existéncia, nao nos é dada, mas resulta da organiza¢ao humana, porquanto é
orientada pelo principio da justica. Nao nascemos iguais; tornamo-nos iguais
como membros de um grupo por forca da nossa decisao de nos garantirmos

direitos reciprocamente iguais.””"

Arendt constata que a igualdade nao ¢ algo dado e nao resulta de um absoluto
transcendente e externo a comunidade politica. Ela é um construto, elaborado
convencionalmente pela agdo conjunta dos homens através da organizagio da
comunidade politica. A igualdade nao ¢ algo inerente a natureza humana. E isso ¢é

facilmente verificavel numa situagao limite como a dos refugiados ou dos internados em

199 Arendt, H. Origens do totalitarismo, p. 301.
200 Arendt, Origens do totalitarismo, p. 327.
201 Arendt, Origens do totalitarismo, p. 334.
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campos de concentragao, para os quais a unica dimensao que lhes sobrava era o fato de

serem humanos.

Ora, ha uma certa racionalidade que se estabelece na consagracao de uma
normatividade propria do direito. Grosso modo, trata-se de estabelecer certos direitos
para todo e qualquer homem. Os direitos humanos pressupdem a cidadania nao apenas
como fato e como meio, mas sim como um principio, pois a privagao da cidadania afetaria
substantivamente a prépria natureza humana. E como se o ser humano, uma vez privado
de suas qualidades acidentais, o seu estatuto politico, percebe-se também privado de sua
substancia. Como afirma Arendt, sem o pertencimento a uma comunidade, o homem
perde sua qualidade substancial, que ¢ de ser tratado pelos owutros como um semelhante:
“parece que o homem que nada mais é que um homem perde todas as qualidades que
possibilitam aos outros tratd-lo como semelhante”.

E justamente para garantir que o dado da existéncia seja reconhecido e nio
resulte apenas do imponderavel da amizade, da simpatia ou do amor no estado de
natureza, que os direitos sio necessarios. E por isso que Hannah Arendt realca nas Origens
do totalitarismo que o primeiro direito humano é o direito a ter direitos. Isso significa
pertencer, pelo vinculo da cidadania, a algum tipo de comunidade juridicamente

organizada e viver numa estrutura baseada no principio da legalidade.””

Parece que o impasse percebido por Arendt é desenvolvido por Giorgio
Agamben que o radicaliza: ndo s6 o direito é uma criagdo completamente dependente do
conceito de nacionalidade, como ele préprio pode ser posto em xeque até mesmo para
os nacionais: o homo sacer é esse sujeito sem direitos, e que nunca tera o “direito a ter
direitos”.

Ora, o que leva Arendt a fazer a afirmacao do direito a ter direitos é entender que
ha ou deveria haver uma conexio entre a humanidade e certos direitos. Em tese, temos
direitos humanos porque somos todos humanos. O que Agamben faz é mostrar que essa
afirmagao é problematica. E possivel definir o que é humano? O problema filos6fico aqui
¢ identificar qual ¢ a categoria antropologica essencial para se pensar uma politica a partir

da humanidade. De acordo com Costas Douzinas:

202 Arendt, H. Origens do totalitarismo, p. 333.
203 Cf. Arendt, H. Origens do totalitarismo, p. 329.
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Humanidade nao é uma qualidade compartilhada. Ela ndo possui um
significado fixo e nao pode atuar como fonte de regras morais ou legais.
Historicamente, a no¢ao de ‘humanidade’ vem sendo usada como uma
estratégia de classificagdo ontologica em plenamente humano, menos

humano e inumano”.2**

Parece possivel afirmar que durante algum tempo a ilacio mais evidente que se
fez sobre o carater distintivo da humanidade foi justamente a sua racionalidade. Richard
Rorty em seu artigo Human rights, rationality, and sentimentality, procura mostrar que um dos
motivos pelos quais direitos humanos siao violados ¢ o nao reconhecimento do outro
como humano®”.

Ao longo do texto, o autor descreve toda uma tradigao do pensamento filoséfico
que apresenta a racionalidade como algo que baseia a moralidade e que unifica e distingue
o género humano. Como fez Platao, lembrar os homens deste atributo compartilhado
por todos tornaria possivel livrar o mundo do preconceito e da supersticio, ou seja,
mostrar aos homens que todos compartilham algo tao importante quanto a razao bastaria
para fazé-los reconhecerem-se como iguais.

Entretanto, segundo o autor, isso ndao ¢ suficiente. Atos de intolerancia, de
acordo com Rorty, ocorrem por pelo menos trés motivos: em primeiro lugar, violadores
de direitos fundamentais fazem uma distin¢ao equivocada entre o homens e animais. As
vitimas siao animalizadas, apesar de terem a forma humana; assim, sérvios nao
reconhecem muculmanos como seres humanos, assim como também os nazistas em
relacdo aos judeus na Segunda Grande Guerra. Em segundo lugar, ha uma distingao entre
adultos e criangas; para alguns, mulheres, negros, pessoas ignorantes e supersticiosas
devem ser tratadas como criangas e ndo com a dignidade de seres humanos adultos. E
em udltimo lugar, o fato de nao ser homem ¢ uma das maneiras de também nao ser
humano; aqueles que nao tém masculinidade ou tiveram este sentimento violado, perdem
também a sua humanidade.

Diante deste cenario, seguindo os passos de Arendt, tentando voltar os olhos para
categorias esquecidas pelo atual pensamento politico, parece licito afastar certa énfase

posta na racionalidade de uma humanidade e voltar a reflexdo para certos afetos naturais

204 Douzinas, C. O paradoxo dos DH, “primeira tese”.
205 Cf. Rorty, R. Human rights, rationality, and sentimentality, p. 242.
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das criaturas. Arendt, seguindo de certa forma o pensamento de Rousseau reconhece o

poder transformador de um afeto como a compaixao:

[...] a compaixdo é inquestionavelmente um afeto material natural que
toca, de forma involuntaria, qualquer pessoa normal a vista do sofrimento,
por mais estranho que possa ser o sofredor, e portanto poderia ser
considerada como base ideal para um sentimento que, ao atingir toda a
humanidade, estabeleceria uma sociedade onde os homens realmente

poderia se tornar irmaos.””

Nao se trata aqui de estabelecer uma utopia politica sentimental — e a prépria
Arendt ¢ muito clara em rejeitar esse tipo de empresa - , mas valorizar este afeto natural
para dotar os homens de uma apreensao autenticamente politica do liame de
solidariedade que os une em um mundo comum®”’. A compaixdo seria exatamente o
vinculo que permitiria aos homens a ultrapassar as fronteiras da nacionalidade. Trata-se
de descobrir, perceber e sofrer conjuntamente a singularidade de uma pessoa na qual
reconhecemos algum tipo de sofrimento justamente porque em ultima instancia, nela ha
algo em comum conosco.

Além disso, segundo Gerome Truc, a compaixao seria uma espécie de “condi¢ao
eventual pré-politica de possibilidade” de nossa responsabilidade politica diante do
mundo. Vale dizer que uma vez que reconheco um sofrimento por parte de outros
homens, ainda que sejam estrangeiros, se eu reconheco uma parcela de humanidade
nessas pessoas a consequéncia necessaria é que eu me reconhega como corresponsavel
por esta exclusio e este sofrimento.””® A compaixdo abole a distAncia que separa duas
pessoas singulares. Ao mesmo tempo, ela opera um reconhecimento da singularidade de
uma pessoa que até hd pouco tempo me era estranha™”.

Trata-se de reconhecer que as relagGes entre razio e paixao em Arendt nao sio
6bvias, e que sua posi¢ao sobre essa dicotomia tradicional é heterodoxa. Ha uma suspeita
sobre o papel politico que as emogoes podem desempenhar (uma vez que as emogoes
nao foram suficientes para refrear o totalitarismo), e, a0 mesmo tempo, a crenga de que

permanecer impassivel diante do sofrimento alheio pode ser um indice de inumanidade,

206 ARENDT, H. “Reflexoes sobre Lessing”, In: Homens em tempos sombrios, p. 22.
207 Ct. TRUC, Gerome. Assumer Ibumanité, p. 127.
208 Cf. TRUC, Gerome. Assumer Ihumanité, p. 127.
209 Cf. TRUC, Gerome. Assumer Ihumanité, p. 128.
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ou de auséncia total de pensamento (thoughtlessness), quando nao de irracionalidade. A
compaixao nao pode ser vista como algo a fundamentar inteiramente uma sociedade
politica, mas ela é uma qualidade “pré-politica”, distintiva e fundamental de nossa
humanidade.

Qual o papel do coragao na politica? Arendt diz que esse papel é sempre
questionavel.”"’ No entanto, é forcoso reconhecer que a énfase proposta na racionalidade
do direito, numa suposta cientificidade do direito nao impediu - e continua a nao impedir
— certas catistrofes humanitarias. F nesse sentido que ¢ 1til lembrar de conceitos que
foram afastados da analise politico-juridica.

Hannah Arendt mostra que os perfodos de tempos sombrios acarretaram o
obscurecimento do ambito publico o que fez com que os individuos nao recorressem a
politica exceto em seus interesses vitais ou com relagao a sua liberdade pessoal. Ha um
desprezo pelo mundo e pelo ambito publico. E em tempos sombrios que floresce a nocao
de fraternidade, por exemplo.

No entanto, diferentemente do que pensavam Rousseau e os iluministas franceses
de modo geral, Arendt nao encara a fraternidade como um fenémeno politico positivo,
pois ela “aparece historicamente entre povos perseguidos e grupos escravizados”.*"!
Desta forma, este tipo de humanidade separa, antes de unir. Diferencia e nio iguala os
membros da sociedade. Esta aproximacao forcada geralmente em razao da perseguicao
promove o desaparecimento do espago publico do mundo entre os perseguidos, os
reprimidos, chamados também de infelizes e miseraveis.

Arendt lembra que os antigos reconheciam a natureza efetiva da compaixdo, mas
nao a consideravam melhor do que o medo. Isso porque se trata de uma emogao passiva
e que limita ou impossibilita a agao. Conclui por isso que o humanitarismo da fraternidade
diz respeito em grande medida aos insultados e injuriados que partilham dela por meio
da compaixdo. Ela nao ¢é desejavel na medida que contribui para a obscuridade, para a
invisibilidade dos homens que nao pensam ser mais preciso ver o mundo visivel, o
mundo das relagdes politicas que deixa de existir para por em primeiro plano as relagdes
afetivas e fraternais entre seres humanos, que apesar de ter seu lugar, ¢é irrelevante em

termos poh'ticos.212

210 Cf. ARENDT, Eichmann em Jerusalém, p.51-4.
211 ARENDT, H. “Reflexoes sobre Lessing”, In: Homens em tempos sombrios, p. 21.
212 ARENDT, H. “Reflexées sobre Lessing”, In: Homens em tempos sombrios, p. 23-4.
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Mas ha um equivalente publico da compaixao: ¢ a “solidariedade”. Esta nao ¢
uma emogao, como a compaixao, nem um sentimento como a piedade, mas um principio
que estabelece uma comunidade de interesses com os oprimidos e explorados. . uma
preocupacao imparcial refletida sobre a “dignidade do homem?”. Ela permite o discurso
e pode inspirar a a¢ao politica.

Diferentemente da fraternidade, a solidariedade e a amizade sio virtudes
politicas. A amizade, exaltada pelos antigos, era indispensavel a vida humana*’. Ao
recuperar Lessing, Hannah Arendt se contrapde a concep¢ao rousseauista da amizade,
segundo a qual ela s6 pode se dar na privacidade e na intimidade entre os individuos. Para
a autora, a amizade sera uma qualidade politica.

Na esteira do pensamento aristotélico, Arendt esclarece que a esséncia da
amizade consiste no discurso e somente na troca e no didlogo entre os cidadaos, que
partilham um mundo comum, que proporciona a uniao da po/is. Esta qualidade longe de
ser sentimental, como a fraternidade, é sébria e serena. Diferentemente ainda da
fraternidade, ela nao se liga somente ao mundo privado, intimo e pessoal, mas ¢
eminentemente politica e “preserva a referéncia a0 mundo”*'* “Rousseau via a fraternité
como a realizagdo plena da humanidade. Lessing por outro lado, considerava a amizade
— tdo seletiva quanto a compaixdo ¢ igualitiria — como o fendmeno central da
humanidade”.”” A amizade tem um valor politico crucial pois ela permite aos homens
nao apenas ultrapassar fronteiras, como no caso da compaixdo, de produzir um
deslocamento e de as estender de maneira potencialmente ilimitada, no horizonte de
pluralidade inesgotavel da humanidade™.

O que torna a amizade portadora de um valor politico ¢ a sua potencialidade de
encorajar a humanidade a assumir a responsabilidade por suas acdes: Que qualidade
humana deve ser sébria e serena, ao invés de sentimental; que a humanidade se
exemplifica ndo na fraternidade, mas na amizade; que a amizade nao é intimamente
pessoal, mas faz exigéncias politicas e preserva a referéncia ao mundo.*"’

Além disso, a amizade nao é um fenémeno que remete a esfera da intimidade, ou
privada. A amizade em seu sentido politico é a manifestacio de uma estima, é sinénimo

de respeito. Parece que o proprio direito reconhece o valor de certos afetos ou emogoes,

213 ARENDT, H. “Reflexoes sobre Lessing”, In: Homens em tempos sombrios, p. 30.
214 ARENDT, H. “Reflexoes sobre Lessing”, In: Homens em tempos sombrios, p. 31.
215> ARENDT, H. “Reflexoes sobre Lessing”, In: Homens em tempos sombrios, p. 20.
216 Cf. TRUC, Gerome. Assumer Ibumanité, p. 134.

217 ARENDT, H. “Reflexoes sobre Lessing”, In: Homens em tempos sombrios, p. 34.
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ao fazer “Declaragoes sobre os principios da tolerancia”, Isso ¢ notavel no preambulo da
Carta da ONU de 1945, especialmente no seu artigo 1°, que se preocupa em estipular

normas para reger as nagoes, que devem se pautar por relagdes de amizade, tolerancia e

218

paz

Grande parte da reflexdo do pensamento politico entende a amizade nao como
um meio, mas como um fim em si mesmo. Hannah Arendt, por exemplo, faz uma
diferenciagiao entre os conceitos nem sempre claramente distintos de amor, respeito e
amizade. Ao tratar do perdao, ela exclui o amor da esfera da politica. Segundo a autora,
ele é extramundano, ele separa e retira os individuos da esfera publica: “dada a sua paixao,
o amor destréi aquela mediagao que estabelece uma relagao entre nés e os outros, e deles
nos separa”. Em seguida, faz uma comparagao entre a no¢ao de amor e de respeito: “o
que o amor é em sua esfera propria e estritamente delimitada, o respeito ¢ na esfera mais
ampla dos negécios humanos”. E assimila a no¢ao de respeito a nocao de philia politike
emprestada de Aristoteles: “o respeito ¢ uma espécie de “amizade” sem intimidade ou
proximidade; ¢ uma consideracio pela pessoa, nutrida a distancia que o espago do mundo
coloca entre nos, considera¢ao que independe de qualidades que possamos admirar ou
de realizagoes que possamos ter em alta conta”. Daf pode-se depreender pelo menos dois
aspectos interessantes: primeiro que este respeito deve ser nutrido sem levar em conta
quaisquer qualidades ou virtudes da pessoa, e ainda, que ele deve ser nutrido a distancia,

uma distAncia interposta entre nés e o “espaco do mundo”*"”

. Parece possivel supor,
deste modo, que Arendt trata de “respeito” aquela consideracio — e ndo sentimento —
que se deve nutrir pelo outro simplesmente pelo fato dele ser outro, independentemente
de suas qualidades ou defeitos, mas, sobretudo pelo fato de compartilharmos um espaco

comum, o espag¢o publico.

218 Na versdo francesa : “nous, peuples des nations unies, résolus * a préserver les générations futures du
fléau de la guerre qui deux fois en l'espace d'une vie humaine a infligé a 'humanité d'indicibles souffrances,
* 4 proclamer a nouveau notre foi dans les droits fondamentaux de 'homme, dans la dignité et la valeur de
la personne humaine, dans 1'égalité de droits des hommes et des femmes, ainsi que des nations, grandes et
petites, * a créer les conditions nécessaires au maintien de la justice et du respect des obligations nées des
traités et autres sources du droit international, * a favoriser le progrés social et instaurer de meilleures
conditions de vie dans une liberté plus grande, et a ces fins :

* 4 pratiquer la tolérance, a vivte en paix l'un avec l'autre dans un esprit de bon voisinage,

* 2 unir nos forces pour maintenir la paix et la sécurité internationales,

* 4 accepter des principes et instituer des méthodes garantissant qu'il ne sera pas fait usage de la force des
armes, sauf dans l'intérét commun,

* 4 recourir aux institutions internationales pour favoriser le progres économique et social de tous les
peuples”.

219 ARENDT, A condigio humana, p. 254
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Inspirando-se no pensamento aristotélico, Arendt esclarece que a esséncia da
amizade consiste no discurso e somente na troca e no dialogo entre os cidadaos, que
partilham um mundo comum. A amizade seria assim uma qualidade imprescindivel para
recuperar o politico. Esta qualidade, longe de ser sentimental, ¢ sobria e serena. Ela nao
se liga somente ao mundo privado, intimo e pessoal, mas é eminentemente politica e

“preserva a referéncia a0 mundo™*

. Ao recuperar o pensamento de Lessing, Arendt
declara a importancia do dom da amizade, com a abertura ao mundo, que redundaria no
verdadeiro amor a humanidade.

Diante da insuficiéncia do direito ndo parece despropositado tomar a noc¢ao de
amizade politica a0 menos como uma boa perspectiva de comeco. A amizade politica
pode ser uma boa perspectiva de comeco. Pode-se perguntar o quanto a andlise aqui
percorrida lida com o homem, as instituicdes e os estados como efetivamente sio. Nao
estd em jogo aqui nenhum tipo de utopia sentimental ou idealismo delirante. Como
Martha Nussbaum bem assinala, os “ideais sao reais: eles dirigem nossas lutas, nossos

planos, nossos progressos”**!

. Ela lembra que mesmo as constitui¢des sao documentos
ideias no sentido em que nao sao inteira e perfeitamente implementados, além de
subsumirem as mais profundas aspira¢oes de uma nac¢ao. Ainda assim, uma constituicao
prové bases para a agao no mundo, inspira os pilares da educagao e do progresso para
diminuicdo dos problemas sociais**.

Uma parte da histéria da filosofia ndo abriu mao desse idealismo na politica: os
esforcos por parte de alguns pensadores para justificar uma religido civil, uma religiao da
humanidade, um cosmopolitismo futuro, uma solidariedade ativa ou a amizade politica

podem ser possibilidades nao apenas fundantes de uma nova perspectiva filoséfica, mas

de uma efetiva emancipagao politica.
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Marcuse e a longa marcha pelas ruinas ®

. . . . L4
Silvio Ricardo Gomes Carneiro

Resumo

O presente artigo tem como objetivo atualizar o debate promovido por Herbert
Marcuse e Rudi Dutschke sobre a “longa marcha pelas institui¢oes”, compreendendo o
momento contemporaneo como a época neoliberal, o que sugere mudancas significativas
dos modelos institucionais desde entdo. Na troca de correspondéncia entre os dois
amigos, havia a preocupacio sobre a agao politica para vias emancipatorias, tendo em
vista os conflitos politicos existentes. De um lado, fac¢des do movimento estudantil
segue em defesa da tomada do poder pelo Terror. De outro, ambos reconhecem as
fragilidades das institui¢des democraticas do periodo, sobretudo na hora de conter toda
a ordem de violéncia sistémica que se aprofunda cada vez mais. O modelo escolar passa
a ser privilegiado tanto por causa da centralidade que assume em discursos neoliberais,
como os de Gary Becker, quanto também pela ambiguidade de seu papel social, que
reproduz as divisdes sociais tanto quanto possibilita o contato dos sujeitos com as mais
variadas formas do conhecimento. Nesse sentido, ao invés de propagar uma
descolarizacao da sociedade, Marcuse promove a reescolariza¢ao da sociedade, em franco
debate com Ivan Illitch e sua sociedade desescolarizada. Para um diagnostico mais
contemporaneo, trouxemos também os diagndsticos de Jan Masschlein e Maarten
Simons, que consideram os processos de aprendizagem neoliberais como a marca da
descolarizaciao das escolas. Embora seja um registro mais contemporaneo, lembramos
que Marcuse ja havia operado com estas chaves em suas conferéncias nos fins dos anos

1960. Mas por que tratar as instituigdes como ruinas? Acompanhamos aqui outro

* Texto apresentado na VII Conferéncia Bianual da International Herbert Marcuse Society, realizada em
2017 na York University, Toronto, Canada. Para mais informacdes:
https:/ /sites.google.com/site/marcusesociety/ Home (acessado em 16/07/2018).

** Professor de Filosofia do Centro de Ciéncias Naturais e Humanidades da Universidade Federal do ABC.
E-mail para contato: silviocarneiro@gmail.com.
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diagnostico de Marcuse que em conferéncia de 1974, considera a “mafiazacio” das
sociedades, o que significa uma mudanga no registro do poder: muito embora a classe
burguesa mantenha-se como dominante no Establishment, a mafiazacio impele que a
marca do poder seja a violéncia politica, seja no sentido de uma guerra global pela
competicao dos mercados, seja pela propria destruicio das instituicdes de uma
democracia bastante fragilizada. Eis aqui a percep¢ao das ruinas. Eis por onde a proposta
¢ marchar.
Palavras-Chave

Marcuse; Ruinas; Instituicao; Neoliberalismo.

Abstract

This paper aims to understand the debate between Herbert Marcuse and Rudi
Dutschke on the “long march through the institutions” and bring it to the age of
Neoliberalism and its changings on the contemporary institutional models. Reading the
letters exchange between these two friends, both expresses a justified worry on the
political actions to emancipatory ways in contrast to the political conflicts in that
historical context. On the one hand, factions of student movement supporting the Terror
in their struggles. On the other hand, both correspondents recognize the weakness
proper to the democratic institutions in that historical context when it shows itself as
powerless face to the deeper and deeper systemic violence. Schools will be central to our
discussions: on the one hand, education will be in the center of neoliberal discourses, as
presented Gary Becker; on the other hand, schools present the ambiguity of their social
role, reproducing social divisions as well as making possible the encounter between
subjects and the most differentiated forms of knowledge. Then, in spite of des-
scholarizes society (as Illich proposes), Marcuse promotes a reescholarization of the
society. In views of a more contemporary diagnostic, we relate here the Masschlein and
Simons’ analysis. They consider the neoliberal processes to learning as the sign of “des-
schooled” schools. In spite of the temporary differences, we remark this operation in
Marcuse texts at the end of the 1960°s. However, why to deal institutions as ruins? We
follow Marcuse’s conference in 1974, when he considers the mafiazation of societies,
that is, a radical change on the relations of power: although bourgeoisie class sustains
their social place as rulers in neoliberalism, mafiazation impels power to the violent

policies: in the sense of a global war for the markets in competition as well as to the
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destruction of the democratic institutions in crisis. That is the perception of the ruins.
That is the way from where we march.
Keywords

Marcuse; Ruins; Institutions; Neoliberalism.

Wo eine Kette von Begebenheiten vor uns erscheint, da
sieht er eine einzige Katastrophe, die unablissig Trimmer auf
Trummer hauft und sie ihm vor die Fulle schleudert

Walter Benjamin, Uber den Begriff der Geschichte

Introducao

Apbs os protestos de 1968, os didlogos de Marcuse com os movimentos
estudantis revelam uma profunda reflexdo sobre qual tipo de estratégias politicas podem
mudar o mundo em dire¢ao a emancipagao. Gostaria de remarcar aqui a estratégia
conhecida como “longa marcha pelas instituigoes”, como um modo de pensar a dialética
marcuseana da libertagido em tempos de capitalismo neoliberal. Esse movimento dialético
pressupoe algumas questoes prévias para evitar uma simples justaposicdo de
consideragbes sobre eventos que ocorreram entre 1967 e nossos dias. A investigacdo
principal trata do significado de institui¢oes em tempos neoliberais.

Nesse sentido, substituo a expressao “instituicdo” por “ruinas” no titulo de meu
artigo, pois pretendo promover um debate sobre os significados de nossas lutas no
interior de nossas relagdes sociais. Decerto, tal substituicio ndo é apenas parte da ma-
compreensao de certo pessimismo baseado na velha Escola de Frankfurt na figura de
Adorno, ironicamente tratado por Lukacs como héspede do confortavel “Grande Hotel
Abismo” (LUKACS, 2000, p. 18). De outro modo, trata-se de, mediante o conceito de
“rufnas”, pensar o destino ambiguo das instituigdes em tempos do capitalismo neoliberal.
Lembro aqui que “ruinas” nao significa apenas prédios “erodidos”, mas também uma
marca social da arquitetura passada. Observe nossas universidades e as pessoas dentre
delas. Podemos ver e ouvir nelas o movimento em seu ambiente resistindo as for¢as do

tempo? Ou tal espago é apenas mais uma constru¢ao produtiva guiada pelo fetichismo
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do conhecimento, organizado pelos resultados em rankings de universidades eficientes?
Como observar sua gente? Sao pessoas impelidas pelos desejos de Eros ou sio zumbis
em busca de cérebros? Antes que se responda precipitadamente, é importante advertir
que esta ndo ¢ uma simples questdao a responder. Os limites ndo sao claros entre as
instituicoes e as ruinas. Talvez ndo sejam apenas instituicoes mortas como um shopping
cheio de gente inebriada pelo brilho das mercadorias. Talvez nido sejam apenas
institui¢des vivas como em povos nativos tocados pela natureza e seus mitos. A despeito
desta retérica das comparagoes parecer um exercicio romantico e ingénuo, consideramos
um passo importante para, mediante extremos, desnaturalizar nosso modo de pensar
instituicoes.

Afinal, ndo podemos compreender o proposito da “longa marcha pelas ruinas”
sem desnaturalizar nossas instituicGes. Elas sio estruturas culturais e historicas. Por
conseguinte, instituicdes estdo submetidas ao tempo historico e recebem significados
simbdlicos variados em contextos culturais também variados. Por exemplo, as
universidades da Idade Média ocupam um lugar social diverso em compara¢ao com as
universidades atuais. F fato que instituicbes contemporineas conservam algumas
tradi¢oes pedagdgicas medievais como mensagens dos velhos tempos (para além do bem
e do mal contido em tais procedimentos pedagogicos). No entanto, as fungdes sociais
das universidades contemporaneas representam um ritual de reconhecimento social
diverso daqueles rituais presentes nas universidades medievais. Basta notar, como
Bourdieu sugere, como os diplomas se configuram na estrutura de reprodugiao
economica e cultural do mundo capitalista (BOURDIEU, 1998, p. 155). Contudo, ¢
preciso perceber o trago especifico deste exercicio comparativo. O que podemos notar
sobre as instituicdes em tempos neoliberais ¢ o continuo resultado de processos sociais
que arruinam instituicées em nome do discurso prevalente de “modernizacio”. Eis o
basico do neoliberalismo, algo que Marcuse ja previa em meados dos anos 1960, quando
associava os processos de destruicdo inerentes as proprias maquinas de poder, logo nas

primeiras paginas de O bomem unidimensional:

esta sociedade ¢ irracional como um todo. Sua produtividade é
destrutiva sobre o desenvolvimento livre das necessidades e faculdades
humanas, sua paz mantida pela constante ameaca de guerra, seu crescimento
dependente da repressao das possibilidades reais para pacificar a luta por

existéncia — individual, nacional e internacional. (MARCUSE, 2001, p. XL)
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Assim, desde o ponto de vista atual, é necessario pensar como marchar entre

ruinas e nao apenas entre instituicoes.

A longa marcha através das instituicies

“Marchar através das instituigdes” é expressao do contexto histérico proprio ao
movimento estudantil e das revoltas culturais. Para entender melhor o que esta em jogo,
acompanhamos Peter-Erwin Jansen, sobre a divergéncia fundamental do movimento
estudantil alemao no inicio dos anos 1970 (JANSEN, 1998). De um lado, as organizacoes
comunistas lutam pela ideologia “correta” a fim de conquistar o melhor guia da
consciéncia proletaria. De outro, grupos “enddgenos”, como o SPD (Associacdo
estudantil socialista alema) permaneceu de maneira cética em oposi¢io ao ‘“‘sujeito-
coletivo revolucionario do proletariado” e apoiou outras estratégias para ““experiéncias
vividas conscientemente’ dos sujeitos atuantes”, isto é: a luta por edificios abandonados,
port salas ocupadas nas universidades ou mesmo greves pela “ciéncia relacionada a vida”.

Tal oposicao pode ser compreendida de maneira superficial como o velho
tratricidio ideoldgico de comunistas versus anarquistas, revolucionarios versus reformistas
etc. Todavia, a correspondéncia entre Marcuse e o ativista alemdo da SPD, Rudi
Dutschke, vai além desta aparente disputa. Nas cartas publicadas, datadas entre abril de
1970 e fevereiro de 1973, os dois se preocupam com a disputa dos movimentos
estudantis. Em determinado momento, Marcuse sublinha a importancia da estratégia de
Dutschke pela “longa marcha dentro das instituicdes” em oposicao as “tendéncias
extremistas que vé a tomada do sistema através de atos individuais de terror como o
unico meio efetivo” (MARCUSE, 2014, p. 335). Novamente, esta ndo é uma questao
simples: em um consequente ponto de vista marxista, Marcuse rejeita o terror dos
extremistas tanto quanto desconfia da democracia burguesa, em que “o processo
democrético estd blogueado nas formas democriticas” (MARCUSE, 2014, p. 335).** Tais
tendéncias politicas, (o formalismos da democracia burguesa e a acao direta do Terror),
nao sao as alternativas para suas escolhas de engajamento. Para além desta oposigao

aparente, Marcuse e Dutschke estio se questionando pelas condigdes materiais para uma

225 Lembremos aqui o contexto histérico dessa afirmagdo, sem a qual muitos se equivocam ao afirmar
Marcuse como um autor anti-democratico. Marcuse acompanha a analise do periodo sobre as elei¢des nos
Estados Unidos que levou a suspeita da vitéria de Nixon. Periodo conturbado da histéria estadunidense
que assassinou e esteve a caga dos principais lideres de movimentos pelos direitos civis.
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efetiva emancipacio social. E neste lugar que se deparam com a longa marcha pelas
instituicoes.

Primeiramente, Marcuse e Dutschke reconhecem este periodo histérico como
um contexto nao-revolucionario. Em sociedades proprias ao capitalismo tardio, que
Marcuse denomina como “sociedades da opuléncia” (dado o elevado grau tecnolégico
de producio de bens, a despeito da sua capacidade em distribui-los)*, tendéncias
contrarrevolucionarias surgem como hegemonicas. O neoliberalismo surge como uma
forma de governo neste periodo, quando Ronald Reagan, entao governador da California,
promove mudangas institucionais adequadas ao ideario de novas gestoes das politicas
publicas. Em alguns paises do hemisfério sul, como Brasil e Chile, a ditadura civil-militar
assume o processo de transformacOes institucionais em carater brutal contra a
emancipagao social em progresso até entdo. Tais fatos historicos ilustram as paginas
iniciais da obra de Marcuse, Contrarrevolucio e revolta** Diante de tais condicdes materiais,
as estratégias de mudanca social para a emancipacio devem adotar outros meios.
Explodir institui¢oes em um mundo contrarrevolucionario poderia ndo atingir as metas
revolucionarias no horizonte de emancipacao. Pelo contrario, as atitudes de terror podem
reforgar as contradi¢Oes sociais e a repressao brutal.

Contudo, ha coisas a fazer. Embora os anos 1970 nido fossem um tempo
revolucionario, isso nao significa que seja o “fim da histéria”. Tanto Marcuse quanto
Dutschke reconhecem a possibilidade de mudangas sociais nas contradi¢cdes imanentes
do capitalismo. A “longa marcha pelas instituices” de Dutschke representa esta
perspectiva, sendo especial o papel ambiguo desempenhado pela educagio: ao mesmo
tempo parte fundamental para a reproduciao do sistema em um mundo do trabalho

tecnolégico; mas também, enquanto parte da Bildung, apresenta tendéncias de muda-lo:

224Ver MARCUSE, One-dimensional man.

22> Uma analise que sucede a elementos previstos em O homem unidimensional, quando Marcuse analisa a
poténcia emancipatéria dos paises que ndo participam diretamente do eixo das sociedades industriais
avangadas, possibilitando formas alternativas de vida. A despeito desse cenario de potencias libertadoras,
Marcuse também antecipa que, o encontro destas realidades com as for¢as de modernizagdo poderia ser
efetivado sob a mais brutal forma. Muito embora Marcuse tenha em vista os fenémenos sociais da India e
do Egito, a seguinte passagem antecipa o cenario de ditaduras vivenciados em pafses da América Latina:
“Parece que o desenvolvimento sobreposto a estes paises trard um periodo de mais administracio mais
violenta e mais rigida do que o que passou pelas sociedades avangadas, as quais puderam ser construidas
junto as conquistas da era liberal. Em suma: as areas atrasadas estdo por sucumbir seja por uma das varias
formas de neocolonialismo, seja por um sistema mais ou menos terrorista de acumulagdo primaria.
(MARCUSE, 2001, p. 50). Lembremos aqui que as consideragdes sobre o atraso dos paises ndo significam
neste contexto uma visao elitista de Marcuse. Aqui, o autor se utiliza do vocabulario da época, o qual coloca
em contraste frequentemente com a ilusdo de progresso vendida em sociedades industriais avancadas.
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A dialética da educacio nesta sociedade traz uma crescente dependéncia sobre a
educacio, o conhecimento sem restricoes NOs processos econdomicos competitivos, € na
dire¢ao dos processos politicos; e, a0 mesmo tempo, uma necessidade crescente para
“conter” o conhecimento e a razdo dentro do universo conceitual e¢ de valores da
sociedade estabelecida e seu aprimoramento e crescimento de modo a proteger esta
sociedade contra a mudanga radical. (MARCUSE, 2009, p. 34).

Desde esta perspectiva das ambiguidades, Marcuse expressa nas trocas de
correspondéncias com seu amigo a possiblidade de um “salto qualitativo” a partir das
contradi¢oes internas da sociedade. As estratégias de Dutschke se movimentam no
interior das contradi¢des sociais para supera-las. Contrario as tendéncias reformistas da

226 Marcuse

Realpolitik, que arrebatou muitos dos partidos sociais-democratas de entao
retoma o “salto qualitativo” de Dutschke que, veremos, nao ¢ “revolucionario” no
sentido tradicional e mesmo marxista do termo, como a tomada do centro do poder. De
modo diverso, ambos os amigos assumem em suas correspondéncias a perspectiva de

transformacao social em vistas de superar as contradi¢Oes sistémicas.

O “Salto qualitativo” pelas instituicoes

Para entender porque Marcuse caracteriza a estratégia de Dutschke como um
“salto qualitativo”, serd necessario retornar no tempo prévio a estas correspondeéncias,
mais precisamente na conferéncia “Libertacio da sociedade afluente” que Marcuse
proferiu no ano de 1967, em um seminario que mobilizou grandes vozes de todo mundo
da esquerda da época, Dialectics of Liberation.””’ Naquele tempo, Marcuse apresentava a
dialética da libertagio como uma mudanca qualitativa. A necessidade por libertacao,
longe do formalismo social das lutas por reconhecimento na esfera publica, parte das

contradi¢oes de uma sociedade que desenvolve em grande medida as necessidades

226 Conforme sugere em One-dimensional man, quando Marcuse nota a virada ideoldgica dos Partidos
Trabalhista Britanico e, na Alemanha, dos Partidos Comunistas e Social-Democrata (MARCUSE, 2001, p.
22). Elementos que nos anos 1990 eram marcadamente alinhados com a Terceira Via propagada por Tony
Blair ¢ Gerard Schroeder.

2270 evento ocorreu em Londres, organizado pelos articuladores do movimento anti-manicomial, R. D.
Laing, David Cooper, Joseph Becker e Leon Redler, no Instituto de Estudos Fenomenolégicos. Estiveram
presentes, além dos ja mencionados organizadores e Marcuse, Gregory Bateson, Jules Henry, John Gerassi,
Paul Sweezy, Paul Goodman, Lucien Goldmann, Allen Ginsberg e Stokely Carmichael. O registro das
conferéncias pode ser encontrado na versdo impressa, na coletinea recém-reeditada The Dialectics of
Liberation. Também ¢é possivel encontrar registros audiovisuais do encontro. A conferéncia de Marcuse e
demais convidados, bem como o clima acalorado das discussGes, podem ser encontrado no documentario
Anatomy — of  Violence, dirigido e produzido por Peter Davis, encontrado no link:
https:/ /www.youtube.com/watch?v=a-MwCTctZxE (visitado em 16/07/2018).
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culturais e materiais dos seres humanos. Assim, a dialética da libertagio expressa o
movimento para além das mudangas quantitativas, empregando as for¢as produtivas para
a producao de bens materiais e culturais para toda a humanidade.

Novamente, Marcuse niao reduz a relagdo entre mudangas quantitativas e
qualitativas a uma simples oposi¢io entre revolugdo sersus reforma. Nosso autor
considera os riscos de um “circulo vicioso” nos movimentos historicos da revolugao, que
abre portas ao Terror em nome de principios ideolégicos. A revolugao se movimenta
para além das formas ideoldgicas: outra qualidade social deve advir em sua transformacao
efetiva. Assim, a revolucao nao pode ser compreendida como uma troca de grupos sociais
no poder. Pela mudanca compreendida em termos simples, as instituicOes repressivas do
regime anterior podem ser conservadas ou mesmo se tornar piores do que no regime
anterior. Neste sentido, o conceito marcuseano de “mudancas qualitativas” sublinha a
necessaria “transvaloracio de valores” nos processos revolucionarios, quando o
horizonte de uma nova humanidade surgir.

Porém, a mudanca qualitativa nao deve ser apenas um modo de transformacao
social. Marcuse nota uma utopia concreta compreendida nos lagos que implicam

mudangas qualitativas e quantitativas. De acordo com o autor,

O problema que estamos enfrentando ¢ o ponto em que a quantidade
pode se tornar qualidade, onde a mudanca qualitativa nas condi¢Oes e nas

instituigoes podem se tornar uma mudanga qualitativas que afeta toda a

existéncia humana. (MARCUSE, 2014, p. 79).

Sob a perspectiva das sociedades afluentes, é notavel a possibilidade quantitativa
para produzir bens para toda a humanidade. O ponto esta no bloqueio da experiéncia
que preparam as condi¢des de mudangas subjetivas. Decerto, neste cenario sem escassez
h4 uma demanda por uma nova sociedade sem trabalho, exploracio e mais-repressio.””®

> G
Todavia, tudo ocorre no interior de duas possibilidades opostas: o idealismo da paz para
ol

toda a humanidade contra as produgdes economicas das mercadorias. Em outras

228 Expressao que Marcuse desenvolve em “Eros e civilizagdo”, quando considera o principio freudiano de
que toda a histéria da humanidade é a histéria da sua repressdao e, mediante o cendrio da sociedade da
opuléncia, nosso autor observa que determinados mecanismos sociais repressivos servem apenas para a
manutenc¢io do status quo, tornados obsoletos em regimes de opuléncia em que o lugar social do trabalho
para a constitui¢do subjetiva passa a ser questionado das mais variadas formas. O que, porventura, setia
justificado em um regime de escassez, com o desenvolvimento das for¢as produtivas em sociedades da
opuléncia, mostra-se mais como uma regressdo da ordem de forgas sociais do que movimento para a
libertagio social.
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palavras, o que esta em jogo nas contradi¢oes da sociedade da opuléncia é a experiéncia
bloqueada da revolugio, isto é, a possibilidade da transi¢ao social do capitalismo para o
socialismo pelas “forcas centrifugas” que impelem o campo social para além do status quo.

Aparentemente, a “longa marcha pelas institui¢des” se mostra uma estratégia
limitada. Que tipo de marcha poderia propor mudangas qualitativas dentro do
Establishment? Como esta estratégia evita a reprodugao do sistema? Em Contrarrevolugao e
revolta, Marcuse responde a tais obje¢oes pela seguinte descri¢ao da estratégia da Longa
Marcha:

Trabalhar contra as institui¢oes estabelecidas enquanto se trabalha nelas, mas nao
simplesmente “perfurando desde seu interior”, mas antes “fazendo o trabalho”,
aprendendo (como o programar e ler computadores, como ensinar em todos os niveis de
educacio, como usar as midias de massa, como organizar a produ¢iao, como reconhecer
e esbogar a obsolescéncia planejadas, como planejar etc.), e a0 mesmo tempo preservar
a prépria consciéncia de alguém no trabalho com os outros. (MARCUSE, 1972, p. 55)

Isto ¢, promover “contra-quadros” nas estruturas institucionais, aprender suas
contradi¢oes bem como recriar 0 modo de producdo baseado na solidariedade e no
trabalho coletivo. Alguns destes passos entram em correspondéncia com a transi¢ao
marcuseana para o socialismo presente na relagdo entre mudangas qualitativas e
quantitativas.

Contudo, resta ainda uma questao para essa proposta. Afinal, em que medida as
institui¢oes tém a solidez esperada para tal espaco de contra-quadros? Nos tempos de
hoje, estamos falando dos mesmos moldes institucionais, dos mesmos vinculos
subjetivos com a esfera social? Ou existe uma mudanga radical promovida pela
Contrarrevolucdo hoje, tendo em vista novos modelos de sociabilidade? Perguntar-se

sobre estes pontos exige de nds uma investigacao sobre as institui¢des contemporaneas.

Qe tipo de instituicoes sdo essas pelas quais marchanos?

Certamente, é preciso notar as dificuldades de adotar esta estratégia. Como
dissemos, instituicdes sdo estruturas historicas e culturais. Entdo, sofrem a influéncia do
tempo. Por consequéncia, nao podemos evitar a questao: em que tipo de institui¢es
estamos marchando?

E necessatio escapar de uma critica superficial e abstrata contra todas as

institui¢oes, a fim de observar como operam nossas instituicdes contemporaneas. Na
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verdade, a perspectiva de Dutschke nao esta isolada e acompanha diversas experiéncias
de mudangas institucionais ao redor do mundo. Lembremos aqui as experiéncias dos
movimentos estudantis para criagio de novas Universidades em compasso com suas
demandas de formacdo: o “Lumumba-Zapata College” nos EUA, ou o “Rosa
Luxemburg” em Berlim, ou o “Zumbi dos Palmares” no Brasil — eis alguns movimentos
do periodo que sinalizam mudancas de conteudo das disciplinas oferecidas no interior
das instituicdes, tendo em vista os sujeitos excluidos sistematicamente da educacio
“tradicional”. Tais reivindicagdes expressio nao apenas novas vozes dentro do sistema,
mas uma luta fundamental contra o sistema.

Lutas como estas apresentam implicagoes internas de enormes proporgoes.
Marcuse considera como sao importantes as lutas por educac¢ao em sociedades industriais
avancadas, quando o trabalho intelectual se torna uma parte importante do aparato
produtivo. Tal perspectiva marcuseana prevé teorias neoliberais sobre o capital
humano,” em que a educacio passa a ser reconhecida como uma peca estratégica para
os novos ciclos de acumulagdo capitalista.” Nosso autor sabe, dada essa mudanca na
composicao do trabalho intelectual, que a educacao se tornara cada vez mais um territério
em disputa. Assim, Marcuse se move em direcao diversa, tentando sublinhar outros
significados de educagao e de seus intelectuais:

A educaciao é nosso trabalho, mas educacio em um novo sentido. Sendo tedrica
tanto quanto ¢ pratica, pratica politica, a educacao hoje é mais do que uma discussao,
mais do que ensinas e aprender e escrever. Ao menos e até que siga para além da sala de
aula, a0 menos e até que va para além da faculdade, da escola, da universidade, ela
permanece impotente. Educagido hoje deve envolver a mente ¢ o corpo, a razdo ¢ a
imaginac¢io, as necessidades intelectuais ¢ pulsionais, porque toda nossa existéncia se
tornou o sujeito/objeto da politica, da engenharia social (MARCUSE, 2009, p. 80).

Atualmente, este discurso parece perigoso, uma vez que os engenheiros sociais
e 0s economistas corporativos podem falsear esta passagem como um reforco da
pedagogia do capital humano das competéncias e habilidades, a despeito do significado
que Marcuse confere as novas sensibilidades subjacentes ao processo que descreve, bem

COMmo 0s pressupostos para uma transformagao social em sentido emancipatorio.

229 Ver BECKER, Human Capital: A theoretical and empirical analysis with special reference to education.

230 A questdo é compreender como paises arruinados pela Guerra, como Japao e Alemanha, conseguiram
uma reviravolta econdémica em grande volume. De acordo com os economistas neoliberais do periodo,
seria justamente os modelos de investimento em educacio tratados nestes paises que explicam o “sucesso”
de seus desenvolvimentos.
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Para evitar de maneira clara esta apropriagao pelo pretenso discurso neoliberal
pos-ideoldgico, é interessante contrastar duas perspectivas de tendéncias de Esquerda
sobre a instituicao educacional. De um lado, Ivan Illich e seu Deschoolying Society; de outro,
Jan Masschelein e Maarten Simons no conceito de escola “nao escolarizada”. Muito
embora estas perspectivas se apresentem em tempos historicos diversos,”! sugerimos que
ambas contribuem para, a partir das instituicGes educacionais, pensarmos sobre a Longa
Marcha de Dutschke. Afinal, desde estes dois diagnosticos, a “super-institucionaliza¢ao”
das escolas desenhada por Illich entra em contraste com a “desinstitucionalizagao” das
escolas de Masschlein e Simons. Entre uma e outra posi¢ao, podemos investigar com
mais atencao os impasses contemporaneos de uma longa marcha nas institui¢oes.

A critica de Illich mostra como nossa sociedade acaba distorcendo o lugar social
das escolas como um servigo publico para o povo. A partir da politica educacional do
curriculo (uma tendéncia central do neoliberalismo hoje), a aventura pedagogica ¢
reduzida a uma politica de certificados institucionalizados. E importante para uma
sociedade meritocratica justificar suas desigualdades estruturas pelo curticulo do
individuo. A mensagem de Illich é notavel: “Curriculo sempre foi utilizado para assinalar
rankings sociais” (ILLICH, 1971, p. 7). Entretanto, a proposta do autor para escapar
desta sociedade supra-escolarizada aparece, por vezes, como ingénua. Neste sentido, ¢
sintomatico que Illich, citando o neoliberal Milton Friedman, defenda os wouchers,
principio elementar das propostas das escolas Charter, contra os fundos publicos da
educacio (ILLICH, 1971, p. 42). Uma vez diagnosticada a sociedade como escolarizada,
ou seja, uma sociedade estabelecida na base de prestacao de servicos pelo Estado e que
reduz a autonomia de seus cidaddos, a critica de Illich leva, a despeito de suas proprias
intencoes, a uma arriscada defesa do livre-mercado, de modo a estabelecer a autonomia
curricular do educando, mediante a prestagao de fundos distribuidos a populagao. Ao
invés, portanto, de uma sociedade estruturada pelas institui¢oes de servigo, dentre os
quais a escola, Illich procura reverter com o campo das autonomias curriculares, numa
sociedade “sem escolas” em defesa da autonomia crescente dos individuos em sociedade.

Alguns anos depois, quando o neoliberalismo conquista nao apenas um campo
ideolégico como discurso hegemonico, mas também infiltra sua racionalidade técnica e
governamental nos servigos estratégicos do Estado, Masschlein e Simons sinalizam para

a consequéncia desse processo que sio as escolas “descolarizadas”. Todos eles,

231 Ivan Illich publica sua obra em 1971. As pesquisas de Jan Masschlein partem, em grande medida, do
diagnéstico a partir dos anos 1990.
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Masschlein/Simons e Illich, partem da critica contra as politicas educacionais centradas
no cutticulo. No entanto, Masschlein e Simons insistem no esvaziamento de sentido das
escolas enquanto instituicao. Ele observa fendmenos como o regime disciplinar nas
escolas. Criangas sao treinadas para aprimorar o uso de seu tempo cada vez mais, para
organizar seu tempo cotidiano com uma série de disciplinas e atividades (MASSCHLEIN
& SIMONS, 2014-2015, p. 283). Cada passo do desenvolvimento e aprendizagem dos
sujeitos deve aprimorar o desempenho desde os primeiros tempos escolares (ou até
antes). No cora¢ao deste processo de organizacao dos sujeitos nas escolas ¢ que os dois
autores podem afirmar que, de fato, as escolas estao paradoxalmente “des-escolarizadas”
(MASSCHLEIN & SIMONS, 2014-2015, p. 285). De acordo com os autores, antes de
ser uma tabua curricular, a escola é tempo. E o tempo da escola ¢ o tempo do lazer (schole).
Quando reproduzimos as institui¢oes educacionais para ensinar como administrar nosso
tempo, perdemos a experiéncia do tempo na educagao. Enfim, concluem Masschlein e
Simons, utilizamos a escola contra a prépria experiéncia viva das escolas (MASSCHLEIN
& SIMONS, 2014-2015, p. 291).>

Illich e Masschlein/Simons representam duas posicdes capazes de mostrar quao
crucial é a questdo: ew que tipo de instituicoes estamos marchando? De acordo com lllich,
devemos evitar marchar nas instituicoes como as escolas oficiais. Para Masschlein e
Simons, por sua vez, devemos marchar dentro de tais instituicdes com o horizonte de
recuperara experiéncia das escolas, embora ele reconhec¢a quao intoxicadas estao no atual
momento.

A despeito desse nebuloso contraste, ha uma questao para ser respondida: escolas
sao de fato instituigoes? Questdo que nao pode ser tratada de maneira isolada, distante

dos processos histéricos que a configuram.

Consideragoes finais: a “mafiazagao” no Neoliberalismo e as instituigoes como ruinas

Masschlein/Simons e Marcuse tém posi¢des proximas, quando este afirma em

uma de suas conferéncias aos estudantes de Berkeley (1975): “N6 #do queremos destruir

232 Aqui podemos sugerir uma linha de leitura interessante para um fenémeno ocorrido em 2015 nas escolas
do Brasil. Estudantes, por diversos motivos conforme a situa¢do politica e educacional de cada Estado,
ocuparam suas escolas. Nesse tempo, trouxeram novos elementos formativos. Jovens que, muitas vezes
eram estigmatizadxs como “desinteressadxs” mostraram nesta situagdo justamente o contrario. Paulo
Arantes, em entrevista sobre o assunto, resume bem o momento: “eles lutaram para que as escolas
continuassem como escolas” (ARANTES & FUHRMANN). Diagndstico que muito bem se encaixa na
visao de Masschlein & Simons sobre a experiéncia viva e temporal das escolas.
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as instituicbes estabelecidas de aprendizado, mas queremos reconstrui-las. Nao ¢é
desescolarizar a sociedade, mas reescolariza-la.” (MARCUSE, 2009, p. 43). Todavia, a
questao persiste: reconstruir as institui¢oes a partir de onde?

Eis o ponto: no avanco do tempo e das crises, o neoliberalismo reduz as
institui¢des em ruinas. Na verdade, o ponto de virada neoliberal é administrar as crises
geradas pelas contradi¢cGes que as corporagdes geram para si proprias, mais até do que a

* O impacto deste gerenciamento

administracio da populagdo e dos nossos corpos.
apocaliptico acaba por deixar todos os produtos culturais e materiais em condi¢oes
precarias. Mesmo a propriedade, uma das institui¢oes fundamentais do capitalismo passa
para o risco de se realizar como ruina. Basta notar o termo corrente da precarizacao em
pecas centrais de um modelo capitalista: as condigoes precarias de trabalho, o sistema de
saude precario, a cultura precaria, a comunicagao precaria etc..

Talvez devemos atentar para algumas das consideracdes de Marcuse sobre o
capitalismo em seus primeiros anos neoliberais, a saber, a década de 1970. Ha um
diagnostico relevante nas recém-publicadas palestras de Marcuse na Universidade de
Vincenne, sobre a “matfiazacio da economia” (o que também podemos pensar como a
“mafiazaciao da sociedade”) como efeito da “decomposi¢iao, ou mesmo desintegracao, da
burguesia como uma classe dominante” (MARCUSE, 2015, p. 2). Nessa concep¢iao
mafiosa da sociedade, Marcuse exprime o “constante ofuscamento” entre os negocios
legitimos e ilegitimos, entre os poderes economicos e politicos, universo expandido para
todo o campo da vida politica e economica.

O que ocorre quando se estrutura uma mafiazagdo do poder? Aqui esta a chave
para compreendermos institui¢des como ruinas. De um lado, a classe burguesa esta em
desintegracdo, em decomposi¢io na estrutura da dominacdo. No entanto, Marcuse
considera que isso ndo significa que a burguesia deixe de concentrar para si as forcas de
producao. Apenas, o carater iluminista da burguesia classica é substituido pela violéncia
crescente. “A diferenca aparece diante do pano de fundo da violéncia crescente,
violéncias legal e extralegal, violéncia gratuita frequentemente, que penetra toda a
sociedade. E, em grande medida ¢ a violéncia politica” (MARCUSE, 2015, p. 3). Decerto,
a forca produtiva continua concentrada no campo da burguesia, mas em um sentido pelo

qual a violéncia passa a ser o motor da maquina. Isso ndo apenas significa as estruturas

233 Talvez, existam conexdes mais profundas entre estes dos pontos da administragdo biopolitica, conforme
denomina Michel Foucault, em seu curso Nascimento da biopolitica. Mas gostariamos de atentar para o papel
das crises e o impacto delas nas institui¢des, deixando de lado demais aspectos que, possivelmente se
incluem em nossa perspectiva ctitica.
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de guerra no poder global, mas também que o préprio desenvolvimento das forgas
produtivas tem como efeito modos cada vez mais destrutivos ou mesmo sob grande
desperdicio. Por conseguinte, ¢ nesse sentido que podemos compreender as ruinas como
efeitos nas instituigoes violadas pelos ciclos sociais do neoliberalismo, ou da mafiazagao.
Sob a marca de constantes crises, as institui¢des sao colocadas a prova das regras do
mercado e sucumbem a violéncia politica em nome do status guo.

Eis aqui uma primeira perspectiva da ruina, modo distépico de reconhecer a
situagao social em decomposicao constante das suas forcas. Eis aqui um modo de
marchar entre rufnas, notando as instituicbes que desabam, relagcdes sociais que sao
desativadas ao primeiro sinal de coletividade e solidariedade. A violéncia que habita tais
ruinas tem na competicao seu principio social e na destrui¢ao seu modo de reproduzir
mundos.

No entanto, um outro modo de encarar esta marcha pelas ruinas é possivel.
Conforme Benjamin expressa em uma de suas mais citadas teses sobre a historia: onde
n6s percebemos uma cadeia de eventos, o Anjo da Historia vé “a catastrofe sem fim que
acumula ruinas sobre ruinas e lhas lanca sob os pés” (BENJAMIN, 2016, p. 14). A ruina
aqui nao ¢ apenas o tempo que se cristalizou no passado, mas a experiéncia singular do
tempo que deixa suas marcas. Portanto, em contraposi¢ao ao acimulo de forgas que o
processo de mafiazagdo contém em seu arruinar constante, a Teoria Critica pode
sustentar a “longa marcha entre tais ruinas”. Isto ndo significa um consolo conformista.
Pelo contrario, sugere reconhecer pelos fragmentos do mundo o ato instituinte. Sem
qualquer ilusdo iluminista de um espago publico prévio, ruinas sio as marcas socio-
histéricas da experiéncia bloqueada nas instituigoes. Reescolar a sociedade encara a
violéncia neoliberal desde suas ruinas. Destes fragmentos encontramos o residuo de
humanidade.

Em grande medida, esta af a atualidade do pensamento marcuseano. Sua longa
marcha visa o salto qualitativo de contextos em perpétuo movimento, utopias concretas
para a emancipagao social. Tal percep¢ao vem com um conceito frequente no vocabulario
marcuseano: a obsolescéncia. Sio diversos os textos em que Marcuse aplica o termo e,

234

geralmente, sobre temas que lhe sdo caros.™ Decerto, para um autor que sempre busca

alternativas, ainda que para uma realidade unidimensional (em que até mesmo o

234 Por exemplo: "A obsolescéncia da psicandlise” e "Marxismo obsolescente?". Mesmo na defesa que dirige
a0 movimento negro, certo ar de obsolescéncia se apresenta quando nota os desvios que a perspectiva do
espetaculo langa sobre os produtos daquela manifestagdo. E mesmo sua ultima defesa, em torno dos
movimentos ecoldgicos, o cenario da obsolescéncia esta presente.
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pensamento critico se mostra paralisado), a obsolescéncia nio é o signo de um
pessimismo militante. De outro modo, como lembra Andrew Feenberg, o "conceito de
Marcuse da «obsolescéncia» situa sua critica historicamente”" (FEENBERG 7z
MARCUSE, 2011, p. 215) - ao que se pode complementar: uma contextualizacio na
medida em que esta obsolescéncia apresenta os conceitos em sua potencialidade critica.
Perguntar-se pela obsolescéncia é perguntar-se pela ruina, sua marca, suas poténcias
emancipatorias e seu desespero em fragmentos. Marchar entre ruinas é fortalecer as

poténcias criticas com seus rastros de emancipagao.
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Resumo

Analise das relagdes entre cidadania e consumo vista a partir das reflexdes que
Hannah Arendt estabelece em A Condicao Humana, obra na qual faz uma previsao pessimista
acerca do que chamamos de sociedade de consumo, consequéncia inevitavel da emancipa¢ao
do trabalho entendido como /labor power. Apontamos a transformac¢do do trabalhador e
cidaddo em consumidor, e sua adequacio em um mundo globalizado, no qual o direito do
consumidor pode ser tdo internacional quanto a figura do consumidor. A politica se
transforma em administra¢ao e o Estado é uma empresa, medida pelos mesmos indicadores
que atestam a eficiéncia empresarial e o grau de satisfacdao de seus clientes.
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Abstract

Analysis of the relations between citizenship and consumption seen from the
reflections that Hannah Arendt establishes in The Human Condition, a work in which she makes
a pessimistic prediction regarding what we call consumers’ society, an inevitable consequence
of the emancipation of labor understood as /abor power. We point to the transformation of
the worker and citizen into consumer, and their adequacy in a globalized world, in which the
consumer rights can be as international as the figure of the consumer. Politics becomes
administration and the State a company, measured by the same indicators that attest to
business efficiency and the degree of customer satisfaction.
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1. Trabalho e Consumo

Hannah Arendt em A condicao humana, obra editada em 1958, faz uma previsao

pessimista acerca do que chamamos de soczedade de consumo.

o tempo excedente do animal laborans jamais ¢ empregado em algo
que nio seja 0 consumo, e quanto maior ¢ o tempo de que ele dispoe, mais
avidos e ardentes sao os seus apetites. O fato de que estes apetites se tornam
mais sofisticados, de modo que o consumo ji ndo se restringe as
necessidades da vida, mas ao contrario, concentra-se principalmente nas
superfluidades da vida, nao altera o carater desta sociedade, mas comporta o
grave perigo de que afinal nenhum objeto do mundo esteja a salvo do

consumo e da aniquilagio por meio do consumo™”.

Para Arendt esse momento nao havia chegado e talvez nunca chegasse, estava
circunscrito a uma utopia: a emancipacao do homem em relacao ao trabalho, isto ¢, da
necessidade. A citagdo aparece no momento em que ela discute com Marx as
consequéncias inevitaveis da emancipag¢ao do trabalho, este entendido como /aborou labor
power’”®. A observacio que ela faz ¢ dirigida a Marx, na medida em que para ela, Marx
reduz o homem, principalmente, a um ser que trabalha, mais do que isso, o préprio
trabalho é reduzido a mera forca de trabalho, esquecendo o que, na visao dela seria
fundamental: a acdo, a capacidade de agir politicamente no espago publico.

Na visao da autora, a Idade Moderna é marcada pela preponderancia da técnica
e da fabricacdo de objetos. Ha uma inversao na hierarquia entre a contemplagio (vita
contemplativa) objeto dos filésofos e dos tedlogos e a a¢ido (vita activa), hierarquia construida
desde a antiguidade greco-romana e mantida até o mundo medieval. Dentre as atividades

do homem nio foi a vida politica (como na antiguidade grega e romana) que ocupou o

2> ARENDT, Hannah. A condi¢io humana. Trad. Roberto Raposo. Revisdo técnica e apresentaciao
Adriano Correia. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2010. P. 165.

236 A distingdo entre labor (trabalho) e nork (obra/fabrica¢io) é fundamental na obra de Arendt. Labor esti
relacionado ao processo bioldgico, ao crescimento, desenvolvimento e manuten¢do da prépria vida
organica, o trabalho produz e repde as necessidades vitais de todo organismo. A condigdo humana do
trabalho é a pripria vida. A obra corresponde a nido-naturalidade da existéncia humana, a produgdo de um
“mundo artificial de coisas”, um mundo que se sobrepSe a0 “mundo natural” que o homem ja encontra
na Terra e que sobrevive a toda vida individual. A condi¢io humana da obra é a mundanidade, o fato do
homem produzir um “mundo” e precisar estar nele. Dai a expressdo usada por Locke no Segundo Tratado
acerca do governo civil: “o trabalho de nosso corpo e a obra de nossas maos”.
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lugar mais alto dentre as atividades da vita ativa. Foi o homo faber, o fabricante de objetos
que ocupou o lugar mais nobre na hierarquia.

Entretanto, essa proeminéncia do homwo faber foi transitéria. Nas condi¢es de
trabalho modernas, do homem socializado, o que esta em jogo ¢ a mera forga de trabalho,
a capacidade de produzir excedente.

Para Arendt, Marx, ao definir o trabalho (/bor) como o metabolismo do homem
com a natureza em cujo processo o material da natureza é adaptado, por uma mudanca
de forma, as necessidades do homem e desta maneira o trabalho se incorpora ao sujeito,
esta reduzindo toda obra e fabricagao (work) a trabalho (labor). Saem o artifice e os seus
instrumentos e entra em cena a vida biolégica do homem e o seu o processo vital. Marx
esta falando do trabalho em termos fisiolégicos e mostra o trabalho e o consumo como
dois momentos de um mesmo ciclo biolégico.

Na analise de Arendst, a indistingao entre #rabalho ¢ fabricagio/ obra em Marx foi o
resultado do momento histérico em que ele vivia; a Revolucao Industrial na era moderna
revelou o enorme potencial da produtividade do trabalho (/zbor) humano. A substituicao
do artesao pelo trabalhador destruiu as antigas ligagdes que o fabricante guardava com o
produto de seu oficio e, assim, na época moderna os produtos resultantes da fabricagao
(work) se transformaram em produtos do trabalho (/bor). O destino das coisas produzidas
na sociedade moderna é ser consumido imediatamente, o que acaba com as diferengas
entre a atividade do homo faber e a do animal laborans, que sao as bases da distin¢ao de
Arendt.

Para ela, Marx pode conceber uma sociedade de trabalhadores (laboring society)
porque interpretou toda obra/fabricagio a partit do trabalho (lbor), cuja inerente
fertilidade tem possibilidade de produzir a abundancia, que é o “ideal do animal

laborans”

27 A obra e a fabricagdo se transformam em trabalho e faz com que, em Marx,
as duas atividade distintas fossem reduzidas a “forca de trabalho™ (lbor power), que como
tal se assemelha e contém fundamentalmente a ideia de produtividade, que ¢ inerente ao
trabalho:

Nas palavras dela:

Essa produtividade ndo reside em qualquer um dos produtos do

trabalho, mas na ‘for¢a’ humana, cuja vigor niao se esgota depois que ela

237 ARENDT, Hannah. A condigio humana. p. 1506.
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produz os meios de sua subsisténcia e sobrevivéncia, mas ¢ capaz de produzir

um ‘excedente’, isto é, mais que o necessario a sua proptia reproducio™”.

Para Arendt trabalho e consumo seguem-se tao de perto que quase chegam a

13

constituir um dnico movimento e “... realmente, a maior parte da obra no mundo moderno é

727 O que Hannah Arendt nos diz € que a vitoria final

realizada sob a forma de trabalho...
pertence ao animal laborans.

A critica que Arendt dirige a Marx ¢é ter reduzido as condi¢bes humanas ao
trabalho, esquecendo o ambito do politico como condicio diferente e até certo ponto
autbnoma da condicio do trabalho e da fabricacido. A obra e o trabalho nao sio
suficientes para fundar e manter “corpos politicos”. A sociedade ideal preconizada por
Marx, a sociedade sem classes e sem Estado, realiza ao mesmo tempo a liberacio do
trabalho e a liberacao da politica.

O trabalho ¢ para Marx a atividade mais humana, vital e produtiva. Entretanto,
pergunta Arendt, o que acontecera quando o trabalho for abolido no reino da liberdade?
Por toda a sua obra, diz ela, Marx interpreta 0 homem a partir da atividade do trabalho,
isto ¢, como um animal laborans. Interpretar o homem a partir da atividade do trabalho e
depois conceber uma sociedade na qual sua atividade fundamental nao sera mais
necessaria ¢ propor uma sociedade de trabalhadores que nao trabalham. Como pensar o
homem sem trabalho sendo ele mesmo trabalho?*’ Que atividade produtiva
essencialmente humana restaria? Entretanto, nem a realizagao desta utopia acabaria com
o eterno ciclo biolégico do trabalho e do consumo.

O ciclo e equilibrio entre o trabalho e o consumo pode se alterar, estando todo
labor power (forga de trabalho) despendido em consumir, tendo como consequéncia o que
Arendt chamou de “grave problema social do lazer”, isto &, “como propiciar um niimero suficiente
de oportunidades para a exaustio didria de modo a manter a capacidade de consumo intacta®™*'. A
humanidade liberta do trabalho, dos “grilhdes da dor e do esforeo”, pode consumir o mundo
inteiro e reproduzir diariamente tudo o que desejasse consumir. A energia do trabalho,
jamais se perderia, e livre da necessidade poderia ser desviada ou canalizada para outras

atividades. Entretanto, que outras atividades restariam se o homem ¢é definido pelo

28 ARENDT, Hannah. A condigio humana. p. 108.

29 ARENDT, Hannah. A condigio humana. p. 175.

240 As referéncias a Marx podem também ser encontradas em Enfre o passado ¢ o futuro — A tradiao ¢ a época
moderna.

21 ARENDT, Hannah. A condigio humana. p. 163. Aqui tivemos que divergir da traducido de Adriano
Correia pois, a meu ver, altera o sentido do original.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

201



trabalho? As horas vagas ou o tempo livre da necessidade sio gastas em consumir. Nao
s6 os objetos do mundo serao consumidos, mas ideias, principios, direitos, fé, qualquer
coisa ¢ objeto de consumo.

A previsao marxista ndo se efetivou: ndo se constituiu uma sociedade de
trabalhadores, o trabalho nio deixou de ser necessario nem o 6cio se estabeleceu na
sociedade contemporanea. Porém as davidas de Arendt quanto a um futuro melancolico,
no qual o espago publico e o cidaddo perdem seu espago, parecem se concretizar. Nossa
sociedade ¢ antes uma sociedade de consumidores do que uma sociedade de
trabalhadores.

A sociedade contemporanea se encaminha cada vez mais para se constituir numa
sociedade de consumidores e nao de produtores. O consumo ¢ hoje a porta de entrada
para o espago publico; o crédito ¢ visibilidade social, a mercadoria, que continua um
fetiche, substitui a politica e o exercicio daquilo que a Revolucao Francesa e burguesa
chamou de cidadania.

Ser cidaddo ¢é ainda possuir direitos, mas os direitos sio pensados a partir das
relagdes de consumo, quando antes ja foram pensados a partir das relagdes de produgio.

Um estado-empresa nio é novidade, novidade é a forma de relagao que se institui
a partir desse pressuposto. Se o Estado ¢ uma empresa, a melhor maneira de lidar com
ele ¢ na forma das relacdes de consumo e essas sio mais bem defendidas pelo codigo de
defesa do consumidor do que através do direito constitucional, ou antes, a politica ¢é

pensada como relagao de consumo.

1. Trabalbo e sociedade contemporinea

O fim da década de 70 viu nascer a crise**” que colocou em xeque o modelo do
welfare state em todo o mundo. Mesmo o modelo sueco, exemplo de social democracia que
procurou manter o pleno emprego por meio de subsidios industriais e pela expansio do
emprego publico e sistema previdenciario, foi revertido em seu proprio pafs, em meados

da década de 80, marcando o que Hobsbawm chamou de fim da Era de Ouro do

22 Aqui ndo ¢ o lugar de discutir os motivos desta crise. Ha fatores econémicos, como o problema
energético e o preco do petroleo, fatores politicos como a instabilidade econdmica dos paises dependentes
da antiga URSS, o advento da informatica e da computagdo como fator desequilibrante na Guerra Fria
(elemento sempre esquecido nas analises do fim do sistema soviético).
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capitalismo mundial**. Esta foi a época da ascensio de Reagan®* e Margaret Thatcher™,
das disputas entre o modelo keynesiano e os defensores do livre mercado, que viram
surgir altas taxas de desemprego com o concomitante aparecimento de miseraveis e sem-
teto mesmo nos pafses centrais. Parecia que nao havia saida para essa nova crise da
economia mundial, nas palavras de Hobsbawm: “A snica alternativa oferecida era a propagada

pela minoria de tedlogos econdmicos ultraliberais™*

, representados nas figuras de Friedrich Von
Hayek e Milton Friedman. Entretanto mesmo os neoliberais estavam perplexos e nao
sobreviveram aos problemas economicos da década de 90, além do fato de que a
economia mais dinamica neste momento, crescendo a indices assustadores para os
padrdes desenvolvidos era a China comunista, que crescia com economia centralizada e
auséncia de democracia®’.

A consequéncia mais visivel em termos econémicos dessas mudangas estruturais
foram as privatiza¢Ses dos anos 80 e 90 que desmontaram as estruturas do Estado Social
construido no poés-guerra.

Para o mundo do trabalho, a crise e as diferencas estruturais no modelo
econdémico trouxeram como resultado o desemprego, nao o desemprego ciclico que de
tempos em tempos se abate sob a economia, mas o desaparecimento de postos de
trabalhos que ndo voltariam, pois deixaram de existir. A tendéncia foi a mecanizagdo da
industria e a “substituicio do trabalho humano por forcas mecanicas” ***. Além disso, houve a
transferéncia de industrias para os paises periféricos e com mao-de-obra mais barata,

assim diz Hobsbawm:

...mesmo os paises pré-industriais e os novos recém-industrializados
eram governados pela logica férrea da mecanizagao, que mais cedo ou mais
tarde tornava até mesmo o mais barato ser humano mais caro que uma
maquina capaz de fazer o seu trabalho, e pela logica igualmente férrea da

competicio de livre comércio genuinamente mundial®”.

243 HOBSBAWM. A era dos extremos p. 393.

244 Ronald Wilson Reagan foi o 40° (1981-1989) Presidente dos Estados Unidos da América.

245 Margaret Thatcher, baronesa Thatcher - ex-politica britanica, primeira-ministra de seu pafs de 1979 a
1990.

246 HOBSBAWM. A era dos extremos p. 398.

247 Entretanto, Hobsbawm deixa claro que von Hayek ao contrario dos propagandistas da Guerra Fria ndo
estabelece ligagdo entre livre mercado e democracia.

248 HOBSBAWM. A era dos extremos p. 402.

249 HOBSBAWM. A era dos extremos p. 403.
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A “redundincia”’ de trabalho resultante da mecanizagio atingiu tanto a industria
automobilistica do ABC paulista quanto a de Detroit. O aumento da demanda por
trabalho de alta qualificagdo nao consegue acompanhar e compensar essa mudanga.
Mesmo no campo, a agroindustria acaba por expulsar os remanescentes, alterando enfim,
em todo o globo, a relacdo entre habitantes do campo e da cidade.

Essa nova realidade faz aparecer o que Bauman®™' chamou de pessoas
redundantes, refugo da globalizagao, caracteristica da sociedade contemporanea.

Bauman desdenha do papel do Estado na manutengao e sobrevivéncia das
pessoas declaradas redundantes: pensOes, incentivos fiscais, isen¢oes, beneficios ou
qualquer que seja 0 nome que esta atividade do Estado pode assumir sio para ele
irrelevantes, pois a sociedade de consumidores tende a excluir o que chamou de
“consumidores falhos”, aqueles que sendo redundantes e sem trabalho dependem do Estado
para o consumo, inclusive o minimo indispensavel biologicamente. Esses seriam o refugo
de uma sociedade de consumidores que deseja esconder ou camuflar seu lixo.

Entretanto devemos lembrar que o consumo de uma parcela pequena da
populacao mundial nio ¢ suficiente para manter a producdo em niveis satisfatorios. Esse
papel auxiliar do Estado tende a ser mal interpretado. Ndo ¢ mais um processo
transitorio, nao se trata de ensinar a pescar em veg de dar o peixe, mas ao contrario, o papel do
Estado numa sociedade de consumidores ¢ manter o nivel de consumo regular e em
expansao, isto ¢, ¢ dar o peixe. Este consumo por sua vez nao se reduz unicamente ao
consumo de luxo, ao contrario, ¢ no consumo basico que encontramos as maiores
possibilidades economicas. (ag¢o, agua, Coca-Cola, e grande parte das mercadorias
chineses). O papel do Estado nas relagdes de consumo nio pode ser desprezado.

Ao mesmo tempo em que o processo de mecanizagao de todo o trabalho extingui
postos que jamais retornarao, e produziu uma quantidade de pessoas excedentes e
supérfluas, ainda assim é necessario manter o consumo. Este é o dilema que tanto o
Estado Social quanto o Estado Liberal vivenciam. Em comum o fato de que ha a
percepcao de que o papel do Estado passa a ser a manutenc¢ao dos niveis de consumo —

a questao esta em como 1sso sera feito®2,

250 HOBSBAWM. A era dos extremos p. 403.

251 BAUMAN, Zygmunt Vida para consumo: a transformagio das pessoas em mercadorias.

252 Os EUA durante a crise financeira de 2008 salvou suas empresas de crédito de baixa renda, estatizou
empresas de crédito, bancos, seguradoras e financeiras na tentativa de salvar do caos o sistema americano
de crédito, isto em pleno processo eleitoral e na vigéncia de um governo republicano. Isto ¢, a cartilha
democratica foi colocada em pratica por um governo republicano nas vésperas das elei¢oes.
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Liberal ou social o Estado deve prover o consumo através de instrumentos de
estado: pensdes, aposentadorias, empréstimos subsidiados, renda minima, auxilios de
todas as espécies etc. Deve financiar o consumo de parte de sua populagio incapaz de
fazé-lo por sua propria conta. Nao se trata de um projeto humanitario ou da decisio de
redistribuir renda (mesmo que isso possa ser uma das consequéncias), mas a percepgao

de que a sociedade de consumo deve continuar a consumir, mesmo que sem trabalho.*”’

111. Cidadania e consumidores

Encontramo-nos entre dois limites: a critica de Arendt a Marx que reduz toda
atividade ao trabalho e as previsdes de Bauman de uma sociedade de pessoas sem
importancia ou desprezadas — redundantes.

A realidade nao se encontra nem num extremo nem em outro. O trabalho (/zbor)
e a obra (work) se transformam em consumo ¢ os desprezados devem consumir também.

Consumidores, esta foi a figura que acabou se constituindo.

O homem consumidor ¢ esta figura ambigua que mistura o publico e o privado
de forma desconcertante. Ele € privado em seus interesses e publico no seu fazer e pedir
direitos. A ideia de solidariedade social fica restrita aos momentos que como consumidor
se vé diante de problemas privados. O espago publico se deteriora, empobrece, enquanto
o espago privado nao admite o lixo e o refugo.

Como s6 resta o animal laborans e nao ha trabalho disponivel, permanece apenas
o consumo, uma das partes do processo, a outra metade esta impedida ou tomada pela
técnica; a sociedade de consumidores ou do animal laborans sem trabalho pode, enfim, se
constituir. Numa sociedade de animais que laboram e sem trabalho s6 o consumo resiste.

Ao transformar o espago publico, o consumo tende a substitui-lo, nio a
acrescentar novas formas. Nao se trata da constituicio de uma nova cidadania, mas a
substituicdo da politica pelo consumo, a troca de relagbes politicas pelas relagdes de
consumo.

Esse nao é o ponto de vista de Canclini. Em sua obra, Consumidores e Cidadaos,
trata-se de explicar como as novas relagdes de consumo se constituem em uma nova
forma de cidadania. A preocupagao de Canclini é mostrar como as maneiras de exercer a

cidadania se alteram a partir de uma mudanga nas formas de consumir. Canclini toma a

253 A economia americana que serve de exemplo para o resto do mundo é movida basicamente por servi¢os
€ consumo.
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perda do interesse pela esfera publica e da participagao politica, isto é, o que chama de
“degradagao da politica e descrenca em suas instituigdes” como causa € nao como consequéncia
do consumo e da transforma¢io do cidadio em consumidor. Assim, ao sermos
interpelados como cidadaos (no ambito politico), respondemos como consumidores.
Os bens de consumo, para ele, seriam “elementos materiais que servem a um ritual —
‘acessdrios rituais””’ **. O consumo ndo seria privado e passivo, mas social e ativo e esta

submetido ao poder das elites que definem as ofertas e os modelos. Assim:

Nas sociedades contemporaneas boa parte da racionalidade das
relagdes sociais se constrdi, mas do que na luta pelos meios de produgao,

pela disputa em relagio a apropriacio dos meios de distingao simbdlica®™.

Esse carater ativo do consumidor deveria ser entendido como uma nova forma
cultural de expressao politica que se constitui a partir da interacdo com os meios de
comunicac¢ao de massa. Ao consumir, estabeleco preferéncias e escolhas que sio sociais
e politicas.

Em suas palavras:

A logica que rege a apropriagao dos bens como objetos de distingao
ndo ¢ a da satisfacio das necessidades, mas sim a da escassez desses bens ¢
da impossibilidade de que outros os possuam...a solidariedade social se

transforma em disputa por bens simbolicos™.

Sendo uma nova forma de exercer a cidadania (Canclini) ou a substituicao da
politica pelo consumo (Arendt), de ambas as maneiras recuperarfamos a nossa identidade
através do consumo, isto é, como consumidores. A cidadania é sempre mediada. A
mediag¢ao da cidadania ja foram o trabalho e a classe social, agora, na sociedade de massa,
seriam o consumo e a industria cultural. O consumo como identidade no lugar do
trabalho.

Nao podemos mais responder como trabalhadores ou como pertencentes a uma

classe ou grupo especifico, porque o trabalho e a obra, ja agora /abor power, nio sio mais

2% CANCLINI, Nestor Garcia. Consumidores e Cidadaos: conflitos multiculturais da globalizagio. p. 65.
255> CANCLINI, Nestor Garcia. Consumidores e Cidadaos: conflitos multiculturais da globalizagio. p. 62.
256 CANCLINI, Nestor Garcia. Consumidores e Cidadaos: conflitos multiculturais da globalizagio. p. 65.
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representativos ou significativos. Como diz Arendt, a tendéncia moderna ¢ de reduzir

toda a atividade séria a condicao de “prover o sustento”, e as desnecessarias ao lazer:

A mesma tendéncia de reduzir todas as atividades sérias a condicao
de prover o proprio sustento ¢é evidente em todas as atuais teorias do
trabalho, que quase unanimemente definem o trabalho como o oposto do
lazer. Em consequéncia, todas as atividades sérias, independentemente dos
frutos que produzam, sio chamadas de "trabalho", enquanto toda a atividade
que nao seja necessaria, nem para a vida do individuo nem para o processo

vital da sociedade, é classificada como lazer™’.

Reducio de toda atividade a sobrevivéncia ou lazer. Labor e hobby.

A transformacio do trabalhador e cidadio em consumidor é perfeitamente
adequada a um mundo globalizado. O direito do consumidor pode ser tao internacional
quanto a figura do consumidor. O consumidor esta para a época contemporanea como
o cidaddo para a época moderna.

Hannah Arendt em Origens do Totalitarismo™® nos mostra que a ideia de direitos
humanos ou direitos dos homens sucumbiu a realidade dos eventos totalitarios de século
XX. Quando os homens precisaram e exigiram direitos a partir unicamente de sua
humanidade, ficou claro que quem possuia direitos era apenas o cidadao, que tinha um
Estado Nacional para garantir-lhe os direitos, como todos os parias do fim do século
XIX e do século XX puderam perceber.

Em um mundo globalizado, em que as empresas e o capital sdo transnacionais,
ser consumidor garante direitos internacionalmente. Sou consumidor em qualquer lugar,
sob qualquer regime. Mesmo na China o Mac Donald deve manter o seu SAC
funcionando e vender sua comida padronizada; a mesma coisa a Coca-Cola, que deve
manter seus padroes de qualidade e eficiéncia no atendimento do consumidor.

O cidadio é nacional, circunscrito 2 uma unidade soberana e territério delimitado,
figura adequada ao Estado-Nagao fruto das revolugdes burguesas. O cidadio é o ator

politico do Estado-Nagdo resultante do “contrato”, enquanto o consumidor ¢é

257 ARENDT. A Condi¢do Humana. p. 138.
258 ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Trad. Roberto Raposo. 3v: Anti-semitismo,
Imperialismo, Totalitarismo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1989.
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internacional em sua esséncia, na medida em que os produtos de consumo sao, também,
transnacionais™’.

Além de internacional a sociedade de consumidores tende a privatizar o espago
publico. AssociacOes privadas se comportam e substituem o Estado e sua pretensa
“ineficacia”. Na Filadélfia uma associagdo de proprietarios consumidores adquiriu
legalmente o direito de cobrar imposto, imposto obrigatério, e com ele “reorganizar” o
espaco publico, com seguranca privada, limpeza e iluminagao urbana. O centro histérico
da Filadélfia é administrado por seus proprietarios privados. O Estado continua a cobrar
impostos, mas ¢ de se pensar que em breve ficard sem sentido a dupla cobranca. Nas
condi¢bes contemporaneas onde o Estado ja nao funciona, a gestao privada ou grupo de
consumidores consegue substitui-lo com facilidade”.

O Estado entao passa a ser pensado nos mesmos moldes das associagdes
privadas, a associagio de gestdo ou para a gestdo. E uma empresa que na perspectiva dos
consumidores de Estado funciona mal e tem sérios problemas de gestio. Para Arendt,
isto vem acontecendo desde o momento que o social substitui o politico. A politica se
transforma em administracio e técnica administrativa.

Comentando da substituicdo do servico publico por empresas privadas nas

democracias liberais contemporaneas Hobsbawm pode nos dizer que:

o ideal da soberania do mercado niao ¢ um complemento a
democracia liberal, e sim uma alternativa a ela. E, na verdade, uma alternativa
a todos os tipos de politica, pois nega a necessidade de decisoes politicas, que
sao justamente aquelas relativas aos interesses comuns e grupais que se
distinguem da soma das escolhas, racionais ou nio, dos individuos que

buscam suas preferéncias pessoais™'.

E por isso que como consumidor a liberdade é pensada como liberdade de
consumir, a participa¢ao no mercado substitui a participacdo politica e a liberdade politica
se transforma e sera interpretada como liberdade de comércio. A liberdade de comércio

passa ser um substituto para a participagao politica e é suficiente. Vide a China e a Arabia

259 Canclini em Consumidores ¢ Cidaddios faz uma excelente descrigio do que é a natureza transnacional da
produgio contemporinea.

260 Business Improvement Districts BIDs. No Brasil assumiu o nome de Parcetia Publico/Privada, PPP.
200 HOBSBAWM, Ertic ]. Globalizagio, democracia e terrorismo. p. 105 e 100.
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Saudita; a abertura comercial tornou desnecessaria a abertura politica, essa ¢ a liberdade
do consumidor.

O consumidor nao ¢ algo que tenha limites definidos, isto é, ndo ¢ como o
cidadao que ao separar o publico do privado, constitui uma esfera privada na qual nio se
comporta como cidadao — a intimidade ou privatividade como intimidade. Seu lugar ¢ o
espaco social’®”.

O consumidor é consumidor em gualguer lugar, ele nao se despe do papel de
consumidor para vestir outro na vida privada, assim como na atividade publica, ¢ ainda
consumidor. Pizzato Nunes, comentador do Cédigo do Consumidor brasileiro, nos diz
que o conceito de consumidor é difuso, pois consumidores sao todas as pessoas por
estarem potencialmente expostas a pratica comercial. Assim, o consumidor ja existe
sempre em poténcia. Estd e existe em qualquer lugar onde se possa conceber uma relagao
de consumo. E onde, hoje, nao posso? Em casa, no trabalho, no lazer, na politica ou na
Igreja, a relagao de consumo esta em qualquer lugar, até as relagdes mais intimas podem
ser pensadas como relagdes de consumo.

Ha uma diferenca entre dizer fodo lugar e gualguer lugar. Nao posso dizer que as
relagoes de consumo estdo em Zodo lugar, e por isso o consumidor ¢ onipresente, mas que
as relagoes de consumo estdao em gualguer lugar, o que significa dizer que a qualquer
instante pode o consumidor se constituir. Um papel social facil de vestir e de usar, e mais
do que um papel se torna cada vez mais o suporte para os demais papéis sociais.

O livro de Sennet, O declinio do homem piiblico, que é referéncia quando se discute
espaco publico seria ja anacronico. Falar de tirania da intimidade ecoa o conceito de
intimidade e privatividade que Arendt discute em A Condicao Humana.
Contemporaneamente o homem que se constituiu como animal laborans tende a poér em
publico o que ambos (Sennet e Arendt) chamam de intimidade.

Isto acontece porque a transformagao do homem publico em consumidor é
resultado, também, da proeminéncia do social no espago publico e politico, resultado do
homem socializado: nas palavras de Arendt: “a sociedade constitui a organizacao priblica do
processo vital ™.

A consequéncia desta centralidade na pura vida biolégica como preocupagao

central é a emergéncia de um novo tipo de relagao publico-privado. E a partir dessa

262 Hannah Arendt chama de social a esfera hibrida entre o privado e o puablico que se cristalizou
definitivamente na modernidade.
265 ARENDT, Hannah. A condigio humana. p.56.
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preocupagdo com o bios que o espago publico deve ser entendido — a vitéria do animal
laborans, como diz Arendt, abre a possibilidade de pensar o politico a partir desse
pressuposto biologico. O centro de toda preocupagao no espago politico é o buws, a vida,
a felicidade ou bem-estar.

Porém, o animal laborans pode ocupar a esfera publica, mas enquanto animal
laborans nao pode constituir uma esfera verdadeiramente publica, mas apenas atividades
privadas exibidas em publico — isso ¢ cultura de massas — atividades privadas exibidas em
publico. A sociedade ¢ constituida de individuos socializados que se expressam como
consumidores — sio consumidores.

Nao ha mais o doce sabor da casa burguesa — que Arendt chamava de museu
particular de lembrancas com suas fotos e objetos guardadores da memoria; o lugar da
tranquilidade onde a liberdade privada pudesse ser gozada ou, como diz Sennet, o circulo
dos amigos e da familia. O sentido de liberdade, que para Arendt, havia se alterado de
liberdade publica para liberdade privada, parece voltar novamente ao mundo publico, s6
que agora como interesse privado. Nao ¢ publico, mas ez publico.

Naio ha propriamente familia, mas familias, e “amigo” se refere, talvez, a alguém
que sequer se conhece fisicamente, s6 virtualmente. A vida privada ¢ um exercicio de
publicidade. Exponho-me o tempo inteiro como um produto para consumo. Sou
consumidor e a0 mesmo tempo sou produto de consumo, que se reflete no blog que
escrevo, nas milhoes de fotos espalhadas na internet, na profusio de biografias e
autobiografias produzidas. E a exposicio do privado, das preferéncias e gostos, o
onipresente programa de entrevistas acerca das preferéncias de mim mesmo. Sou o que
consumo, nio o que penso ou o lugar que ocupo no modo de produgio. Ao consumir
estabeleco minha identidade, filiacio e lado.

Uma sociedade de consumidores é uma sociedade de trabalhadores sem trabalho,
na qual a politica também sé pode ser elemento de consumo, ela é espetaculo, muitas
vezes uma novela ou soap gpera acompanhada, mesmo com interesse, até seu fim, quando
outra novela imediatamente substitui a anterior. O préprio espetaculo é mercadoria de
consumo e o consumidor é o ator e a plateia na sociedade de espetaculo.

O vocabulario do teatro vai se adequar perfeitamente a descri¢ao da politica e
assim ela sera tratada nos meios de comunica¢ao em uma sociedade de consumidores:
falamos de cenario politico, atores politicos, palco politico e enredo politico da semana.

O personagem que a globalizacio vende, o esteredtipo, é o liberal, relativista

cultural e multicultural, conectado, aberto as diferengas e ao outro, livre de qualquer tipo
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de preconceito nacional, étnico, sexual, religioso e preocupado com o planeta. Mas o
consumidor é o verdadeiro cidadio do mundo, o auténtico cosmopolita sem fronteiras,
o ator que a globalizagio precisava.

Resta a “ameaca” de Arendt, de que tudo e qualquer coisa pode e sera consumido.
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Elementos para una Racionalidad factica.
Kl conocimiento ontologico kantiano a partir
de la lectura heideggderiana
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Resumen

El presente texto parte del establecimiento de un recorte en términos conceptuales y
tematicos dentro del marco general del desarrollo reflexivo propuesto por Martin Heidegger
sobre el como y el qué debemos entender en la obra de I. Kant, abordada en su sentido
metafisico, en particular en la Critica de la razn pura. En este sentido, el primer movimiento
analitico del texto se focaliza en el examen de algunos de los conceptos -y de los contextos
conceptuales-, en los cuales aparece como mas necesaria la unificaciéon de los diferentes
vectores que Heidegger plantea como lectura de Kant. De acuerdo con esto, se expone en
un primer momento, qué entiende y como concibe Heidegger la vasta nocion de wetafisica y
cémo y cuales son los aspectos a tener en cuenta para el abordaje de la metafisica en sentido
kantiano, esto es, la fundamentacién de la metafisica como punto de partida. En un segundo
momento el texto desarrolla de modo esquematico lo que Heidegger denomina como
“realizacién de la fundamentacion de la metafisica”. Un tercer momento de analisis se
concentra en las cinco etapas para el desarrollo de una ontologfa, seglin son propuestas por
Heidegger, especificamente en relacién con su lectura de Kant. Finalmente, y a modo de
conclusion, el texto presenta algunas observaciones sobre el texto en particular con miras a
develar algunos elementos de la racionalidad factica.
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Abstract

The present text begins with the establishment of a conceptual and thematic cut in
the general framework of the reflective development proposed by Martin Heidegger on how
and what we should understand in the work of I. Kant, addressed in its metaphysical sense,
particularly in the Critique of pure reason. In this sense, the first analytical movement of the
text focuses on the examination of some of the concepts -and of the conceptual contexts-,
in which the unification of the different vectors that Heidegger presents as Kant's reading
appears as more necessary. According to this, it is exposed at first, what Heidegger
understands and conceives the vast notion of metaphysics and how and what are the aspects
to consider for the approach of metaphysics in the Kantian sense, that is, the foundation of
metaphysics as a starting point. In a second moment the text develops schematically what
Heidegger calls "realization of the foundation of metaphysics." A third moment of analysis
focuses on the five stages for the development of an ontology, as proposed by Heidegger,
specifically in relation to his reading of Kant. Finally, and by way of conclusion, the text
presents some observations on the writing with a view to unveiling some elements of factual
rationality.

Key words

Heidegger; Kant; Rationality; Facticity.

Introduccion

Caracterizar una propuesta de relectura de la obra kantiana no es nada facil
maxime cuando quien la propone y desarrolla, Heidegger, es un autor tan prolijo como
el autor estudiado. Para simplificar un poco lo amplio, en términos conceptuales y
tematicos, de lo desarrollado por Heidegger sobre el como y qué debemos entender de
Kant en sentido metafisico en la Critica de la ragon pura, la idea es dar cuenta de algunos
de los conceptos y contextos en los cuales se hace necesario unificar y entender lo que
Heidegger plantea que debe ser una lectura de Kant. De acuerdo a esto, se expone en un
primer momento qué entiende y como concibe Heidegger wetafisica y como y cuales son
los aspectos a tener en cuenta para el abordaje de la metafisica en sentido kantiano, esto

es, la fundamentacion de la metafisica como punto de partida. Como segundo momento
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se desarrolla, a modo de caracterizacion, lo que Heidegger denomina como la realizacion
de la Fundamentacion de la Metafisica. A partir de las cinco etapas para el desarrollo de
una ontologfa, se corresponde con el tercer momento. Como cuarto momento tematico
y a modo de conclusién se presentan algunas observaciones, desde la visién de quienes
escriben, sobre el texto en particular con miras a develar algunos elementos de la

racionalidad factica.

1. Critica de la razon pura y fundamentacion de la metafisica: conceptos y contextos de referencia

El propésito de Heidegger en un principio es interpretar la Critica de la razin pura
escrita por Kant “como una fundamentacion de la metafisica se enfoca pues como
problema de una ontologfa fundamental. (Heidegger, 1973, pag. 11), por lo cual dice
Heidegger que se debe llamar como “ontologia fundamental a la analitica ontoldgica de
la esencia finita del hombre que debe preparar el fundamento de una metafisica
“conforme a la naturaleza del hombre”. (Heidegger, 1973, pag. 11). Lo caracteristico de
esto es que su centro es el hombre. La humanizacion y no la divinizacién del ser. Analizar
y caracterizar, en contexto, las acciones del hombre en cuanto corresponden a su
naturaleza: su ser. De esta manera se logra “demostrar que la mencionada analitica
ontologica del ser-ahi es un postulado necesario y dilucidar asi, de qué modo y con qué
intencion, dentro de qué limites y en funcion de cuales supuestos, plantea ésta la pregunta
concreta: ;Qué es el hombre?. (Heidegger, 1973, pag. 11). Como punto de partida es un
asunto que le compete a la antropologia y de manera puntual a la antropologfa filosofica.
Humanizar al ente desde el ser es el paso de la metafisica, en sentido dogmatico, a la
concepcion del ser como ente. La lectura revolucionaria sobre la fundamentaciéon de la
metafisica en el siglo xx: una ontologfa de lo ente.

Ahora bien, con relaciéon a la metafisica, Heidegger plantea que ésta no es un
edificio, pero si “es algo real como “disposiciéon natural” en todos los hombres.
(Heidegger, 1973, pag. 11). En este contexto, fundamentar serfa identificar las
condiciones y modos en que se trazarfa y levantarfa dicho edificio. Dependiendo de los
cimientos y el tipo de material tedrico y conceptual con el que se establezcan esos
cimientos, de ahi dependera el valor y la resistencia que tenga la metafisica para abordar
un numero amplio de problemas y soportar a los detractores de la misma.

Pero desde Heidegger, ¢qué debemos entender por metafisica? y ¢Cémo se ha

concebido tradicionalmente la metafisica y si dicha concepciéon permanece hoy dia?
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Para comenzar podemos decir con Heidegger que “La metafisica es la ciencia que
contiene los primeros principios de lo que el conocimiento humano aprehende.
(Heidegger, 1973, pag. 15). En esa interiorizacién, el hombre descubre hechos y
fenémenos que le escapan a su racionalidad factica. El hombre ante estos hechos adolece,
esta impotente para comprender. Cuando esto le acontece, a estos hechos y/o
fenémenos, el hombre los denomina metafisicos. En tiempo de Aristoteles, la metafisica
obedecia a una mera instrumentalizaciéon bibliografica pues se correspondia con los
tratados de este autor que estaban, seguian mas alla de los de fisica. Heidegger plantea
que la metafisica se ha formado como un concepto dogmatico, “lo que no ha posibilitado
que “la problematica original pudiera recogerse de nuevo”. (Heidegger, 1973, pag. 18) .
Dos son los factores que han motivado dicha formacién: “El primer motivo concierne a
la estructura del contenido de la metafisica y se deriva de la interpretacion cristiana del
mundo, basada en la fe, segun la cual todo ente no-divino es algo creado: El Universo.
(...) De esa manera la totalidad de los entes, conforme a la conciencia cristiana del mundo
y de la existencia, se subdivide en Dios, Naturaleza y hombres. (Heidegger, 1973, pag.
18). El hombre ante su incapacidad de responder por el quién, cémo, cuando y donde,
de la creacion acude a la figura cristiana de Dios.

Como segundo momento, Heidegger plantea que la formacion dogmatica “se
refiere al modo y método de su conocimiento. Teniendo por objeto al ente y al sumo
ente, “algo por lo que todo el mundo tiene interés” (Kant, la metafisica es una ciencia de
la dignidad maxima, la “reina de las ciencias”. En consecuencia, también su modo de
conocer debe ser el mas riguroso y concluyente. Esto exige que se ajuste a un ideal de
conocimiento que le corresponda. Se considera como tal el conocimiento “matematico”.
(Heidegger, 1973, pag. 18)

La accién de conocer el ente como algo ideal, en resumidas cuentas, ha sido una
posicion reduccionista de la comprensiéon metafisica del mundo, del hombre. El conocer
es concebido por Kant como un principio, desvirtué la posibilidad de comprender al ente
como lo que es pero en su contexto, en los escenarios de su develar. El ente en su devenir-
set, Dasein, es una facticidad del ser. Es una manifestacion del hombre, sélo desde el
devenir ser del ente deviene el hombre en una metafisica especial, particular. “El
conocimiento del ente en general (metphysica generalis) y el que se refiere a sus partes
principales (metaphysica specialis), se convierten, pues, en una “ciencia de la razén pura”
(Heidegger, 1973, pag. 18), es el juego de la racionalidad factica a la que le apuesta

Heidegger, de tal manera que “Una fundamentacion de la metafisica, en el sentido de una
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delimitacién de su posibilidad interna, debe dirigirse, en primer lugar, hacia el fin altimo
de la metaphysica specialis; pues ésta es por excelencia un conocimiento del ente
suprasensible. (Heidegger, 1973, pag. 19). Es asi como “La proyecciéon de la posibilidad
interna de la metaphysica specialis se convierte, mediante la pregunta acerca de la posibilidad
del conocimiento 6ntico, en una pregunta que investiga la posibilidad de lo que facilita el
conocimiento 6ntico. (Heidegger, 1973, pag. 20). La racionalidad factica le posibilita al
hombre superar los limitantes establecidos por la metafisica practicada en cualquiera de
los dos sentidos dogmaticos desarrollados anteriormente. El interés e intencién de la
pregunta no es por el ser en sentido metafisico sino ontico. Es por esto que “el problema
de la posibilidad interna de la ontologfa implica la pregunta acerca de la posibilidad de la
metaphysica generalis. El intento de fundamentar la metaphysica specialis se concentra en la
pregunta sobre la esencia de la metaphysica generalis. (Heidegger, 1973, pag. 21). La
fundamentacién metafisica es entonces la posibilidad interna de que la ontologia sea

revelada. Se sustenta esto con lo planteado por Heidegger:

El problema de la fundamentacién exige, por primera vez, claridad acerca
del modo de la generalizacion y, por ello, acerca del caricter del traspasar que el
conocimiento de la constitucion del ser implica. El saber si Kant mismo logra aclarar
perfectamente el problema es una cuestiéon de orden secundatio; basta con que haya
reconocido su necesidad y, sobre todo, con que la haya expuesto. Pero a la vez, se
pone de manifiesto que la ontologia no se refiere, en primera instancia, a la
fundamentacién de las ciencias positivas. Su necesidad y su papel se fundan en un
“interés mas alto”, que la raz6n humana lleva en si misma. (Heidegger, 1973, pags.

20,21)

De suerte que “Conocimiento ontolégico equivale, por ende, a juzgar segun bases
no empiricas (principios). (Heidegger, 1973, pag. 22). Los principios en y para el proceso
cognitivo en el hombre son el andamiaje y entramado conceptual del edificio propuesto

y requerido por Heidegger.

2. La realizacion de la fundamentacion de la metafisica.

Se ha esbozado en el numeral anterior lo que Heidegger propone como metafisica
y como ha sido concebida ésta de manera dogmatica. En igual medida se han presentado

los alcances del propodsito con el plantear la necesidad de una metafisica del ser, teniendo
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como caracteristica que se humaniza al ente, en tanto representaciéon del hombre, y no
como un asunto de divinizacién. Lo anterior reafirma lo planteado por Heidegger en
tanto es una nueva vision de las cosas y los peligros que se pueden cotrer en el camino
por la busqueda de la verdad, “(...) es el destino inevitable de toda penetracion verdadera
en un terreno hasta entonces desconocido, que éste se determine sélo “poco a poco”: En
el curso mismo de la penetracion se confirma la direccién escogida y se forma un camino
transitable. (Heidegger, 1973, pag. 27)

El objetivo ahora es hacer posible la construccion de ese gran edificio conceptual
que haga posible no sélo una visiéon distinta de la metafisica sino una mayor validez y
aplicabilidad a una serie amplia de fenémenos. La consolidaciéon de una nueva visién de
la metafisica a partir de la Critica de la razon pura kantiana apenas comienza, de suerte que
“La tarea consiste en determinar la esencia del conocimiento ontologico por la
explicitacion de su origen y de los gérmenes que lo hicieron posible. Para ello es necesario
aclarar la esencia del conocimiento en general y el lugar y la indole del campo de origen.
(Heidegger, 1973, pag. 28). En este numeral entonces se desarrollaran conceptos como
el conocer, el conocimiento y los tipos y modos de conocer, es por esto que en este
numeral se identifican claramente dos literales, en el A, hay una “caracterizacion de la
dimension de regresion para la realizacion de la fundamentacion de la metafisica y [en el]
B las etapas en que se divide la realizaciéon del proyecto de la posibilidad interna de la
ontologia. (Heidegger, 1973, pag. 27).

Con relacion al literal A, Heidegger parte con una aclaracion sobre Kant y sefiala
que “Kant no expone los caracteres esenciales del campo de origen en la forma explicita
de un tema; mas bien los acepta como “suposiciones evidentes”. Por lo tanto, la
interpretacion no debe pasar por alto la funciéon predeterminante de estas posiciones.
(Heidegger, 1973, pag. 28). Con miras a establecer la verdad de lo que se conoce,
Heidegger deja ver que es un error kantiano, y es error en tanto que partir de percepciones
a priori conduce al error. De cierta manera es justificar el primer motivo de justificacion
dogmatica de la metafisica desarrollado en lineas anteriores. Dado esto es cierto que “El
origen fundamental de la fundamentacién de la metafisica es la razén pura humana, y en
el centro de la problematica de la fundamentaciéon esta, como lo mas esencial,
precisamente el caracter humano de la razén, es decir, su caracter finito. (Heidegger, 1973,
pag. 28). Lo finito es un limitante en el devenir del hombre. Lo finito, como posibilidad,
no como incapacidad, ratifica la imposibilidad de que el hombre lo conozca todo. Los

hechos y fendmenos, asi sean recurrentes, as{ den la apariencia de siempre ser los mismos,
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el hombre que los percibe desde las variables inconmensurables de tiempo y espacio, ya
no es el mismo. Ante el fenémeno empirico ha devenido otro hombre. Si bien el hombre
en la cultura occidental es logos, razén, ésta también es finita y “esta finitud de la razén
no consiste unica y primariamente en el hecho de que el conocimiento humano
demuestre muchos defectos debidos a la inconstancia, a la inexactitud y al error, sino que
reside en la estructura esencial del conocimiento mismo. La limitacién factica del
conocimiento no es sino una consecuencia de esta esencia. (Heidegger, 1973, pag. 28).
Lo factico de la razén es su finitud, reconocer sus limitaciones. El hombre es quien
conoce, quien devela, quien le da valor de verdad a aquello que conoce sobre el objeto,
cosa, fenémeno.

En el contexto de lo finito e infinito del conocimiento en el hombre, asi como la
nominacién que éste hace de lo que conoce, lo ratifica Heidegger al plantear que “El
doble caracter del ente como “fenémeno” y como “cosa en si”” corresponde a la doble
manera segun la cual se refiera al conocimiento finito o al infinito: el ente en tanto
creacién y el mismo ente como objeto. (Heidegger, 1973, pag. 37), siguiendo con el
desarrollo de lo planteado, Heidegger dispone que “La interpretacion de la esencia del
conocimiento en general y de su finitud en particular dio el siguiente resultado: la
intuicion finita (sensibilidad) como tal necesita ser determinada por el entendimiento: En
cambio, el entendimiento, siendo en si finito, depende de la intuicion, (Heidegger, 1973,
pag. 39). La finitud y esencia de lo que el hombre conoce esta determinado por la
capacidad de entendimiento que tenga el hombre sobre el fenémeno. Hay una dualidad
del conocer: el entendimiento y la intuicién y entre los dos hay un movimiento dialéctico.
Para reafirmar esto, Heidegger cita a Kant y plantea que “hay dos ramas del conocimiento
humano, que quiza se originen en una raiz comun, pero desconocida para nosotros, y
son, a saber, la sensibilidad y el entendimiento. Por medio de la primera nos son dados
los objetos; por medio de la segunda son los objetos pensados”. (Heidegger, 1973, pag.
40). La intuicién como experiencia cognitiva no basta para un real conocer en el hombre.
La sensibilidad, como posibilidad de aprehender el fenémeno no basta, reducir el
conocimiento solo a este nivel de conocimiento es aumentar aun mas el limite, lo finito
del conocimiento humano. La intuicién es punto de partida y de llegada, asi ambos puntos

sean propios de lo limitado del conocimiento en el hombre.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n° 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219

218



3. Las cinco etapas de la fundamentacion de la ontologia

El desarrollo de las etapas propuestas por Heidegger son el eje central de la
fundamentaciéon de la metafisica, son la base para llegar a feliz término lo propuesto:
demostrar como es posible una ontologia del ser, lo que equivale a preguntarse por la
esencia y lo fundamental de dicha esencia partiendo por reconocer que para iniciar esa
camino ontoldgico es necesario tener una comprension previa del ser (Heidegger, 1973,
pag. 45), Vemos entonces cudles son y, de manera sucinta, que caracteriza cada una de

las etapas propuestas por Heidegger.

3.1. Los elementos esenciales del conocimiento puro

Como se ha dicho anteriormente, intuicién y pensamiento son los dos
componentes basicos en el conocer finito del hombre. Hay por lo menos dos elementos
para establecer lo finito del conocimiento en el hombre que son: “E/ concepto puro del
entendimiento (la nocién) El otro elemento de la finitud del conocimiento humano es el
pensamiento que, como representacion determinante, tiende hacia lo intuido en la
intuicion, por lo que esta enteramente al servicio de la intuicion. (Heidegger, 1973, pags.
51,52)

Ahora se reconoce que la pretensiéon de conocer en el hombre es un ideal
absoluto, que como todo ideal, cuando se persigue o se busca se cree que falta mucho
por alcanzarlo, pero a medida que se tienen unos niveles de alcance o de desarrollo, la
meta, el ideal sobre aquello que se piensa se amplia, al parecer se le exige mas a ese ideal,
se complejiza el ideal en términos de ampliar cuando se trasiega el camino pensado hacia
el objeto-fenémeno percibido-intuido, “y como el conocimiento puro pertenece a la
finitud del hombre, es necesario que la intuiciéon pura se determine por un pensar puro.
(Heidegger, 1973, pag. 46), con esto agrega Heidegger que “La intuicién pura, como
finita, es una representacion receptiva. (Heidegger, 1973, pag. 46), pero no es mera
representacion desde lo intuido a priori, sensaciéon como grado de satisfacciéon y no de
correspondencia, de lo sentido-visto con lo pensado. De acuerdo con esto “La intuicion
pura tiene pues su intuido, pero de tal modo que no solo produce sino en y por el acto
mismo de intuicién. Lo intuido, a pesar de todo, no es ni un ente ante los ojos, ni se

aprehende tematicamente en la intuiciéon pura. Al manejar las cosas y al percibirlas, son
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“intuidas” sus relaciones espaciales, pero a menudo no se toman como tales. (Heidegger,
1973, pag. 48)

Con relacién a la intuicién pura, se tiene como referentes, desde la Critica de la
razon pura kantiana, los conceptos de tiempo y espacio y en esta linea de cosas
“(...)espacio y tiempo, las dos intuiciones puras, se reparten en dos regiones de la
experiencia y, a primera vista, parece imposible encontrar una intuicién pura que
constituya todo el conocimiento del ser del ente perceptible, admitiendo, por tanto, que
se plantee el problema del conocimiento ontolégico en un sentido universal. (Heidegger,
1973, p