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APRESENTACAO

Ideacdo caminha rumo a maioridade. No ocaso de sua
juventude, este ano a Revista completa 16 anos de existéncia.
O sucesso e aatualidade de suas mais diversas e enriquecedoras
incursdes filoséficas se devem ao talento dos que nela, e
para ela, contribuiram. Nao fosse o esmero dos editores em
conduzi-la desde sua tenra idade, porém, a Revista poderia
ter perdido seu rumo. Se uma homenagem néo se faz apenas
com palavras, este n° 27 de Ideagdo, organizado pelo novo
editor, é dedicado ao trabalho daqueles que o precederam:
Nilo Reis, Julio Vasconcelos e Eduardo Chagas. Trata-se de
homenagem a altura dos homenageados. E a primeira vez
que, em seus dezesseis anos de vida, a Ideagdo dedica seu
espaco de reflexdo a Filosofia francesa contemporéanea. O
que ¢é esta “Filosofia”, entretanto? Freqiientemente ela é
testemunha da fragmentagdo de sua histdria, fragmentagao
que sobrepuja as ideias em virtude dos autores e que tem
la suasrazdes de ser para um interesse didatico-metodolégico.
O problema comeca quando este interesse prevalece. Jean-
Paul Sartre, cujas ideias sdo profundamente debatidas neste
numero, ja disse que o génio nao esta no autor, tdo-sé em
sua obra. Eis algo que sintetiza um pouco o espirito desta
coletinea. E neste espirito, sem duvida, que Vinicius dos
Santos nos presenteia, em escrita clara e fluida, com a
atualidade e a pertinéncia do pensamento sartriano. Duas
das maiores questdes ainda amplamente discutidas sobre
este pensamento sdo depuradas aqui. Carlos Eduardo de



Moura analisa de modo franco a intersubjetividade, sem se
deixar levar pelos lugares-comuns que rondam as questdes
éticas e politicas sobre Sartre. Simedo Sass enfrenta o rétulo
do dualismo, colado sobre o autor de O ser e o nada por
alguns de seus mais célebres criticos. Todos os leitores de
Sartre sabem o quanto é necessario conhecer desta obra,
como bem o demonstra Simeao, para lidar com tal rétulo.
Ha certa harmonia, neste triplice tributo a Sartre, que
alguém podera nos acusar de ter planejado previamente.
Alias, esta é uma caracteristica marcante desta coletdnea: os
textos estao tdo afinados entre si que, em certo sentido,
parecem ter sido redigidos sob o eco de um “inconsciente
coletivo”. Conspira a nosso favor, entrementes, a for¢a do
acontecimento que, como nos lembra Foucault, ndo se reduz
as linhas continuas e harmonicas tdo latentes em certas
penas historiograficas. Saudemos Giovana Temple por patentear
com precisao cirurgica o quanto nossa histéria pode ser
infame. Mas, nesta Ideacdo, a verve da critica foucaultiana
nao se esgota ai. Fernando Silveira nos mostra, em escrita
plena, o quao fundamental é certa produ¢do inicial de
Foucault, muitas vezes tdo pouco explorada, para compreender
as razdes de sua indole critica. Por fim, com rigor invejavel,
Marcio Miotto nos propicia uma reflexdo reluzente sobre o
infinito em Foucault. Sintetizar a singularidade de cada
empresaaquipresente é tdo desconcertante, contudo, quanto
expressar a simplicidade da intuigdo filosofica de Bergson,
cujo pensamento se revela como uma das raizes da Filosofia
francesa contemporanea. Prova disso é nao s6 a variedade
de modos pelos quais tal pensamento é intensa e fielmente



celebrado por outros autores deste numero. Também o
prova a riqueza de possibilidades de didlogo e critica que,
como bem demonstram estes autores, a filosofia bergsoniana
funda, seja com Merleau-Ponty, seja com Deleuze, seja com
Husserl. Este tltimo é também basilar, e mostrar com simplicidade
e agudeza o quanto a Fenomenologia francesa ainda deve
a ele, e o quanto ela pode dele se afastar, como o faz
Merleau-Ponty, é algo que Matheus Hidalgo e Pablo Zunino
fazem parecer simples, por vias distintas, mas com a mesma
lucidez. Por fim, Alex Jardim e Warley Kelber, com concisao
e densidade, mostram que Bergson pode ser, no fundo, um
critico de Husserl. Porém, talvez, ndo haja apenas um
“bergsonismo”. Que assim seja: eis uma idéia que muito
provavelmente agradaria a Deleuze, rastreador incansavel
da criagdo, da diferenca, da criacdo da diferenca. Serd que
com a apropriagao criadora do autor e de seu conceito
chegamos perto de evitar as generalizagdes didaticas sem
perder de vista a intuicdo desta coletanea? Trés autores nos
dao provas de uma resposta afirmativa. Com Fernando
Monegalha extravasamos as fronteiras do texto, da palavra
estatica, eavangamos surpreendidos pelaabertura cinematografica
na qual enveredamos com seu autor, na fluidez da vida. Ha
mais, no entanto. Ha uma espécie de “entre mundos”, dimensao
irredutivel ao campo em que nos encontramos, das palavras,
na qual Cleber Lambert nos situa para realizar um encontro
sublime entre estagao atlética e estagao histérica. E quando
pensamos que isso é tudo, confrontamo-nos com a proposta
monumental de Leonardo Maia, que vem coroar o fechamento
da apropriacdo deleuziana com uma reflexdo provocante



sobre filosofia e arte. Uma vez mais a impressdo é a de que
tudo foi previamente delineado, tal é a consonéncia em que
este ultimo artigo se encontra com os outros dois, bem
como a que estes estabelecem entre si. A coletanea atinge
sua plenitude com uma rara contribuicdo: a inestimavel
traducdo, feita por Cristina Viana, de A filosofia reflexiva,
de Jean Nabert. A beleza do conjunto, inexprimivel pela
soma de suas partes, ¢ a obra em si, como diziamos parafraseando
Sartre, para além dos autores, aos quais envio minhas mais
sinceras gratulagoes.

Feira de Santana, junho de 2013.

Malcom Guimardes Rodrigues
Editor



70 ANOS DEPOIS: 0 QUE O SER E 0 NADA TEM A NOS
DIZER AINDA HOJE?

Vinicius dos Santos'

RESUMO: Obra maxima de Jean-Paul Sartre, O ser e 0o nada
representa a sintese de uma pauta filosdéfica rica e variada,
delineada difusamente desde seus primeiros escritos. Em
2013, sua publicagdo completa 70 anos. Paraalém do simbolismo,
essa data se insere num quadro de redescoberta paulatina
do pensamento sartriano, apds anos de ostracismo. Por
isso, propomo-nos a indagar: em que esse pensamento
ainda pode nos ser atual? Isto é, o que a experiéncia filoséfica
do ensaio de 1943 tem a nos dizer ainda hoje? Iniciar uma
reflexdo sobre essas questdes, em conformidade com uma
apreensdo critica de nossa realidade, é o objetivo deste
artigo.

PALAVRAS-CHAVE: Critica; Existencialismo; Liberdade;
Ontologia.

ABSTRACT: Masterpiece of Jean-Paul Sartre, Being and
Nothingness represents the synthesis of a rich and varied
philosophical agenda, outlined diffusely from his earliest
writings. In 2013, its publication reaches 70 years. Beyond
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the symbolism, that date falls within a framework of gradual
rediscovery of Sartrean thought, right after some years of
ostracism. That’s why we intend to ask: in which measure
that thought can still be present for us? That is, what does
the philosophical experience of 1943 essay have to tell us
today? Starting a discussion on these issues, according to
a critical apprehension of our reality, is the purpose of this
article.

KEYWORDS: Criticism; Existentialism; Freedom; Ontology.

14



IDEACAQ, n. 27, jan./jun. 2013

Em 2013, completam-se 70 anos da publica¢do de O ser e o
nada (2007). Obra maxima de Jean-Paul Sartre, o Ensaio de
ontologia fenomenoldgica representa a sintese de uma pauta
filoséfica rica e variada, delineada difusamente desde seus
primeiros escritos: as pesquisas em psicologia fenomenoldgica,
asreflexdes sobre temas existenciais, as considera¢des metafisicas
ou as consequéncias morais, todos os eixos do pensamento
sartriano de até entdo se estruturavam numa ontologia da
subjetividade, orientada pelaideia de umaliberdade absoluta
intrinseca ao ser do homem. A radicalidade de sua proposta,
a escrita envolvente e a fidelidade & experiéncia concreta do
cotidiano, sao alguns dos elementos daquela obra que ajudariam
a fazer de Sartre o filésofo mais célebre do imediato pos-
Guerra e, de seu existencialismo, a filosofia dominante na
Franga em meados do ultimo século.

Mas, passadas sete décadas, o que ficou de O ser e o
nada? Hegel dizia que toda filosofia é filha de sua época.
Nesse sentido, o ensaio de 1943, paraalém do que representa
no desenvolvimento da economia interna do pensamento
de Sartre, ndo pode ser dissociado do contexto da Guerra
e da ocupac¢do alema — fatos decisivos em sua maturagao
pessoal e filosdfica, e que sabidamente influenciaram a
redagdo do livro. Isso significa que, em alguma medida, ndo
¢ despropositado ler a filosofia que brota nas paginas de O
ser e 0o nada como um grito de liberdade e resisténcia diante
dos horrores daquele momento. Contudo, sua importancia
nem de longe se reduz a isso. Afinal, o alcance de uma obra
que — podemos afirmar sem medo — ja se tornou classica
(no melhor sentido do termo) se expande para muito além
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do contexto particular de sua gestagdo. Por isso, diante
dessa data expressiva, nos parece absolutamente legitimo
indagar: para além da reflexdo que ele incita sobre temas
especificos da fenomenologia ou do existencialismo, por
exemplo, o que O ser e 0 nada enquanto experiéncia filoséfica
tem anos dizer aindahoje? Isto é, tendo em vista os caminhos
(nomeadamente anti-sartrianos) tomados pela filosofia francesa
posterior a hegemonia existencialista, os desenlaces histéricos,
sociais e politicos da ultima metade do século XX, e diante
do proprio trajeto de Sartre a partir daquele momento, que
contribuicdo a filosofia tragada em O ser e 0 nada pode nos
oferecer atualmente? Em que sentido, enfim, o Ensaio de
ontologia fenomenolégica — como todo classico — pode nos
ser contemporaneo? Iniciar uma reflexdo sobre essas questdes,
sem perder de vista as limitagées que um artigo fatalmente
impde, é o objetivo que nos propomos.

O eixo programatico de O ser e 0 nada é anunciado ja
em suas primeiras linhas: tratava-se, para Sartre, de superar
os entraves do realismo e do idealismo classicos através do
recém descoberto “monismo dos fendmenos”, isto é, a partir
deumaabordagem fenomenolédgica centrada na pluralidade
das experiéncias da consciéncia no mundo. Com efeito, o
que Sartre se propunha naquele momento, de modo arrojado,
mas consequente, era elaborar uma nova filosofia da consciéncia,
que fosse capaz de equacionar os impasses e preencher as
lacunasidentificadas natradigdo aberta pelo cogito cartesiano
(inclusive na fenomenologia de Husserl ou Heidegger),
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recuperando a concretude da experiéncia de ser-no-mundo
apartir de uma ontogénese da subjetividade como liberdade.

A andlise do fend6meno, na introducdo de O ser e 0 nada,
revelavaem nossarealidade uma dualidade ontoldgicairreversivel
que, por sua vez, comporia o quadro categorial basico da
investigacdo sartriana: de um lado, a opacidade e a plenitude
do Ser-Em-si; do outro, o ser espontaneo e intencional da
consciéncia, o Para-si. Desvelar os meandros de nossa situagao
passaria essencialmente por desvendar o “sentido profundo”
e a relacdo possivel entre essas duas regides de ser que,
embora “radicalmente distintas” e “incomunicaveis de direito”
(SARTRE, 2007, p. 33), definiam o espago ontoldgico de
nossa presen¢a no mundo. Com efeito, de uma ponta a
outra da obra de 1943, Sartre construira seu arcabouco
tedrico pelo manejamento habilidoso, recheado de um denso
contetdo existencial, das relagdes derivadas do encontro
dessasrigidas (isto é, ndo-dialéticas) categorias elementares,
o Em-si e o Para-si — sempre com a primazia deste o
ultimo, Unico ponto de partida possivel, segundo Sartre,
para um estudo da realidade humana.

A partir dessa perspectiva, em linhas gerais, o nucleo
estruturante do agenciamento conceitual que se desenrola
em O ser e 0 nada se concentra no conceito de desejo-de-
ser (SARTRE, 2007, p. 121 e ss.). Preliminarmente, pela
analise das condutas negativas e do cogito, a consciéncia
fora definida como poder nadificador, como nada. Com
efeito, para Sartre, respeitar o estatuto da intencionalidade
da consciéncia descoberto por Husserl (isto é, o fato de que
“toda consciéncia é consciéncia de algo”) passava por
dessubstancializar completamente esse dominio. Apenas
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assim, alegava o filésofo, se evitaria o risco de tornar os
objetos homogéneos a consciéncia, o que eliminaria seu
carater intencional. Dito de outro modo, o movimento
purificador dareflexao fenomenoldgica, permitindo a fixagao
da diferenga da consciéncia em relagao a seu objeto (sempre,
portanto, transcendente a ela mesma) é o que garantiria ao
Para-si seu intrinseco poder (e mesmo a necessidade) de se
lan¢ar no mundo. Ademais, tornar a consciéncia nadasignificava,
namesma medida, conferir-lhe plenaliberdade. Essaliberdade,
finalmente, s6 poderia se caracterizar como perspectiva de
preenchimento do vazio origindrio, como desejo de restauragao
da totalidade do Ser. Assim, a esséncia das trés primeiras
partes do ensaio de 1943 é a apresentacdo da penosa sina do
Para-si em busca de seu ser faltante, ou, na linguagem
categorial sartriana, a descri¢do de seu desejo de ser Em-si-
Para-si.

A exposicdo da desventurada fortuna da consciéncia era
guiada pela definicdo de seus trés ek-stases, ou seja, as trés
possibilidades de transcender a si mesma rumo ao ser que
completaria sua falta ontoldgica: o mais fundamental, a
presenca-a-si (entendida como a “lei de ser do Para-si”
(SARTRE, 2007, p. 113), namedida em que ele s é separado
de si mesmo por um nada intransponivel); depois, a reflexdo
(SARTRE, 2007, p. 185 e ss.); e, por fim, o ek-stase mais
radical, o Ser-Para-outro (SARTRE, 2007, p. 259 e ss.). Em
cada momento, numa intersec¢do continua entre o plano
ontologico (moldado pela relagdo do Para-si ao Em-si) e
outro existencial (responsavel por fornecer o contetido concreto
do primeiro), Sartre demonstrava o inevitavel fracasso da
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consciéncia em realizar seu projeto ontolégico, seja pela
busca de umaidentidade cristalizada (a ma-fé); seja visando
“ser-outro” permanecendo “si-mesmo” (areflexdo “impura”);
seja, enfim, objetivando radicalmente outro Para-si, denegando
suaalteridade e sualiberdade, ou negando a préprialiberdade
em nome da soberania da consciéncia alheia (conflito
intersubjetivo). Ao fim dessa jornada, o que Sartre
peremptoriamente demonstrava era que toda sintese entre
as duas regides de ser, estando definitivamente vedada, o
projeto de ser do homem sé poderia se resolver como um
inevitavel fracasso.

No entanto, ao definir a consciéncia como desejo impossivel
de realizar uma totalidade por principio fraturada, Sartre
levava sua reflexdo filoséfica a um aparente impasse. Afinal,
abandonado a ma sorte de um contundente malogro, o que
poderia restar ao Para-si, além de perpetuar esse circulo
vicioso de desejo e frustragdo, cuja realidade ja estava
ontologicamente fixada? Em certa medida, poderiamos dizer
— seguindo Sartre — tudo. Pois, o que aontologia fenomenoldgica
indicava era que o fracasso de ser do Para-si, longe de
resultar em niilismo ou desespero diante do absurdo da
existéncia, é o que o permitiria se voltar paraaa¢do, dominio
no qual se desvelaria o préoprio sentido de sua existéncia:
criar-se perpetuamente a si mesma. O drama do homem,
sua ambiguidade fundamental, residiria precisamente no
fato de que, como bem definia Jeanson, “livre, ele precisa
se liberar; humano, ele precisa se humanizar” (JEANSON,
1965, p. 28). Em outras palavras, Sartre acentuava que a
dimensao pratica da existéncia — que, bem entendida, nao
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poderia ser pensada como um dado, mas como uma constru¢ao
livre de cada individuo — era a unica saida para superar a
contingéncia de nosso ser-no-mundo. Assim, a Quarta Parte
de O ser e o nada visava justamente delimitar o campo
possivel de nossa agdo, enquanto “assunc¢ao da contingéncia”
— aexpressdo é de Hadi Rizk (RIZK. In: BARBARAS, 2005)
—, a partir do bindmio norteador de sua “filosofia pratica™
aliberdade e a responsabilidade absoluta de cada individuo
nesse processo.

O ousado projeto de desvelar anuance e as consequéncias
de nossa presenca no mundo se aprofundaria nos anos
seguintes com a incorporagdo critica do marxismo e com a
constituicao de uma filosofia sécio-histérica, cujo apice
seriaaredacdo da Criticada razdo dialética (1960). Contudo,
¢ justamente a partir dessa década que, diante de certo
esgotamento das filosofias tradicionais (o que poderiamos
identificar como as “filosofias da consciéncia”), a chamada
nouvelle philosophie francesa se ergueria igualmente contra
os preceitos — até entdo praticamente hegemodnicos nos
circulos filoséficos, em particular nos franceses’ — do
existencialismo sartriano (inclusive em sua posterior aproximagao
em relagdo a Marx). E verdade que aquele movimento, em
alguma medida, seria obrigado a beber na fonte de Sartre.
E o que, por exemplo, num interessante trabalho, conquanto
relativamente pouco conhecido no Brasil, intitulado The
new Sartre, Nik Farrell Fox nos apresenta: alguns dos elementos
cruciais do pensamento sartriano — desde sua proposta de
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dissolucdo da substancialidade do sujeito moderno a sua
teoria social e politica posterior, orientada pela defesa da
espontaneidade da prdxisindividual e coletiva — que, abrindo
um campo fecundo de investigagdo, seriam retomados (e
remodelados ouaprofundados) pelos movimentos filosoficos
posteriores (notadamente o estruturalismo e o pds-estruturalismo),
conquanto sem o devido reconhecimento. Ainda assim,
porém, é preciso ressaltar que, em sua esséncia, essas novas
filosofias se caracterizariam por uma perspectiva abertamente
anti-sartriana. Seu sucesso, por conseguinte, terminaria
naturalmente por demover o existencialismo da posi¢ao
hegemonica que ocupava desde a segunda metade dos anos
1940 e, no limite, a relegar Sartre a um plano secundario da
cena filoséfica francesa’.

Nao obstante, se é fato que, durante muito tempo, a
filosofia sartriana, por assim dizer, tornou-se démodée,
tendo sua importancia diminuida (muitas vezes, nunca ¢
demais lembrar, por questdes, antes politicas do que aquelas
estritamente filoséficas que invocamos ha pouco), também
é verdade que tal juizo tem sido paulatinamente reconsiderado,
seja na Franga, seja em outras partes, inclusive no Brasil®.
Trabalhos sobre a contribui¢do sartriana ao pensamento
fenomenoldégico, a filosofia politica — sobretudo aquela de
inspiracdo marxista —, ou a moral e a ética, tém aparecido
com frequéncia, caracterizando uma crescente retomada
do interesse filosofico por Sartre. O motivo dessaredescoberta,
a nosso ver, ndo se explica apenas por alguma espécie de
divida de gratidao tardia para com o filésofo — e que se
expressaria ndo somente na maior presenca de Sartre no
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mercado editorial, mas também na paulatina reparacdo da
injustica que o levou a ser banido por tanto tempo das
universidades francesas®. Mais do que isso, tal movimento
nos parece demonstrar, acima de tudo, a percep¢ao de que
Sartre, de fato, ainda tem muito a nos dizer. Por isso, pensar
o sentido da contribui¢do que uma obra como O ser e 0 nada
pode fornecer a reflexdo filosofica contemporanea, sete
décadas apds sua publicagdo, e diante desse cendrio de
maior recepgdo de suasideias, nos parece nao apenas pertinente,
como necessario.

IV

De um modo geral, o grande aporte filoséfico trazido
por Sartre — ndo apenas o de O ser e 0 nada, mas de toda
suaobra — é certamente aafirmagdo permanente daliberdade
subjetiva, do individuo e da singularidade, gesto cujo impacto
seria transportado, inclusive, para sua vida privada. Isso
nao significa, ao contrario do que umaleitura mais apressada
pode sugerir, que o mais importante de extrair, das quase
700 paginas que compdem o ensaio de 1943, ¢ a simples
defesa de umavagaliberdade incondicional. Afinal, o préprio
Sartre, mesmo sem abrir mao da primazia dessa dimensao,
foi obrigado a paulatinamente reconhecer certos indices de
determinacéo e saturagdo dessaliberdade, naquele momento
ainda definida (abstratamente) como “total e infinita” (SARTRE,
2007, p. 576). O que nos parece essencial da filosofia de O ser
e 0 nada, para além de seu evidente subsidio a reflexao sobre
temas proprios ao universo fenomenoldgico ou existencial, é
aviaalitracada de um engajamento filoséfico como experiéncia
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radical de desmistificacdo. Em outros termos, é a abertura
de um resoluto programa filoséfico de desalienagdo e de
recuperacao do sentido humano do mundo, que, tendo
inclusive marcado todo o trajeto intelectual e politico de
Sartre, se faz atualmente indispensavel®.

Com efeito, de uma ponta a outra, a filosofia de O ser
e 0 nada se posiciona contraria a qualquer tentativa de fuga
diante daresponsabilidade que acompanha nossaliberdade.
Démarche moral? Sem duavida, pois, se somos livres, “isso
ndo nos dispensa de nos fazer livres” (JEANSON, 1965, p.
27), ou seja, de conferir um sentido positivo a nossa vida
pelaprdxisatravés da qual, existencialmente, nos constituimos,
apoiados nas inevitaveis dificuldades de nossa presenga no
mundo. Contudo, trata-se de uma moral que prescinde de
qualquer ran¢o moralista, pois o que esta em jogo, para
Sartre, ndo é estabelecer qualquer tabua de valores, delimitar
certezas ou fixar normas proibitivas, mas ressaltaraambiguidade
fundamental de nossa realidade: ser fato e valor ao mesmo
tempo. Isto implica afirmar o mundo humano como criagao
permanente, Unica e exclusiva dos homens. Por conseguinte,
lembrar que qualquer juizo a seu respeito é um juizo sobre
nos mesmos, sobre nossas escolhas e nossasagoes — independente
de qual seja seu contetdo, seus fins ou suas motivagdes.

Nesse sentido, em O ser e o nada, Sartre modela um
humanismo que esta longe de ser contemplativo. De fato,
ao se definir o homem como responsavel pelo mundo,
“sozinho e sem desculpas”, o que esta em questdo,
fundamentalmente, é alertar para os perigos e as armadilhas
das respostas forjadas para além do d&mbito da liberdade
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humana —aofimeao cabo, respostas forcosamente mistificadoras.
Nadaalém, nadaaquém, nenhum indice de fixidez ou cristalizagdo:
somos nds quem construimos paulatinamente nosso mundo,
que estabelecemos os valores, que instituimos verdades.
Nao hd destino no plano da realidade humana, ha projetos
e escolhas.

E certo, porém, que defender a atualidade do engajamento
filoséfico na via de O ser e 0 nada nao nos impede de censurar
determinados aspectos do agenciamento conceitual sartriano.
Assim, por exemplo, pode-se lembrar do impasse ao qual
nos referimos mais acima, entre a descri¢do da consciéncia
como desejo-de-ser e o imperativo para a agdo, observando
que ele finalmente resultara num descompasso tedrico entre
aontologia e a moral que Sartre jamais conseguiria resolver
satisfatoriamente — o que, inclusive, ajuda a compreender
o porqué de ele jamais ter conseguido concluir a redagao de
uma Moral. Ou ainda, cumpre questionar a legitimidade
daquela liberdade metafisica (pois absoluta) fixada como
fundamento ontolégico da liberdade-em-situagao que, a
bem daverdade, é a inica liberdade real — e cuja apreensao,
tributaria de umarelac¢ao dialéticacom uma estrutura econémica,
social e politica mais ampla, a teoria de O ser e o nada tout
court nao contemplava. Com efeito, vale notar ainda que a
ontologiafenomenoldgica sartriana, conquanto enfrentasse
frontalmente o problema do solipsismo, criava um distanciamento
tamanho entre o Para-si e o Outro que, a bem da verdade,
comprometia a apreensao da experiéncia intersubjetiva em
toda sua espessura, especialmente no registro sécio-historico
daluta politica (praxis, por esséncia, coletiva). Tais dificuldades,
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alids, s6 poderiam comecgar a ser dissipadas mais tarde,
especialmente na d6rbita da Critica da razdo dialética.

Nio obstante, tais inconsisténcias nao minimizam a
importancia do compromisso mais amplo que a reflexao
filosofica de O ser e 0 nada nos solicita — e que, a nosso
ver, concentra o essencial de sua importancia, a validade
de seu “espirito” para além de sua “letra”: desmistificar
qualquer forma de “naturalizagao”, “cristalizagdo” ou de
“diviniza¢do” do mundo e de nossas “situa¢des” como
caminho de supera¢do da alienagdo e (re)encontro com
nossa liberdade’.

Dito assim, porém, ainda estamos tratando abstratamente
a questdo colocada de inicio. O que queremos saber, para
além de qualquer desejo perene de libertagdo que nos afete,
¢ em que medida o projeto sartriano nos tocaria particularmente
hoje, a ponto de nos motivar escrever sobre ele nestes
termos? Responder a essa questdo, no entanto, significa ndo
apenas perscrutar o pensamento de Sartre, mas, a0 mesmo
tempo, delinear criticamente alguns tragos caracteristicos
da contemporaneidade. E o que tentaremos esbogar na
sequéncia.

v

A perspectiva critica que assumimos revela®, atualmente,
um aprofundamento do fendmeno da alienagdo (individual
e social), através de um movimento combinado em duas
dire¢des: porumlado,a prerrogativa do capitalismo, radicalizada
de modo inédito a partir dos anos 1990, de naturalizar suas
estruturas, homogeneizando o pensamento de tal forma a
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nos fazer crer (ou nos fazendo realmente crer) que ndo ha
individuo ou sociedade possivel, tampouco sentido ou mesmo
felicidade, fora dasrelagdes de producao vigentes. Por outro
lado, essas mesmas relagdes, longe de permitir qualquer
sentido efetivamente libertador para nossa existéncia (embora
isso nos seja prometido o tempo todo, de modo mais ou
menos cifrado), criam hoje um cenario de fragmentagio
absoluta de nossa existéncia, que perpetua a frustragao
diante daquelainevitavel busca por realizagdao que, propositalmente
direcionada para a esfera volatil do consumo, jamais se
concretiza. Diante da fugacidade dessa dinamica, e daauséncia
de perspectivas dela decorrente, a apatia (individual ou
coletiva) se amplia, porquanto a propria no¢do de que o
homem pode criar seu préoprio mundo, isto é, sua existéncia,
suas relagdes, seu futuro, para além do horizonte atual, é
vedada ou falseada pela estreiteza da experiéncia vigorosamente
delimitada pelo capital. Com efeito, diante de tal quadro,
toda apreensao de si e do outro sendo atravessada pelo que
Marxidentificava como “estranhamento” — ou pela “privacao
de mundo”, como define Fischbach — nossa consciéncia
torna-se sujeita aos ditames desse fendomeno, cuja finalidade
ultima, evidentemente, é a propria reproduc¢do capitalista.
Assim, tal como Sartre revelaria tdo bem posteriormente,
na Critica, somos lan¢ados na inércia de uma engrenagem
que sufoca qualquer trago real de liberdade em nome de
suas necessidades (ou dasnecessidades daqueles quea comandam).
Aagaosereduzarepeticdo, adiversidade ahomogeneidade,
a consciéncia a ideologia.

Nesse cendrio, restam essencialmente duas vias a seguir,
e que com frequéncia se entrecruzam. A primeira é se afogar
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definitivamente na procura de satisfacao instantanea (logo,
dainsatisfacdo permanente) no mundo frivolo do consumo.
Desnecessario dizer o quanto essa saida apenas intensifica
o carater alienante do sistema, refor¢ando as condi¢des de
sua prorrogacao indefinida, além de fomentar — por conta
da interdi¢do a certos grupos e setores da sociedade de
paradoxalmente compartilharem de tal possibilidade, tendo
em vista o carater necessariamente excludente do capitalismo
— para solugdes fora dos marcos de sociabilidade vigentes
(criminalidade etc.). O segundo ¢é guiar a inevitavel busca
por sentido numa esfera transcendente, seja como perspectiva
de fuga imediata (“remédios” que prometem “felicidade”,
drogas licitas ou ilicitas etc.), seja como forma de absolver
o presente pela projecao de outro futuro, para além do
plano terreno. Neste caso em particular, vale ressaltar que
a mediacdo institucional privilegiada desse movimento’
tem se mostrado novamente um importante instrumento
de poder'®, e este, namedida em que se alimenta do desespero
diante de um fardo muitas vezes insuportavel, nao s6 amplia
ainda mais a perspectiva de desumanizac¢ao (no sentido da
mistificacdo do cardter essencialmente humano de nossa
realidade), como ameaca esfacelar a proprianoc¢ao deliberdade.
Afinal de contas, ele ndo apenas rejeita a apreensao do
mundo como obra dos homens, em nome de uma projegao
mistica ou divina que seria o inico caminho paraa pazea
tfelicidade de seus seguidores, quanto, justamente baseado
no carater supra-humano (logo, trans-histérico) de sua
mensagem, se concede a sombria permissao de fixar suas
normas, seus valores e suas verdades para toda uma sociedade
finalmente em crise''.
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Nesse quadro de refracao recorrente de nossa “situagao”,
o horizonte aberto pela experiéncia filoséfica de O ser e o
nada é um verdadeiro alento a reflexdo. Pois, se combater
radicalmente toda forma de mistificagao (inclusive aquela
que n6és mesmos nos propomos através das atitudes de fuga
e de ma-fé) e de alienagdo, num mundo que s6 pode ser obra
humana, e cujos tragos presentes e futuros, portanto, cabe
a nds delinear'?, é o caminho que Sartre propde para uma
pratica filosoéfica articulada ao imperativo de efetivagdo da
liberdade e de construgao de um sentido “auténtico” para
nossa existéncia, nada mais correto, diante dos fatos que
elencamos acima, do que atestar a validade de seu apelo.
Dito de outro modo: num periodo em que a dominagao do
capital sobre nossas vidas, em todos os niveis, se aprofunda
de modo aparentemente inesgotavel, a ponto de nos parecer
completamente natural, aceitaivel mesmo em suas consequéncias
mais dramadticas e, portanto, insuperavel num horizonte
minimamente presumivel, e em que, concomitantemente,
certo obscurantismo teima em ressurgir, social e politicamente
institucionalizado, para justificar os absurdos do presente
ou perpetuar anacronismos de uma sociedade fatalmente
estranha a si mesma, a experiéncia filosofica de desmistificacao
tracada em O ser e 0 nada, mesmo com suas insuficiéncias
pontuais, nos parece decididamente atual.
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NOTAS

'Doutorando em Filosofia da Universidade Federal de Sdo Carlos. E-mail:
vsantos1985@gmail.com

* Ainda que Sartre jamais tenha sido plenamente aceito na universidade francesa,
especialmente por motivos politicos, é inegavel que suas ideias exerceram
influéncia como nenhuma outra em meados do século passado.

* Mesmo que seus principais autores certamente jamais tenham considerado
Sartre um pensador “secundario”

* Uma rapida pesquisa é suficiente para verificar o nimero de novos trabalhos
sobre Sartre, em diversos paises, que foram publicados na altima década, em
especial a partir de 2005, ano em que se celebraram os 100 anos de seu
nascimento.

* Segundo testemunho que nos foi confiado pessoalmente pelo fildsofo francés
Renaud Barbaras, e que confirmou nossa impressdo, Sartre finalmente
“atravessou o deserto’, e tem sido novamente aceito no ambito filosofico de seu
pais, em particular na Universidade.

6 Nio se trata, bem entendido, de reduzir a contribuicio de O ser e 0 nada a
esse programa geral. A riqueza de suas multiplas dimensdes vai certamente
além e, por conseguinte, cria uma fonte fecunda de reflexao filoséfica nos mais
diversos niveis. O que apresentamos aqui é apenas uma chave de leitura que, a
nosso ver, permite-nos abranger o sentido geral de uma obra cuja atualidade,
destarte, nos parece inconteste.

7 Neste ponto em particular, convém indicar, a filosofia esbogcada em 1943
sinaliza a coeréncia da aproximacdo ulterior com Marx — cujo proposito,
mesmo que por vias bastante distintas das tracadas por Sartre naquele momento,
também era permitir ao homem se recuperar das formas histdricas de alienagéo
de sua liberdade.

8 Além de nossas proprias reflexdes, seguimos, nesta se¢éo, algumas das
indicagbes fornecidas por Marilena Chaui (2007), no ensaio Sob o signo do
neoliberalismo (do livro Cultura e democracia). Também cumpre mencionar
como pano de fundo, dentre outros, o renomado trabalho de David Harvey
(2005), Condigdo pds-moderna, ou o de Terry Eagleton (1998), As ilusdes do
pos-modernismo. Por fim, os mais recentes La nouvelle raison du monde, de
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Pierre Dardot & Christian Laval (2009) e Sans objet — capitalisme, subjectivité,
aliénation, de Franck Fischbach (2009).

° Bem entendido, ndo estd em jogo, para nds, questionar a validade da busca
por um fundamento ou por uma experiéncia transcendente. O proprio Sartre
dizia que, no limite, a existéncia ou ndo de um Ser superior nio alteraria em
nada o fato de que este mundo em que vivemos é obra exclusivamente nossa.
19 Basta ver a capacidade de influéncia e mobilizacio das diversas igrejas e de
seus representantes, no Brasil ou em outras partes, para se ter uma ideia do
poder politico que elas detém atualmente.

! No texto supracitado, Marilena Chaui demonstra como o renascimento de
uma religiosidade radical — que se explica justamente pela auséncia de
perspectivas oriunda do aprofundamento do capitalismo em sua fase
contemporanea — tem se tornado uma ameaga de fato a democracia em nivel
global, na medida em que bloqueia o dialogo e o dissenso em nome de verdades
que, por sua propria natureza, sé podem ser absolutas.

12 Ainda que, vale insistir, essa dindmica especifica jamais se dé exclusivamente
pelo prisma “individualista” que Sartre adota em O ser e 0 nada, a dimenséo
ativa do individuo nos processos coletivos (seja de mudanca ou de conservagao
da ordem), tdo fortemente sublinhada pelo filésofo ao longo de seu trajeto,
jamais pode ser renegada.
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ETICA E POLITICA EM SARTRE: 0S DESAFI0S DA
INTERSUBJETIVIDADE

Carlos Eduardo de Moura'

RESUMO: Pretende-se, neste artigo, salientar a importancia
dareflexdo sartriana paraenriquecer o debate contemporaneo
em torno do tema dos mecanismos de aliena¢do na vida
social — nos quais o homem encontra-se mergulhado — em
detrimento do projeto de uma sociedade humanamente
justa e livre, isto é, de uma liberdade (concreta, engajada,
situada) que existe como a base da prdxis social coletiva
enquanto realizacdo do campo ético. Para isso, procurar-
se-a desenvolver o tema da Etica na Politica (ou vice-versa)
em Sartre como o espago de resgate da subjetividade (auténoma,
auténtica) enquanto mediacdo de toda existéncia social.

PALAVRAS-CHAVE: Moral; Politica; Liberdade; (Inter)Subjetividade.

ABSTRACT: This article intends to underline the importance
of Sartre’s reflection to enrich the contemporary debate on
social life’s alienation mechanisms — into which man is
immersed — to the detriment of a free and fair human
society’s project, that is, of freedom (practical, engaged,
situated) as the basis for the collective social praxis as the
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ethical sphere’s realization. In order to do this, we will
develop the theme of Ethics in Politics (or vice-versa) in
Sartre as the subjectivity s (autonomous, authentic) rescue
space as mediation of all social existence.

KEYWORDS: Moral; Politics; Freedom; (Inter)Subjectivity.
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CONSIDERACOES INICIAIS

Ao refletir sobre as questdes em torno do sujeito em sua
dimensao social e dentro de um processo de formagao
(construgdo) de sua personalidade, encontrar-se-a um individuo
mergulhado no mundo (institucionalizado) e diante de
responsabilidades. Suaagdo ird adquirir sentido e significado
por meio de uma ética, de uma politica e na dimensao social
— eis 0 que se procurard aqui pontuar. E nesse aspecto que
falar em liberdade é falar em situagao (limites, coergoes,
necessidades, escassez, alienagdo, jogos de poder, pluralidade
de consciéncias), isto é, de uma liberdade que se exerce na
dimensdo da Histéria. O homem em situagdo é um agente
“consciente” ou “cego” de um processo pelo qual asociedade
o reifica, o coisifica, o serializa e o aliena. Cada ato e cada
gesto constituem uma totalidade daquilo que o sujeito é; ele
se produz enquanto unidade vivida, escolhendo-se em seus
atosemum mundo que também é uma “Totalidade” (destotalizada).
Em Sartre, é possivel observar que “(...) a analise de uma
sociedade [...] tende a mostrar que [ela] é um fen6meno
imediatamente dedutivel de consideragdes ontoldgicas sobre
a Totalidade destotalizada” (1983, p. 124). Ora, toda a
realidade (estruturada, institucionalizada) tem como fundamento
o fendmeno humano, ou melhor, ela existe pela dimensao
de uma subjetividade que “é precisamente a destotalizacdo
da Totalidade”? (Ibid., p. 94) No entanto, isolado, o homem
esta indefeso e sera a prdxis (politica) que podera arranca-
lo de sua condigao de objeto e apresentar-lhe os caminhos
paratranscender o efeito (aparentemente) passivo das condigoes
materiais que pesam sobre ele, isto é, da matéria humanizada,
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valorada e significada que o oprime. Trata-se da possibilidade
de uma profunda mudan¢a nas estruturas de seu entorno.
Portanto, procurar-se-a neste artigo compreender e defender
a existéncia de um homem que, diante da universalidade
(da coletividade), ndo negara sua singularidade e lhe sera
possivel, pela moral e pelo espago politico, encontrar os
caminhos para conscientizar-se de sua alienagdo e poder
transcendé-la. Com isso, o desenvolvimento da Histdria
identificar-se-a com o desenvolvimento dialético da moral,
de forma que a liberdade auténtica e a autonomia se situem
no campo da moral e da politica (perspectiva esta possivel
de se ver em Sartre).

A INTERSUBJETIVIDADE E A AFIRMAGAO DO SUJEITO COMO SER
HISTORICO, ETICO E POLITICO

O tema do sujeito, no decorrer de seu processo de
individuacdo e na construcdo de sua personalidade, é uma
questdo vivida em Sartre. Porém, é preciso ressaltar que o
processo da producgao de si nao se realiza por um individuo
isolado e sozinho no mundo: ha, desde sempre, a presenga
(certa) de uma multiplicidade de consciéncias em seu campo
de existéncia. Mas, dizer que a experiéncia do Outro é mais
certa que provavel, é, desde ja, compreendé-lo ndo como
representacdo ou sistema de representa¢ao, nem como meramente
provavel ou apenas um objeto, mas como “presenga em
pessoa” (Ibid., p. 292)
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O Outro interessa ao sujeito enquanto alguém que,
como ele, procura constituir-se em um futuro e carrega em
suasagoes uma carga de significagdes — “A realidade humana
é significante” (Ibid., p. 582). Percebe-se, por exemplo, que
um sujeito A pode tornar-se um centro de referéncias por
meio de um conjunto de significa¢des, de percepgoes e de
acdes que ndo sao, necessariamente, as significagoes, percepgdes
e agdes de um sujeito B. Cada um se percebe como néao
sendo mais o “centro do universo” e que o mundo pode ser
diferente por intermédio de uma consciéncia diferente da
sua, dando sentido a um futuro que ndo é, necessariamente,
o seu: eisa dimensdo daintersubjetividade. “Assim, aaparigao,
entre os objetos de meu universo, de um elemento de desintegragao
desse universo, é aquilo que eu chamo de apari¢ao de um
homem em meu universo” (Ibid. p. 294).

Deste modo, questionar o mundo, a consciéncia, as
determina¢des materiais e histéricas da prdxis, conduz o
homem a compreensdao de sua subjetividade. A agdo do
sujeito encontrara sentido na perspectiva de uma ética, de
uma politica e na dimensdo social na medida em que o
homem ¢ afirmado como um ser historico e definindo-se,
antes de qualquer coisa, como “ser em situa¢do”. E nesse
aspecto que Sartre “define” o homem como “um todo sintético
com sua situagdo bioldgica, econdmica, politica, cultural,
etc.” (1954, p. 72). Sendo ele liberdade em situa¢do, ha que
dele exigir a tomada de consciéncia lucida e veridica desta
situacdo: eis a busca do homem auténtico.

Todo homem ¢ livre em situac¢do e por uma liberdade
inserida em uma diversidade de consciéncias, mergulhando
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cada sujeito diante do “peso do mundo”, de suas ligagdes
com os outros e dos outros consigo mesmos. A liberdade
concreta se da mergulhada em estruturas (sociais, politicas,
econOmicas, religiosas, educacionais), pois ela “é uma estrutura
do ato humano e s6 aparece no engajamento” (SARTRE,
1949, 209). Deste modo, refletir sobre a prdxis é procurar
compreender uma existéncia que se encontra inserida em
estruturas coletivas e complexos significativos na dimensao
da Histéria. E assim que a situag¢do faz do homem um agente
consciente ou cego do processo pelo qualasociedade “produz”
e designa seus membros (classe social, status quo, relagdes
de poder, etc.). Vejamos um exemplo.

A norma — enquanto situagao na qual o existente encontra-
seinserido — implica na produgédo de si de um sujeito (portanto,
no processo de subjetivacao) que é mediada pela introdugao
de elementos inertes (repetitivos, tais como padrdes de
comportamento preestabelecidos, tradi¢do, elementos culturais)
apresentando-se como valores (ou imperativos) advindos
da realidade externa: é o sujeito fazendo-se passividade
frente a um mundo previamente constituido. E a situacio
apresentando-se como uma série predeterminada de eventos,
em que a liberdade (alienada) nela se insere como “perpétua
repeticio” (SARTRE, 1983, p. 65), ou ainda, como uma
espécie de g& ¢ (hexis: carater, maneira de ser) normatizada
ou naturalizada (Ibid., p. 318). Aqui estaria o carater basico
das normas imperativas (alienadas) segundo Sartre, isto é,
uma realidade normatizada condicionando a produc¢do do
sujeito na dimensdo do pratico-inerte, da obediéncia a uma
normaimperativa como purarepeticdo “mecénica” da prdxis
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dos outros (por meio das Institui¢des, do poder estatal, das
Leis, das diversas relagdes de poder) e projetando-lhe um
“futuro orientado” diante da produgéo e da pratica de si —
portanto, uma “liberdade orientada” (Ibid. p. 28). Ora, o
homem se produz sob o peso de um entorno que condiciona
o modo pelo qual os objetos (e a realidade) se desvelam. Eis
o sujeito diante de um paradoxo normativo: a norma o
produz como sujeito (livre) limitando seu futuro a repeticao
do passado — o passado como tradigao (Id.). Neste caso, a
norma se reduz a inércia, mas o sistema (institucionalizado,
normatizado, padronizado) é produzido e sustentado pelo
homem por intermédio da objetificacdo (exteriorizagdo) de
sua prdxis — que é por ele constantemente retomada e
interiorizada (o sistema ndo é uma forga cosmica descida
dos céus). Desta forma, as agdes tornam-se um pratico-
inerte — embora os individuos ndo possam ser apreendidos
apenas como produtos do sistema, mas também como seus
produtores.” E assim que, “para Sartre, os valores e os
imperativosidentificam-se com as normas enquanto limitados
pelo sistema social” (REIMAOQ, 2005, p. 437) e serd o espaco
politico que podera possibilitar ao homem realizar-se como
sujeito de interioridade, assegurando-lhe a livre prdxis que
transcende tais determinagdes. Neste aspecto, a politica,
para Sartre,

ndo é uma atitude que o individuo pode tomar ou
abandonar segundo as circunstancias, mas uma dimensdo
da pessoa. Em nossas sociedades, que se “faca” oundo
politica, se nasce politizado; nido pode haver vida
individual ou familiar que nao esteja condicionada
pelo conjunto social onde aparecemos e, consequentemente,
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todo homem pode e deve — ainda que seja para
defender sua vida privada — atuar sobre os grupos
que o condicionam: que se deixe levar pelo curso das
coisas ou que trate de orientd-las, ha necessariamente
uma eficacia coletiva que provoca uma amplitude

real e uma socializacdo de sua pessoa (1973, p. 102).

O que se quer defender aqui é que toda prdxis deve
tender, direta ou indiretamente, para a produgéo histdrica
(criativa) doindividuo e dasuaautonomiavisando a possibilidade
de uma humanizagdo sempre aberta. E este o apelo sartriano
a autenticidade e a responsabilidade consequentes da vida
em coletividade: o homem “se lancara, enfim, em seu
empreendimento, que é fazer existir o reino humano” (1954,
p. 181). E neste aspecto que a Histéria, para Sartre, ¢é
liberdade e criagdo, ja que “ha imprevisibilidade de todo
futuro por relacdo a todo presente: ele esta submetido a
invencdo (inveng¢do de ferramentas, de hipoteses cientificas,
de solug¢des politicas) e é isso que faz a densidade do tempo”
(1983, p. 64). E assim que “O menor gesto humano se
compreende a partir do futuro, mesmo o reaciondrio esta
voltado para o futuro, uma vez que se preocupa em preparar
um futuro que seja idéntico ao passado” (SARTRE, 1949, p.
219).

A Histoéria néo ¢é a histéria de uma liberdade, mas sim
a histdéria de uma pluralidade indefinida de liberdades. O
homem existe em situagdo (social, politica, econdmica,
religiosa) e é ela que lhe permiteir além do dado, aengendrar
os possiveis através de sua espontaneidade.* O homem,
enquanto totalidade de um vivido concreto, singularizar-
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se-a como futuro universal (o pertencer a um contexto
histérico) e como futuro particular (apreensdo singularizada
deste universal), ou seja, uma universalidade que nao implicara
na negacao de sua singularidade, mas na superagao da
inércia pela ética e por meio do espaco politico: o desenvolvimento
da Historia identificar-se-a4 com o desenvolvimento (dialético)
da moral. Desse modo, a liberdade auténtica situar-se-a no
campo da moral e da politica: eis a moral como criagdo e
invencao (SARTRE, 1996, p. 66). O homem existe como ser-
no-mundo, mergulhado e engajado (e condenado a engajar-
se) em uma conjectura politica e social e é neste aspecto que
“a politica ndo pode ser uma atividade de luxo: é sua unica
defesa e o tinico meio de que se dispde para integrar-se em
uma comunidade” (SARTRE, 1968, p. 170)°.

PRAXIS LIBERTADORA E HISTORIA: 0 HOMEM ENQUANTO
TRANSCENDENCIA, INVENCAO E CRIACAO

E preciso compreender os condicionamentos do sujeito
na histéria, mas sem que ele desapareca diante dos jogos de
poder e de estruturas na sociedade. A prdxis humana, na
medida em que esta sujeita a matéria (significada), pode
cair na impoténcia social (na inércia), mas é somente por
meio dessa mesma inércia que a prdxis sera compreendida:
“é o determinismo da matéria que lhe dd a primeira imagem
de sua liberdade” (SARTRE, 1949, p. 199). Sejam quais
forem os “determinismos” da realidade estruturada, estes
apenas governam as atividades praticas dos homens na
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medida em que sao interiorizados como exigéncia e re-
exteriorizados e transformados pela prdxis. Neste aspecto,
a politica deve ser considerada como um instrumento que
permite a revolugdo por introduzir na histéria um elemento
permanente de desequilibrio e de contestacdo. Ndao pode
haver a verdade de uma histéria ou de uma sociedade,
segundo Sartre, sendo pelo “olhar do oprimido” que solicita
a a¢do do homem pelo grupo: “o oprimido quer fazer saltar
os muros que o aprisionam” (SARTRE, 1968, p. 145)°, ™
mais uma vez, aqui se encontra o “Humanismo” de Sartre
na medida em que ele propde a possibilidade de “preparar
oreino dos fins [ainda que finitos e historicamente produzidos]
por uma politica revoluciondria, finita e criadora” (1983, p.
487). A falsaliberdade existe paraaquele que apenas “contempla”
o mundo fazendo-se diante dele “pura passividade”, mas é
no ato que a liberdade encontra seu verdadeiro sentido.
Para que haja mudanca ¢é necessario que o homem esteja
mergulhado no real e inserido em uma opressdo concreta,
mas em vias de libertar-se por agdes igualmente concretas;
ele ndo deve apreender-se apenas como o resultado passivo
de um entorno previamente estabelecido. Como dito
anteriormente, a liberdade é uma estrutura do ato humano
que apenas encontra sentido e significado no compromisso,
isto é, no mundo: é diante da realidade opressora que a
“resisténcia [é] vivida por uma subjetividade que procura
vencé-la” (SARTRE, 1982a, p. 186), pois

orealismo do revolucionario exige igualmente a existéncia
do mundo e da subjetividade; melhor, exige uma tal
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correlagdo entre uma e outra que néo se possa conceber
uma subjetividade fora do mundo nem um mundo
que ndo fosse esclarecido pelo esfor¢o de uma subjetividade

(Ibid. p. 187).

E neste aspecto que falar de uma conversdo a prdxis em
Sartre é fundamental, pois serd por ela que o homem podera
recuperar o seu valor, retomar suas possibilidades de a¢ao
sobre o concreto para que, posteriormente, seja admissivel
transforma-lo.” Compreender a prdxis revolucionaria (ou
libertadora), portanto, exige o aprofundar-se nas relagdes
entre moral e Histdria, posto que o mundo nao é neutro,
mas dotado de sentido, valor e significagdo, no qual o
sujeito encontra-se situado desde seu nascimento, (re)produzindo-
se como subjetividade. A moral para Sartre deve ser entendida
como o “conjunto de imperativos, valores e critérios axiologicos
que constituem os lugares comuns de uma classe, de um
ambiente social ou de uma sociedade inteira” (1982, p. 34).
E claro que tais “conjuntos de imperativos” sdo vividos
apenas historicamente e, consequentemente, ndo se constituem
como condi¢do a priori a existéncia humana.

Uma existéncia produz-se como subjetividade no &mago
da Histdria, fazendo-se consciéncia moral na medida em
que avalia e reflete sobre seus valores. “E que, de fato, estou
engajado em um mundo de valores” (SARTRE, 2001, p. 73).
Estes, constituidos historicamente em um contexto social
comum, fazem da liberdade um projeto de existéncia que
engaja o homem neste mundo socializado. Ora, o homem
nio é um ser isolado, mas eminentemente um ser-em-
situacdo produzindo a si mesmo (e o mundo) dentro de um

43



ETICA E POLITICA EM SARTRE: 0S DESAFIOS DA INTERSUBJETIVIDADE

contexto sécio-historico de sentidos e de significados sem
que, no entanto, ele seja mecanicamente causa (resultado,
passividade) dos condicionamentos. Segundo Arthur C.
Danto,

Por situacdo, Sartre entende uma estrutura ativa do
mundo, da perspectiva de uma consciéncia engajada
e (...) como sou responsavel pela existéncia dessas
possibilidades, eles nao podem determinar minha
acao de qualquer maneira causal: cabe-me sempre
escolher qual a possibilidade a ser convertida em
realidade (1978, p. 59).

O sujeito, portanto, ndo é uma coisa ou uma entidade
metafisica, mas escolha e invenc¢do de si enquanto projeto
de existéncia realizdvel como historicidade. E assim que,
em Sartre, liberdade e responsabilidade sdo inseparaveis,
de modo que estar engajado no mundo torna-se uma questao
pessoal, social, metafisica e histdrica (SILVA, 2006, p. 80).
Se para constituir-se como subjetividade é preciso aderir a
uma comunidade de sentidos, significados e valores, reconhecer-
se como pessoa é reconhecer-se pela mediacdo da
intersubjetividade. “Na constru¢ao do mundo e de meu
‘ego’ empirico (...) a apari¢do do outro é indispensavel: é a
propria existéncia de minha consciéncia como consciéncia
de si” (SARTRE, 2001, p. 274). A realidade humana ¢,
portanto, para-si-para-outro.

Neste sentido, o sujeito deve ser reconhecido pelo Outro
a0 mesmo tempo em que este exige seu reconhecimento
como livre subjetividade®. A invencdo de si, certamente,
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fundamenta-se pelaliberdade deumagente que éintersubjetividade
e historicidade, sem que, no entanto, seja justificado por
causas deterministas (como por exemplo, por um materialismo
mecanicista, pela histéria reduzida ao jogo de estruturas ou
por condi¢des a priori e por umagsc). Toda existéncia
implica em duas estruturas definidoras do processo de
subjetivacdo: a temporalidade e a historicidade. O “tempo
humano” é vivido historicamente e, sendo assim, é preciso
investir nas potencialidades da subjetividade sem desconsiderar
oindividuo sob o “peso” da Histéria. Compreender asubjetividade
¢ compreender o processo de subjetivacdo, identificando
subjetividade e liberdade para que o homem jamais seja
coisa, mas uma liberdade dada pelo prisma da agao: “o
homem ¢é o ser cuja apari¢cdo faz com que um mundo exista
e mesmo a imita¢do interior da exterioridade, mesmo a
alienagdo, supdem a liberdade” (SARTRE, 1947, p. 308). O
homem ¢ transcendéncia e invengao e suas a¢des refletem
a situacdo, mas também expressam a sua possibilidade de
superar o dado (o instituido ou o institucionalizado). Nao
se quer negar a existéncia do preestabelecido, mas resgatar
a subjetividade enquanto ato criativo e invencao a partir da
situacdo dada. E aliberdade na dimensdo da temporalidade.

O passado é sempre retomado e é o presente que lhe
confere sentido: o futuro ndo estd pronto, ele é falta e
inveng¢do. O individuo esta inserido em uma estrutura social
dada (conjunto politico-ético-social, ciéncia, saberes, normas,
leis, condutas, linguagem) e é a partir dela que ele encontra
as condi¢des de produzir-se como pessoa. O homem se
encontra em uma realidade que o langa na presenca de
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outras consciéncias. Portanto, a histéria, na perspectiva
antropolégica sartriana, é o tempo das subjetividades, do
encontro com o outro, viabilizando-lhes a vivéncia de uma
unidade temporal mais ampla (o homem do século XIV, o
homem do século XVIII, o sujeito dos anos 60). Mas, para
evitar uma interpretacdo mecanicista ou determinista da
acao humana, asagdes historicas sdo sempre projetos abertos
representando a imagem do homem engajado nas relagdes
essencialmente moventes com o mundo, com os outros e
consigo mesmo. Para Sartre, aagdo historica é “livre transcender
e invenc¢do com aquilo o que se tem em méos” (1983, p. 85).
Como o ponto de partida de todo ato criativo ¢ a situagao,
aliberdade (tanto quanto o sujeito), mas existe em situagdo
concreta (o homem ndo é uma meraabstracao), constantemente
reinventada, reproduzida, negada ou transformada. Neste
aspecto, o homem define-se pela agaio — “nao ha esperanca
sendo na a¢do; a Unica coisa que permite o homem viver é
o ato” (SARTRE, 1996, p. 56) — e é neste sentido que J.-P.
Sartre defende uma moral da a¢do e do engajamento.

O mundo, pelo qual o0 homem se produz como pessoa
(nomeada, qualificada, julgada), é dotado de valor, significado
e portador de sentido, hierarquizado e institucionalizado,
mas o problema néao é este e sim quando o sujeito se considera
inessencial (secundario, passivo, inferior) em relacdo as
estruturas objetivas de seu entorno. Ele deve 1°) esforgar-
se por reconhecer que sua acao (finita) se da sobre objetos
(finitos) com abertura sobre o finito (ndo existem verdades
eternas e imutaveis que lhe garantam uma inser¢do segura
na realidade), 2°) aceitar que a base de toda existéncia
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humana ¢é risco (nao ha uma esséncia a priori que lhe
permita fundamentar com seguran¢a uma existéncia qualquer)
e 3°) apreender-se como um ser que é provocado e nao
diminuido ou menosprezado ao engajar-se nas estruturas
objetivas de seu entorno. Pertencente a tais estruturas, o
individuo ndo se fara inessencial (é o que se espera) pela
mediagao de sua prdxis, pois, enquanto ser agente e criativo,
a exteriorizacdo de suas agOes estara em curso e podera ser
modificada e contestada a qualquer momento. Procurar-se-
a provocar no sujeito uma constante contestacdo de si ao
produzir-se como subjetividade, ao relacionar-se consigo,
com o outro e com o mundo e é neste momento que Sartre
coloca ovalor de uma pessoa como sendo sempre proporcional
a amplitude da construgao e da contestacdo de que é capaz
de realizar. Parte-se da premissa de que “se 0 homem néao
¢ originalmentelivre, mas estd definitivamente determinado,
nem sequer se pode conceber o que poderia ser asualibertacao”
(SARTRE, 1949, p. 207). Trata-se, portanto, de mergulhar
o existente narealidade (classe, nagdo, familia, significagdes,
habitos) para nela agir, ou melhor, para inserir a agdo “nas
malhas do determinismo” (SARTRE, 2001, p. 527). Todo
homem realiza-se no mundo pela criacdo de uma realidade
humanizada — ouumarealidade antropomorfizada (SARTRE,
1985, p. 98) e se os fins aparecem como inumanos e neles
ohomem aliena-se, este comportamento negativo de “colocar-
se-como-inessencial-na-presenca-de” exige o resgate daliberdade
ao primeiro plano na existéncia: é o homem como criador
einventor. Comisso, Sartre pretende colocar ainessencialidade
do Universo diante da essencialidade das relagdes entre as
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consciéncias. Ele quer, enfim, “afirmar o homem como
essencial” (1983, p. 382) e como “transcendéncia” (2001, p.
648)°.

A PRAXIS COLETIVA A LUZ DA NOCAO DE ENGAJAMENTO: E POSSIVEL
UMA VIDA AUTONOMA?

O sujeito, agente livre, se faz “destino”'® para si pela
mediacdo de sua acdo no mundo. Ele é interioridade que se
apreende na exterioridade: é a existéncia produzindo-se
como historializagdo. Ora, “a propria Histéria, se tem um
sentido, se faz para que o homem seja (progresso, dialética,
etc.). O aventureiro da Historia é aquele que se historializa
para a Historia (para que o processo historico seja por ele,
para ser agente histérico)” (SARTRE, 1990, p. 14). Assim,
¢ na relacdo do sujeito com o grupo social (pela cultura,
religido, habitos, normas, valores) que ele constréi seu ser-
no-mundo pela mediagao dojogo dialético entre subjetividade-
objetividade que, a0 mesmo tempo em que lhe pertence por
completo, escapa-lhe totalmente. E por esse “jogo dialético”
que se formam as possibilidades abstratas que, relacionadas
as realidades concretas, constitui a dimensdo EU-NOS: o
sujeito nao ¢ mais o centro do universo e o mundo lhe revela
a dimensdo de um “Nds” (Cf. SARTRE, 2001, p. 466). E em
sociedade que o homem poderad assumir sua situa¢ido de
formaauténtica, éao apreender-se como um sujeito pertencente
a uma determinada familia, mergulhado em certo contexto
social, politico, econdmico e ligado a uma determinada
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classe e cultura, que ele podera transcender tal situacao.
Somente ap6s tomar consciéncia de seus condicionamentos
é que oindividuo podera agir com maisautonomia e autenticidade.
O homem é inevitavelmente uma existéncia situada e, deste
modo, s é possivel que se compreenda “seu ato pela situagao,
a situagdo por seu ato e, ambos, a um s6 tempo, acabam por
nos fornecer uma compreensao acerca do que ele quer e do
que sente” (SARTRE, 1986, p. 73).

Sendo assim, falar na existéncia de uma pluralidade de
consciéncias é falar de uma pluralidade de engajamentos,
pois, “Com o olhar do outro, a ‘situagdo’ me escapa ou, para
usar uma expressao mais banal, mas que traduz bem nosso
pensamento: eu ndo sou mais o mestre da situagdo” (SARTRE,
2001, p. 304). O costume, por exemplo, dentro da realidade
social, é visto por Sartre como a consequéncia do jogo
dialético subjetivo-objetivo e como o resultado de subjetividades
concretas existentes dentro de um mundo de subjetividades
diversamente orientadas. “O dever — por exemplo — que
se manifesta no costume tem uma estrutura de mandamento
que, em principio, é uma ordem dada por outrem e que
conserva para o agente aquele seu carater de alteridade”
(SARTRE, 1982, p. 39). O sujeito exterioriza-se no mundo
por agdes, comportamentos, habitos, costumes, tendéncias,
escolhas, palavras, desejos e decisdes, vivenciando os limites
queasociedade estruturadalheimpde: o processo de subjetivagao
tem como referéncia e ponto de partida a estrutura social.
“Mas precisamente: que é uma atitude? Uma agao esbogada
e conquistada. Se ndo se expressa mediante atos, se ndo se
integra em uma prdxis coletiva, se ndo se inscreve nas
coisas, que resta dela?” (SARTRE, 1968, p. 135).
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Dentro desta prdxis coletiva, sera aliberdade que permitira
aparticipa¢do do individuo navida publica. Esta “existéncia-
no-mundo-em-presenca-dos-outros” (SARTRE, 2001, p. 106)
se sustentara pela participacdo ativa na vida coletiva (por
meios que possibilitem ao individuo participar dos fins
coletivos). O que se defende aqui é uma participagao e um
engajamento que proporcionem ao integrante de uma coletividade
qualquer conscientizar-se de que as normas, as leis e os
valores que serdo estabelecidos (negados ou mantidos) na
comunidade ndo se sustentam por principios abstratos (justica,
tradicdo, cultura, norma, dever) autonomos, mas por relagoes
concretas que ele estabelece consigo, com o outro e com o
mundo, interiorizando e (re)exteriorizando tal universo normativo.
Bem, “o caminho da interioridade passa pelo outro” (Ibid., p.
275) — lembremos que o sujeito ndo é mais o centro do
universo —, de modo que toda forma de tradigao é passado
retomado sob o presente — portanto, é interioridade (SARTRE,
1983, p.28). Consequentemente, todo a priori (fato histérico,
costume, tradi¢ao, padrdes de comportamento, etc.), como
algoaserinteriorizado, “define-se sempre como uma exterioridade
retomada [livremente] em interioridade” (SARTRE, 2001,
p. 574). E no movimento de interiorizagio que o sujeito
organiza-se como mundo e sua existéncia singular somente
sera compreendida a partir da interiorizagdo do universo
normativo de seu entorno. Para Sartre, comenta Franklin
Leopoldo e Silva, “A singularidade é absoluta, mas o processo
de sua formacgdo é histérico e relativo” (2004, p. 33). A
Histdéria ndo se constroi por uma tnica liberdade, mas sim
por uma pluralidade deliberdades (¢ o homem em sociedade)
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ou por uma pluralidade de engajamentos — “uma pluralidade
de para-sis” (SARTRE, 2001, p. 272)"".

Masorealismo de Sartre coloca-nos diante de um engajamento
politico que é também desarmonia e tensdo (e ndo uma
realidade harmonica ou a Totalidade absoluta de todas as
consciéncias) — dois momentos do movimento histérico
sempre presentes no esfor¢o de possibilitar uma vida auténtica
eautonomaaos integrantes de uma coletividade. Nao poderia
ser de outro modo, ja que o acontecimento externo (como
um fato histdérico, um padriao de comportamento ou um
modelo estético), ao ser subjetivado por um vivido e por ele
(re)exteriorizado, torna-se objeto ao olhar do outro e ¢
submetido ao seu julgamento, que podera ser afirmado
(coesdao de um grupo) ou negado (fissura, cisdao no grupo,
formac¢ao de um grupo contrario): “mesmo se ele é preparado,
necessario, inteligivel e compreensivel, o evento se apresenta
sempre com uma profunda contingéncia porque ele inclui
o0 acaso” (SARTRE, 1983, 41). Politica e autonomia, dentro
desta perspectiva, exigiriam do sujeito agente escolhas entre
uma pluralidade de valores (muitas vezes conflitantes) que
o conduzem a experiéncias agonicas. A autodeterminacao
envolve angustias pessoais que ndo sdo mais do que a expressao
da responsabilidade do agente ao engajar-se em um mundo
que é pura contingéncia por meio de uma existéncia que é
total gratuidade; “é na angustia que o homem toma consciéncia
de sua liberdade ou, se preferir, a angustia ¢ o modo de ser
da liberdade como consciéncia de ser” (SARTRE, 2001, p.
54).

Dito de outro modo, ¢ a “angustia diante do futuro”
(Ibid., p. 67) que, desejado e projetado, ainda ndo é e podera
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ndo ser. A vida se define como um “nao-ainda” (Ibid., p.
587) e é, portanto, a vida constituindo-se como perpétuo
movimento de retomada do dado: o homem é uma totalidade
inacabada. Eis o que Sartre chama de uma “moralidade
cotidiana” vivida como pura “angustia ética”: “minhaliberdade
¢ o unico fundamento dos valores e nada, absolutamente
nada, me justifica adotar tal ou tal escala de valores” (Ibid.,
p.73)'*. Sendo assim, o conflito ético é de extrema importancia
avida coletiva por constituira propria dinamica da constru¢ao
histérica do éthos, ou melhor, a sua historicidade. Somente
o individuo ético, encarnado na Histdria, é capaz de viver
tal conflito para, posteriormente, ser o anunciador de novos
paradigmas éticos. Diante disso, o dissenso deve ser assumido
como presencga constante nos debates politicos, de maneira
que a constru¢do de uma vida autdnoma e auténtica nao
implique na supressdo das diversas liberdades e vontades
individuais, mas que represente a defesa de um discurso
dando-se no campo (multidimensional) da intersubjetividade.
Afinal, falar de uma pluralidade de consciéncias (livres) é
ressaltar que o apelo ao outro leva ao reconhecimento da
diversidade (SARTRE, 1983, 279) e do risco (Ibid., p. 294)
que mediam as relagdes concretas com o outro. Todavia, é
preciso compreender que o dissenso (conflito) é uma das
maneiras pelas quais a liberdade se manifesta.

A partir desta perspectiva, pode-se dizer que aquele que
estd comprometido em um movimento politico (sobretudo
revolucionario), segundo Sartre, “desemboca em uma nova
reivindicagdo: a da dignidade, soberania [ou autonomia] e
poder” (1971, p. 21). Ser livre, por esta perspectiva, é aceitar
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ounao criticamente algo em nome de uma posi¢ao substituta
mais justificavel. E preciso, portanto, construir um espago
em que ocorraalivre comunicagdo de argumentos e opinides
dentro de um debate racionalmente justificavel ou convincente
entre os participantes de uma dada coletividade. Mas ¢
preciso também ter como referéncia a ideia de que todo
discurso racional que constitui uma determinada visdo de
mundo possui um carater de imprevisibilidade, pois a verdade
de um discurso nunca ¢ estatica ou imutavel. O fundamento
da verdade (que nao existe fora da histéria) é a liberdade
por ter um carater eminentemente provisorio, temporalizado
e dando-se pelo processo historico, portanto, “é¢ ao mesmo
tempo um absoluto e um indeterminado” (Ibid., p. 21)".

Resumidamente, é em Entretiens sur la politique que
Sartre procura tratar estas questdes através de uma vertente
profundamente politica. Nesta obra observa-se que um de
seus objetivos ¢ demonstrar a necessidade — no processo
da construgdo de um agrupamento (classe social, agrupamento
politico) — “de reaprender, na base, a democracia” (1949,
p.22). O autor quer, com isso, apresentar algumas condigdes
parao funcionamento democratico nointerior deum agrupamento
qualquer e, a0 mesmo tempo, conscientizar as singularidades
do peso daresponsabilidade que deriva das acdes sancionadas
por um grupo — ou de uma coletividade qualquer. E preciso
que cada um assuma as responsabilidades democraticas que
lhes convém, bem como as consequéncias de suas agoes,
para que seja viavel promover um espago no qual haja
comunicagdo permanente entre os integrantes de um grupo
e destes com os demais grupos. “Esse duplo movimento ¢
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necessario a toda democracia e é ele que define a verdadeira
emancipac¢do” (Ibid., p.31). A partir desse aspecto, é preciso
saber qual a relagdo possivel que se poderia estabelecer
entre Democracia e Historia. Vejamos.

Para Eric Werner, trata-se aqui de refletir acerca do
homem de agdo, deste sujeito — na perspectiva sartriana —
que procura (a0 mesmo tempo em que esta condenado a)
dar um sentido a sua vida e que, consequentemente, acaba
por transbordar os limites de sua estrita singularidade.
Segundo Werner, Sartre procura sempre apresentar um
homem que produz sua existéncia na perspectiva “da historia,
enquanto que a histéria se identifica com o vir-a-ser do
homem que, cultivando o mundo, se cultiva” (1972, p. 191).
Ora, é enquanto ser-no-mundo-no-meio-de-outros que podemos
pressupor uma permanente relagdo dialdgica entre a formulagao
de problemas particulares e de problemas gerais, em que o
individuo sempre estara situado em meio a uma diversidade
de elementosideologicos que, ao contrario de umainterpretagdo
pessimista, lhe permitird inserir-se em um determinado
movimento histérico, em certo grupo ou classe: este sera o
ponto de partida para o exercicio de seu ato livre e criativo.
“A tnica liberdade concreta de pensar é a liberdade de
pensar concretamente” (SARTRE, 1949, p. 105)'*. Para Sartre,
a coesao de um agrupamento deve partir do interesse de
seus integrantes, da situagdo na qual se encontram e pela
tomada de consciéncia desse interesse que é sustentado
pela a¢do concreta na situagdo, pois, como quer o filésofo,
“somente havera pensamento concreto se ele emanar de
grupos concretos” (1949, p. 110). A efetividade do grupo
reside na poténcia negadora da inércia social que é, por isso
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mesmo, numa perspectiva social e politica, poténcia de
destotalizacdo. Deve-se langar uma atencéo critica sobre os
lugares onde, no espago social, ha “negatividade” — poder
perpétuo de se escapar ao dado e ai reencontrar a fungao de
se realizar um futuro’ —, pois a liquidac¢do do ser serial
significa, ao mesmo tempo, produgao de comunidade,
reciprocidade e reconfigura¢do do campo pratico. O homem
¢ “negatividade concreta e pura poténcia de ser sempre
outra coisa daquilo o que é, pura indetermina¢do no centro
do determinado, pura disponibilidade no préprio seio do
engajamento” (1983, p. 373).

CONSIDERACOES FINAIS

Todo processo de subjetiva¢do deve ter como pressuposto
(ou condicdo de realizacdo) a liberdade, o movimento
(indeterminagdo), a tensdo (universal-singular) e o compromisso
diante de situagdes objetivas (de significados, de valores e
de sentidos exteriorizados). Mergulhado em situagdo, o
homem é convidado aassumir uma posicao frente as “resisténcias”
que o mundo oferece a sua livre prdxis. O ser-no-mundo,
exercendo sua liberdade e dela fazendo seu destino — “O
mundo é aquilo pelo qual a escolha da liberdade torna-se
pela liberdade destino” (Ibid., 370) —, engaja-se no mundo
a partir de sua situagdo e nela é convidado a construir o
“espaco da prdxis” onde o sujeito se produz na medida em
que se depara com fatos (sejam eles concretos ou abstratos):
ideologia, conceito, discurso, teoria, representagdo, imagens.
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4

O homem, na perspectiva sartriana, é um ser inserido na
Historia e a partir dela produzindo-se para além de sua
cristalizacdo, massifica¢ao e serializacdo, visando um esforco
constante para criar as condi¢des de sua realizagdo autonoma
e auténtica compreendida a partir do movimento dialético
entre os dois polos constitutivos de sua existéncia: aliberdade
e a determinacgdo.

Esta relacao dialética entre o passado (predeterminado,
preestabelecido) e a constitui¢ao do futuro (projetado, ainda
ndo existente, pura-indeterminac¢ao) implicara no carater
dialético da situacdo, isto é, na relagdo fundamental entre
sereshumanosrealizando-se dialeticamente no mundo organizado
institucionalmente. Cada sujeito — entendido como uma
“unidade em movimento da subjetividade e da objetividade”
ou “a interiorizacdo do exterior” e “a exteriorizacdo do
interior” (SARTRE, 1985, p. 80) —, no projeto de construgao
de si, fara aparecer o mundo como a dimensdo objetiva de
seutrabalho e de seus fins. Neste sentido, a politica, entendida
como espago coletivo promovendo o exercicio daliberdade,
ndo pode suprimir uma singularidade (ou dissolvé-la na
universalidade) ou mesmo um agrupamento qualquer com
o objetivo de eliminar as contradi¢des e os confrontos com
o diferente. Estar no mundo é aceitar que a ordem da
realidade é humana, estruturada e constituida porliberdades
engajadas: o sujeito é poténcia criadora fazendo de sua
liberdade destino para si mesmo pela media¢do do mundo.
Sofrendo o peso de uma infinidade de “determinagdes”, o
homem néo pode reduzir-se a um resultado de condigoes
a priori (inessencialidade na presenca da exterioridade), ao
contrario, é em meio a uma realidade estruturada
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(institucionalizada) que deve emergir a consciéncia de sua
liberdade: “liberdade, cogito, ¢ a fonte de todo valor” (SARTRE,
1986, p. 101). Se a liberdade, como quer Sartre, é um
empreendimento concreto'® e se o homem quer existir como
liberdade, isso se darad pela mediagdo de uma obra (politica,
estética, social), isto é, por um empreendimento a partir de
relagdes concretas consigo, com o outro e com o mundo -
afinal, “ndo ha esperanca sendo na a¢do; a Unica coisa que
permite o homem viver é o ato” (SARTRE, 1996, p. 56). Os
problemas da existéncia ndo sao meras abstracdes do imaginario
humano, ao contrario, todo problema é um convite para se
debater e solucionar questdoes apontando meios para se
resgatar a dignidade humana concretamente, isto é, neste
mundo, nesta sociedade, neste bairro, nesta familia, etc.
E a partir do contexto deste sujeito-no-mundo-entre-
outros que se poderia dizer que o exercicio da democracia
exigiria de cada sujeito agente “uma comunicagao constante”
(SARTRE, 1949, p. 121). Os obstaculos e as dificuldades
para o exercicio da autonomia no espago publico (sejam
elas praticas ou enquanto saberes) — por este(s) sujeito(s)
que se engaja(m) em um mundo em que a cadaempreendimento
revela a dimensdo de um “Nds” — continuardo a existir
como um grande desafio, como um esfor¢o de Sisifo a que
ohomem encontra-se condenado. Por falar em condenacao,
no momento em que o sujeito existe, ele passa a se assumir
como ser e nao pode deixar de se envolver entre escolhas —
ainda que ndo escolha e nem queira envolver-se em nada,
ele ja ai assume uma postura existencial. “Estou condenado
a existir para sempre para além de minha esséncia, para
além dos mobiles e dos motivos de meu ato: estou condenado

57



ETICA E POLITICA EM SARTRE: 0S DESAFIOS DA INTERSUBJETIVIDADE

aserlivre” (SARTRE, 2001, p.484). O homem ¢é historicidade
(ele ndo é um ser-fora-do-mundo), é um fazer-se para além
de si mesmo e da prépria Histdria. “(...) na Histéria vivida
o julgamento é Historico” (SARTRE, 1983, p. 29), ele ¢
sempre um si-em-vias-de-se-fazer: o homem é processo,
gratuidade, angustia e contingéncia. Enfim, “a subjetividade
nao é tudo ounada, mas representa um momento do processo
objetivo (o dainteriorizagao da exterioridade) e esse momento
elimina-se incessantemente para renascer incessantemente
como novo” (SARTRE, 1985, p. 39).

O homem s6 existe em situagdo — como se procurou
firmar neste artigo — e por uma situagao que é concreta (ele
ndo é uma abstragdo) e é por ela que sua prdxis é colocada
em questdo, podendo, por isso mesmo, enriquecer o percurso
das discussdes e das resolug¢des concretas dos agrupamentos.
E desta maneira que

o exercicio da liberdade concreta nao deve somente
ser considerado como o processo reflexivo pelo qual
as massas explicitardo a politica implicada em suas
reivindica¢bes, mas também como uma emancipac¢édo
progressiva dessas massas (SARTRE, 1949, p. 141).

O que néo se deve perder de vista, nos diria Sartre, é a
busca do reconhecimento da reciprocidade (ainda que o
conflito e o risco estejam sempre presentes), do reconhecimento
do outro como liberdade (inclusive para recusar'’). Trata-
se de questionar o homem eticamente, de se interrogar
acerca de seu proprio ser. Diante deste sujeito que se langa
no mundo para produzir-se como subjetividade, a moral e
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a politica deverdo ser apreendidas como prdxis humana,
isto é, como a possibilidade de se instaurar “uma moral e
uma politica absolutamente positivas” (SARTRE, 2003, p.
40)'®. Este campo da prdxis humana possibilitard ao homem
uma fuga (um esfor¢o, uma suspensao) constante das cristalizacoes
dos agrupamentos humanos (sociedade, cultura, histéria,
instituicoes), das situagdes que o condicionam e das relagdes
concretas opressoras que estabelece com os outros. Trata-
se aqui de se manter a perspectiva sartriana de que o sujeito
oprimido pelas estruturas alienantes da realidade encontra-
se sustentado por uma liberdade que “sé pode ser oprimida
se, por qualquer lado, se prestar a isso” (SARTRE, 1949, p.
218),ouseja, por umvivido concreto que vivencia concretamente
as opressoes e as proibigoes do meio sobre si, a0 mesmo
tempo em que é convidado a concretamente transformar
estarealidade. E engajada na situagdo que a pessoa é convidada
a modificar toda e qualquer forma de determinismo que a
oprima. Eis o projeto pratico de engajar-se na realidade
socialmente estruturada para gerar as condigdes para que
o homem recupere sua essencialidade no mundo e coloque
diante de sia possibilidade de nele agir'® para poder transformé-
lo posteriormente. Portanto, a possibilidade de humanizacgao
estd perpetuamente aberta e que o homem conscientize-se
de sua total responsabilidade diante do ato de engajar-se no
mundo em meio a uma diversidade de consciéncias.

Quando eu considero os fatos sociais particulares, eu
tendo a pensar que o homem esta perdido. Mas se eu
considero o conjunto de todas as condigdes necessarias
para que o homem exista, eu acho que a unica coisa
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a fazer é enfatizar, valorizar e sustentar com todas as
suas for¢as o que, nas situagdes politicas e sociais
particulares, pode conduzirauma sociedade de homens
livres. Se nao fizermos isso, aceitamos que o homem
seja uma merda (SARTRE, 1976, 217).

NOTAS

' Doutorando (Fapesp) de filosofia na Universidade Federal de Sdo Carlos. E-
mail: cemoura73@gmail.com.

2 Entenda-se “Mundo” como “a Totalidade dos seres, enquanto eles existem no
interior do circuito da ipseidade” (SARTRE, 2001, p. 140).

? Vejamos um exemplo de Sartre: “De modo geral, o encontro de uma proibi¢ao
em meu caminho: ‘Proibido aos judeus de entrarem aqui; (...) s6 pode ter sentido
com e pelo fundamento de minha livre escolha”. (2001, p. 569). De forma
simples, com este exemplo podemos observar a imagem de um sujeito
deparando-se com a livre possibilidade de escolha: ou ele poderia enfrentar a
proibicdo tomando-a por nula ou poderia conferir-lhe um valor coercitivo com
o qual concordaria. E preciso aqui complementar a ideia desta liberdade como
“perpétua repeticao” nela incorporando uma outra dimensdo pela qual a
realidade se constitui como tal: a situagdo da-se por uma série predeterminada
de eventos, mas a subjetividade se insere no movimento histérico também como
“perpétua novidade“ (SARTRE, 1983, p. 65). Afinal, nascer “é, verdadeiramente,
‘vir ao mundo’ em uma situagdo que ele nio escolheu, com esse corpo, essa
familia e talvez essa raga’, pois “ele é originalmente um ser para quem o mundo
existe em sua totalidade”, mas “que ele o transcende em dire¢do a um estado
futuro de onde ele pode considera-lo. Pois é mudando o mundo que se pode
conhecé-lo” (SARTRE, 1949, p. 220).

*E possivel, por exemplo, falar de moral e politica em Sartre a partir de sua
propria experiéncia de escritor comprometido (engajado). No entender de
Michel Contat, “¢ a partir de uma andlise da leitura, como livre atividade, e da
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escrita, como desvelamento e proposi¢ao de verdade, logo, como livre apelo a
liberdade do leitor, que Sartre conclui a necessidade de uma agio politica em
favor de uma sociedade onde essa liberdade poderia tornar-se efetivamente
aquela de todos, ou, em todo caso, a liberdade de um grande niumero no lugar
de uma elite privilegiada” (CONTAT, 1996, p.12). A ideia aqui é compreender
a possibilidade do espaco politico como promogéo dessa liberdade efetiva.

> Trata-se, grosso modo, da passagem do universo reflexivo ao campo da prdxis
(do sujeito respaldando-se pelo concreto). E o Sartre da “teoria do
compromisso”, da Moral e de uma Etica ligada a politica ou, ao menos,
interligadas. Para Coorebyter (2000, p. 384), ha no projeto sartriano uma
tentativa de conciliar uma sintese entre a politica (que serviria de sustentagio a
Moral) e a Moral, de modo que a atitude ética se dara por meio do ato em
situagdo. O homem encontra diante de si a necessidade de escolher, de engajar-
se no mundo e de tomar posi¢des diante dele. A moral, nesse aspecto, lhe servird
de instrumento para esclarecer a natureza de suas escolhas em vista de um fim.
A escolha se traduzira em ato, sempre no contexto da intersubjetividade, da
relagdo entre livres consciéncias, da autonomia, do ato reflexivo e critico na
construcéo da coletividade (de uma totalidade destotalizada). A existéncia se
liga a Histdria, pois aliberdade ¢ exercida na histéria e por situagdes histéricas.
O individuo, a0 mesmo tempo em que se encontra inserido na Historia (século
XXI, ano 2010, Brasil, Estado de Sdo Paulo), se faz histéria por meio de sua
subjetividade singular (casado, burgués, monogémico, pai). Louette, ao
comentar a ligacdo do conceito de a¢do em Sartre com a teoria dos conjuntos
humanos, escreve: “O que é captar-se como momento histdrico, sendo procurar
compreender, a partir de suas préprias relagdes humanas, ‘a totalidade de suas
ligagdes com os outros, a natureza da dependéncia vivida nos diferentes
conjuntos humanos?” (LOUETTE, 1996, p.38). Estamos diante do
“existencialismo como humanismo” de Sartre, ja que o valor que motivara as
acoes do individuo, que o fard mover “em projeto’, “serd um ideal de uma
libertagdo de si concebida como inseparavel de uma liberagdo da humanidade”.
(BLIN, 1973, p. 150). A partir destas perspectivas, a politica, portanto, deve ser
entendida como uma forma de reflexdo de um complexo de vida ético, em que
os membros de comunidades se ddo conta de sua dependéncia reciproca e da
necessidade de reconhecimento reciproco, transformando-se em uma
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associagdo de portadores de direitos iguais e livres. No caso de um movimento
revolucionario, por exemplo, hd formacio de “um movimento no qual as pessoas
tém algo em comum, se ndo uma ideologia, pelo menos uma vontade de ruptura
com o sistema em que vivem, uma tomada de consciéncia da necessidade de
inventar novas formas de luta e de contra-violéncia” (SARTRE, 1971, p. 20).
¢ Em On a raison de se révolter, por exemplo, Sartre define o homem
revolucionario como aquele que chega a tomar consciéncia do sentido de sua
prdxis. “Para mim, o homem revolucionario é, primeiramente, aquele que chega
a tomar consciéncia, pouco a pouco, do sentido daquilo o que ele faz” (GAVI;
SARTRE; VICTOR, 1974, p. 336).

7 Ao analisar os Cahiers pour une morale, o leitor ira se deparar com o esfor¢o
sartriano em procurar os caminhos para “conceber a necessidade de uma moral
sem opressio, portanto, para conceber a conversido” (SARTRE, 1983, p. 16). Os
valores que sao colocados ao sujeito (pela familia, educagéo, sociedade) nido
podem ser impostos como um destino-natureza (destin-nature), ao contrario,
asua livre conversio a eles deve tornar-se possivel e, como quer Sartre, possivel
por uma conversio que nio deve ser feita no isolamento. Para Rizk, a conversdo
¢ “aaparicdo de uma outra maneira de existir, que ndo suprime o projeto original
mas o transforma em tema de um colocar em questdo a si mesmo” (RIZK,
2005. p. 153). O homem vé que a existéncia estd em seu ser, que o ser do homem
éacio, que sua escolha de ser estd, a0 mesmo tempo, em questdo em seu ser. O
projeto aparece a si mesmo como projeto consciente de si como projeto, é
consciente de si como projeto em relagdo ao seu fim, é uma perpétua colocagao
em questdo de si diante do mundo e dos outros. Nos Cahiers, segundo Gerhard
Seel (2008), o sentido da conversio ¢ de rejeitar a alienagio e, consequentemente,
a supressdo da alienagdo devera ser universal. Sartre afirma claramente a
“impossibilidade de ser moral sozinho” (1983, p. 487) e mostra que a conversao
é uma escolha que se faz perante o outro e sobre a base de um apelo ao outro.
Existe um universal, mas ele pode ser vivido apenas historicamente (SARTRE,
1983, p. 505). Desta afirmagio, pode-se concluir que o “universal” que julga
uma agdo ou uma teoria, sempre tera sua validade através de homens dentro de
uma situa¢ao historica concreta. A conversio, portanto, exige uma a¢éo social,
uma inser¢do (engajamento) na realidade que também oferece um sentido a
historia. Portanto, “A Historia implica na moral (sem conversdo universal, ndo
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hé sentido na evolugdo ou nas revolug¢des). A moral implica na Histdria (ndo
hé moralidade possivel sem agéo sistematica sobre a situa¢ao)” (SARTRE, 1983,
p. 487).

8 Como decidir ndo é um ato vazio ou solipsista, ao agir criam-se ou mantém-
se valores, escolhe-se uma maneira em que o mundo ira revelar-se ao sujeito,
pois exercer a liberdade é desvelar este mundo através da relagdo intrinseca de
um projeto de existéncia. E neste momento que o sujeito se coloca na dimensdo
do conflito com outras liberdades concretas. Sartre é realista ao tratar o tema
da intersubjetividade e compreende o mundo como conflito de consciéncias,
onde ndo ha consciéncia triunfante, nio hd submissio nem heteronomia. Para
ndo fazer-se passividade neste entorno constituido, as nog¢des de individuo e
de sociedade (e as relagdes entre elas) devem ser colocadas em questio e devem-
se também construir espagos que permitam esse questionamento: eis o reino
da liberdade humana. E exatamente isso que forma a historicidade dos
significados, isto é, as respostas e as questoes que compdem a unidade da vida
moral sdo para o individuo ou para a comunidade. A vida e a concepgio de
Bem, por exemplo, ndo se encontram prontas (ndo ha uma concepgéo eterna e
imutavel de Bem), e ¢é por isso que uma tradigdo (ou uma cultura) néo é fixa,
estavel e imutédvel; ela é permeada por uma historia de conflitos, pelos debates
que a formam enquanto local do raciocinio, como produgio critica ou como
invengdes e limitagdes que a fundamentam. Havendo a diversidade de
consciéncias e o desejo do homem por um mundo aberto (SARTRE, 1983, p.
99), o proprio apelo ao outro leva ao reconhecimento da diversidade (Ibid., p.
279) e o risco (Ibid., p. 294): o conflito sera evidente. Esta é a expressdo do
projeto sartriano do homem (coletividade humana) livre, mas dentro dessa
tensdo de uma totalidade que é destotalizada (portanto, sempre aberta), dessas
diversas orientagdes subjetivas e das diferentes liberdades: o conflito é condi¢ao
da intersubjetividade. Mas “O trago ontoldégico do conflito ndo contraria a
liberdade; pelo contrario, enfatiza-a” (SILVA, 2004, p.193).

? Ou ainda: “Se, de fato, apreendemos o homem em sua realidade, vemos que
ele é transcendéncia, isto é, projeto de si mesmo fora de si, criagao” (SARTRE,
1983, p. 177).

1 E pela dimensdo humana que os valores chegam ao mundo e encontram seu
fundamento na liberdade e, como consequéncia, a realidade humaniza-se por
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este existente que revela (fundamenta e estabelece) o valor, o sentido e a relagao
entre as coisas a0 mesmo tempo em que as significa: “o homem real néo é s6 o
ponto de partida, é também mestre do seu destino, criador do seu mundo e de
si proprio” (SCHAFF, 1967, p. 186). Como dito anteriormente, “Sé uma
liberdade pode ser destino para uma liberdade” (SARTRE, 1983, p. 434).

I Desde que haja o ser-no-mundo-na-presen¢a-de-outros (uma pluralidade
de consciéncias) havera sociedade — somente se nasce em situagdo e é
impossivel apreender um homem sem passado, fora da Histéria ou de uma
sociedade. O mundo revela um universo de “significacdes objetivas que se ddo
a mim como néo criadas por mim” (SARTRE, 2001, p. 555). E nesta realidade
remetendo a um “Nos” que o sujeito se engaja e se produz como pessoa (gar¢om,
reacionario, proletario, eficiente, heterossexual, patriota, etc.).

2 Na “angustia ética” o homem apreende-se como total liberdade e
responsabilidade pelo o que faz de si e do mundo, sem, a0 mesmo tempo,
negligenciar que a realidade que o cerca é historicamente datada, situada,
temporalizada e contextualizada.

3 Escreve Sartre: “O fundamento da Verdade é a liberdade” (1990, p. 33), do
mesmo modo que “o fundamento do saber é a liberdade” (Ibid., p. 94). As
verdades, os discursos e os saberes fazem-se presenca diante do sujeito que,
estando inserido em um contexto ou em uma determinada tradi¢o, interioriza-
os para (re)exterioriza-los depois (reproduzindo-os ou negando-os): eis o sujeito
produzindo seu vivido concreto. S6 é possivel compreender o gesto de um
homem, afirma Sartre, interiorizando-o e exteriorizando-o (para que outros o
interiorizem). “Trata-se simplesmente de um processo de interiorizacio-
exterioriza¢do totalmente objetivo. Simplesmente, 0 momento da compreensao
¢ o momento da interiorizacdo. Compreendemos o que interiorizamos”
(SARTRE, 1986, p. 87).

14 E preciso aqui, mais uma vez, inserir o realismo de Sartre. Observemos suas
palavras: “Para nds, a democracia é um regime burgués e as contradi¢des que
nela podemos ver siao proprias da sociedade burguesa. Nao ha democracia ideal;
ha um regime liberal que engendrava contradi¢des desde o principio, ja que
supunha o problema resolvido; negava-se, de fato — no papel —, a realidade
das classes e da luta de classes” (SARTRE, 1968, p. 54). Na época em que Sartre
escreveu este artigo, na década de 60, ele percebia a existéncia de realizagdes
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democraticas na sociedade que designavam algum “progresso’, mas que, ao
mesmo tempo, engendravam consequéncias que prejudicavam as proprias
conquistas resultantes de tal “progresso”. Ocorria, nesse aspecto, uma certa
contradigdo no movimento politico, ou seja, se de um lado o pensamento liberal
procurava negar e ocultar a existéncia da luta de classes, de outro lado procurava-
se inaugurar e estabelecer as condi¢es para a realizacdo de uma sociedade
sem classes. Contudo, a democracia, nas palavras de Sartre, teria uma condigdo
fundamental com a qual deveria preocupar-se: “A unica condigio de que exista
[a] liberdade” (1966, p. 227). Mas sera, pergunta-nos o autor, que a liberdade
de expressio existe de fato? (Ibid., p. 227). O problema, analisa Sartre, encontra-
se na medida em que um Partido (a massa, o grupo) cerceia a espontaneidade
dos individuos serializando-os e dissolvendo-os na aparente estabilidade de
uma Universalidade — para isso, utiliza-se o discurso da totalidade /
universalidade para a massifica¢do. H4, portanto, a necessidade de rechacar a
coletividade quando as relagdes entre os individuos dentro de um Partido (ou
de um grupo qualquer) dio-se por “um vinculo de coisificagdo, uma relagao
serial” (SARTRE, 1973, p. 201). Um partido politico deve criar e estabelecer, a
partir da propria consciéncia de classe, as condi¢oes de realizagio de uma
“espontaneidade de classe” (Idem), isto é, a espontaneidade de um grupo que
produz, para si mesmo, as condigdes (concretas) para o exercicio da liberdade.
O partido (institucionalizado) ndo pode fechar-se em um sistema reificado
(esclerosado), o que chegaria a romper, na perspectiva sartriana, a relacio de
solidariedade entre seus membros (Ibid., p. 202). A fun¢ao do Partido, conclui
o fildsofo, é liberar uma classe (a trabalhadora, no caso) da serializacio e da
massificagdo das massas. O problema é que a institucionalizagdo causa, de um
modo ou de outro, a passividade. “(...) a prépria democracia transformou-se
em institui¢ao” (Ibid., p. 204). Nao haveria saida entao? O engajamento em um
agrupamento politico seria em vdo? De modo algum, pois aqui entraria o espago
da luta e do conflito como os mediadores para a realizagdo de uma verdadeira
consciéncia revolucionaria: sempre havera regides de serializagdo, de
massificagdo. Sendo assim, a politica deve ser entendida como uma forma de
reflexdo de um complexo de vida ético, em que os membros de comunidades
se ddo conta de sua dependéncia reciproca e da necessidade de reconhecimento
reciproco, transformando-se em uma associagdo de portadores de direitos iguais
e livres.
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> Entenda-se que a “negatividade” é produtora, cria valores, posto que o sujeito
tem a perpétua possibilidade de distanciar-se do dado e exercer sobre ele sua
liberdade. O homem sartriano é negatividade (concreta) e poténcia de ser outra
coisas daquilo o que se “¢’, de ser pura indeterminacio e total disponibilidade
(gratuidade, contingéncia) no ato de engajar-se no mundo. O sujeito ndo pode
ser visto como o resultado de uma ordem institucionalizada ou como uma
organizagao harmoniosa, o que acabaria oprimindo-o em nome de uma fun¢io
(ou obrigagio) de carater natural na sociedade. Como quer Sartre, “néo se trata,
portanto, de uma recusa concreta e individual, logo, de um terrorismo
anarquico” (1983, p. 412), mas de um ato de “revolta” em que o sujeito reivindica
a possibilidade de ser humano em um mundo humano, de ser livre
transcendéncia nesse mundo. Como os valores nao sio imutaveis e nem fruto
de uma revelagdo intuitiva ou divina, o dissenso fara parte integrante do
agrupamento humano na busca de referéncias morais. Engajar-se na construgao
de uma nova ordem social, politica, ideoldgica ou cultural, exige do agente o
reconhecimento da possibilidade do dissenso e a necessidade de se considerar
a ordem vigente a partir da ordem que se queira estabelecer, ou melhor, visar a
destruicio como condig¢do necessaria dessa nova ordem.

16 Sartre cita um exemplo que esclarece muito bem o que se deve compreender
por esta “liberdade enquanto empreendimento concreto”: “Seria infantil ou
odioso dizer a uma perfuradora de botas ou a operaria que coloca as agulhas
no mostrador de velocidade dos automdveis Ford que conservam, no seio da
acdo em que estdo engajadas, a liberdade interior de pensar” (1949, p. 198).

17 Para Sartre, “O outro ndo me recusa diretamente, nem a minha liberdade.
Sua recusa é somente recusa de ajudar a realizar certos fins ou de realizar esses
proprios fins em cooperagao comigo.” (SARTRE, 1983, p. 302).

8 Em Situations, VIII, Sartre nos afirma que “a moral é a politica. Nada mais
verdadeiro, mas isto ndo seria possivel se, mais profundamente, a politica ndo
fosse amoral” (SARTRE, 1973, p. 72). A prdxis, inserida em um dado contexto
e, por conseguinte, condicionada por circunstincias anteriores (ela tem um
ponto de partida: a histdria, a cultura, a tradi¢do), deve ser considerada sob o
ponto de vista ético na medida em que visa um fim e um valor (projetados)
que ainda néo existem, e que, por sua vez, iluminam o presente (os atos de um
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revolucionario, por exemplo, encontrariam sentido na luta pela supressiao do
capitalismo — injusto — em nome do socialismo - justo). Pela prdxis o homem
pode retomar sobre si a sua dignidade (essencialidade) diante do mundo, das
instituigdes e de suas determinagdes, uma prdxis que transforma, ilumina e o
permite restabelecer sua singularidade autdnoma e criadora: que nao se reduza,
jamais, 0 homem a uma reprodu¢do do dado. Escreve Sartre: “A prdxis é um
fato humano e mais que um fato: humana na medida em que se arranca das
situagdes dadas para fazer a historia” (1973, p. 72). Como nos ensina o filésofo,
todo valor que se busca realizar nunca pode ser concebido fora de uma
subjetividade agente. O ato supde um distanciamento, um recuo do real (do
concreto); é o distanciamento realizando-se — pela mediagido do ato reflexivo
— entre “aquilo o que €” e “aquilo o que deve ser”. O mundo, significado, dotado
de sentido e valor, ndo se da pela contemplagdo, mas por uma realidade humana
que ¢ projeto e, sendo projeto (e ndo contemplagdo de uma verdade revelada),
o Bem que se procura estabelecer (ou quaisquer que sejam os valores que se
procurara instaurar) sera escolha a partir de uma realidade humana que é
“aventura historica”. Portanto, “é no esfor¢co que se manifestard a mim a relacéo
da subjetividade para o Bem. (...) O esforgo revela a fragilidade essencial do
Bem e a importancia primordial da subjetividade” (SARTRE, 1983, p. 574).
Mergulhada em um mundo previamente estabelecido (Histéria, cultura,
tradi¢do, linguagem, padroes de comportamento), esta subjetividade (livre)
devera apreender-se como um ser histérico que se historializa na sociedade a
luz de seus projetos. “Assim, é preciso dizer que o sentido do passado social
estd perpetuamente ‘em suspensdo” (SARTRE, 2001, p. 546). O sujeito é seu
passado a maneira de nio sé-lo pelo ato de perpetuamente colocar em questio
seu passado: o homem ¢ liberdade, processo, incompletude, movimento e
projeto. E o passado em seu aspecto “pro-jetivo“ (SARTRE, 2001, p. 546):
“escolhemos nosso passado a luz de certo fim” (Ibid., 2001, p. 547). Mantém-
se, portanto, a essencialidade da subjetividade diante da significagao do mundo
(entorno, situagdo, matéria humanizada).

19O conjunto histérico constréi o momento presente também para as geragdes
futuras, prescrevendo os limites do campo de agéo em vista de um futuro real,
condicionando os movimentos diante dos possiveis ou, como quer Sartre, um
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condicionamento que se dd perante o real (concreto) e o imaginario (futuro
projetado), do ser e do dever-ser, do tempo e do espago. A organizagio politica
sera um instrumento necessario, pois “Esse movimento dirigido, intencional e
pratico exige uma organizagio“ (SARTRE, 1968, p. 147).
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A ONTOLOGIA DE SARTRE E DUALISTA?

Simedo Donizeti Sass’

RESUMO: O objetivo desse estudo é analisar o suposto
dualismo sartreano. Esse dualismo foi criticado por Maurice
Merleau-Pontye Alphonse de Waelhens. Tal critica encontra-
senaobra A Estrutura do comportamento. O objetivo principal
dessa andlise é demonstrar que a critica ao dualismo sartreano
¢ um argumento invalido. Tal dualismo inexiste nas obras
de Sartre.

PALAVRAS-CHAVE: Sartre; Merleau-Ponty; Dualismo; Ontologia.

ABSTRACT: The aim of this study is analyze the presumed
sartrean’s dualism. The sartrean’s dualism was criticized by
Maurice Merleau-Ponty and Alphonse de Waelhens. This
criticism was done in the work A Estrutura do comportamento.
The purposes of this analysis is demonstrate that the criticism
of dualism in sartrean’s ontology is an invalid argument.
This dualism doesn’t exist in the works of Sartre.

KEYWORDS: Sartre; Merleau-Ponty; Dualism; Ontology.



A ONTOLOGIA DE SARTRE E DUALISTA?

A filosofia francesa contemporanea da primeira metade do
século vinte foi marcada pela presenca de dois importantes
tilésofos. Jean-Paul Sartre e Maurice Merleau-Ponty ocuparam
lugares destacados no teatro intelectual do periodo pos-
guerra. A chamada fenomenologia francesa teve seu periodo
de auge principalmente a partir do inicio da publicagao de
Les Temps Modernes, em 1945. Tal corrente, entretanto,
ficou marcada também pela intencdo de nao deixar de lado
as questoes politicas e libertarias. O prefacio do primeiro
numero da revista assinado por Sartre marcou uma posi¢do
polémica sobre o papel que a prosa literaria deveria ter no
pensamento francés. Tal posi¢ao lhe valeu criticas e ataques
que se estenderam até o fim de sua vida. Merleau-Ponty, na
mesma linha, nunca deixou de expressar suas posigdes
sobre os rumos que a Franc¢a estava tomando com aradicalizagdo
da guerra fria.

Emboraambos os fildsofos fossem amigos desde a juventude,
eles nunca comungaram de teses muito proximas. Desde a
segunda publicacdo de Merleau-Ponty, editada em 1945,
denominada Fenomenologia da Percep¢do (1994), iniciou-
se um trabalho de critica do existencialismo que ganhou
vulto e foi, muitas vezes, mais considerada até do que a
prépria posicdo de Sartre. E possivel dizer que a versio se
sobrepds ao fato. Principalmente os defensores da filosofia
da ambiguidade viram no ensaio de A. de Waelhens néo sé
a melhor descricdo dessa filosofia, mas a forma acabada da
defini¢do dafilosofia de Sartre como um insuperavel dualismo.
E sobre esse tema que iremos discorrer nas préoximas paginas.
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Considerando o volume das duas obras, a de Sartre e a
de Merleau-Ponty, é inegavel que o segundo publicou um
numero inferior de estudos, até porque a sua morte prematura
interrompeurepentinamente uma carreira que ja era brilhante.
Fato que atribui um valor ainda maior aos comentarios de
Merleau-Ponty, pois a escolha de Sartre como tema de seus
estudos revelou que sua preocupa¢do nao era superficial.
Mesmo tendo focado sua obra em problemas bem diversos
relativamente aos temas sartreanos, nao ¢é dificil notar que
Merleau-Ponty ocupou-se muito mais da obra de Sartre do
que o contrario. Encontramos um nimero muito maior de
referéncias de Merleau-Ponty ao pensamento de Sartre. O
ultimo capitulo de Fenomenologia da Percep¢do faz uma
critica dura ao pensamento de Sartre. Ali encontramos
referéncias ndo s6 a O Ser e 0 Nada (1997), mas aos outros
escritos que o precederam. Em obras posteriores as criticas
foram cada vez mais duras. Tais criticas esporadicamente
foram respondidas por Sartre em obras especificas. Parece
que ele sistematicamente evitava um confronto direto com
seuamigo. Sendo companheiros na edi¢do darevista, tinham
todo o tempo do mundo para dirimir suas diferencas. Mas
parece que Sartre nao tinha como foco sua filosofia pregressa,
ele estava mais interessado na luta pelo engajamento da
literatura. Tese defendida principalmente em Que é a literatura?
(1947). Arespostaaos ataques de Merleau-Ponty veio somente
quando surgiu a obra As Aventuras da dialética (2006). E
quem respondeu foi Simone de Beauvoir.

Outro aspecto importante que deve ser ressaltado é que
Sartre optou por uma vida voltada inteiramente para a
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escrita. Quem lé As Palavras (1984) nota que seu projeto de
vida sempre foi ser um escritor. A filosofia era mais um
estilo que propriamente um meio de subsisténcia. O teatro
renderia muito mais recursos do que a docéncia. E conhecido
o conselho de Sartre a Merleau-Ponty para que deixasse a
Universidade e se dedicasse inteiramente ao ato de escrever.
Conselho nunca aceito pelo amigo. Tal fato, ao contrario de
parecer anedotico, revela algo muito importante. Sartre
nunca se preocupou em ser bem aceito pela Academia e pela
intelectualidade universitdria. E bem famoso o seu estilo
meio ensaistico de escrever até obras filosdficas. Se compararmos
duas obras de vulto entre os dois autores, Fenomenologia da
Percepgdo e O Ser e o Nada, ¢ facil notar que a preocupagdo
do primeiro em fundamentar suas conclusdes com citagoes
e obras de referéncia difere radicalmente do modo como
Sartre escreveu a sua. O subtitulo: “Ensaio de ontologia
fenomenolégica” ndo ¢ apenas figurativo. Bento Prado Jr.
registrou muito bem no prefacio da tradugao de Situacoes
I (2005) a vontade de Sartre de alcar o ensaio ao status de
estilo filoséfico. Tarefa que se mostrou fadada a fracasso,
ao menos na Academia atual. A anedota que contam acerca
de Sartre ser como filésofo um bom escritor somente reforga
a tese de que cada area da cultura cultua seus modelos, e,
definitivamente, para muitos, Sartre ndo estd entre aqueles
que servem de exemplo para umaboa investigacdo filoséfica.
O fato de Sartre nunca ter passado do ensino pré-universitario
em sua fase de docéncia ajudou a isola-lo do discurso e dos
debates filosoficos universitarios. O contrario ocorreu com
Merleau-Ponty. Ele galgou posi¢des cada vez mais altas na
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carreira e se destacou no meio académico. Tal diferenga de
projetos manifesta uma imagem da diferenga de postura
entre os dois. Cada um, ao seu modo, construiu projetos
bem distintos. E essas diferencas foram sendo cada vez mais
explicitadas, até o rompimento final, que foi violento e
irreconciliavel. E o estopim, a gota d’agua, foi exatamente
um artigo de Claude Lefort enviado para a revista Les Temps
Modernes que tratava exatamente do marxismo de Sartre.

Mas, nao vamos abordar esse tema. Vamos analisar de
forma mais detida o tema do dualismo na obra de Sartre.
Essa critica sempre ressurge entre seus algozes. Até entre
aqueles que estudaram a fundo seu pensamento. O livro de
Gerd Bornheim, Sartre, repete a tese conhecida. Diante de
tal repeticdo sistematica de uma critica, fica a pergunta: a
filosofia de Sartre é realmente dualista? Para responder em
uma palavra: devemos dizer NAO. Na parte final de O Ser
e 0 Nada o préprio Sartre coloca a questao e nega que sua
filosofia caia em um dualismo. Mas, como dissemos, nem
sempre o original conta. A versdo parece ter encontrado
acolhimento mais amplo em muitos cora¢des. Em estudo
publicado em 2011, intitulado O Problema da totalidade na
ontologia de Jean-Paul Sartre, abordamos tal questao. Nossa
intengao aqui é resgatar os argumentos de Merleau-Ponty,
ndo sé porque demonstram a inten¢do de avaliar toda a obra
de Sartre, mas pela repercussdo que tais analises tiveram.

Para analisar os argumentos de Merleau-Ponty vamos
sintetizar o estudo de A. de Waelhens intitulado “Uma
filosofia da ambiguidade”, que foi editado juntamente com
a obra A Estrutura do comportamento (2006). Esse escrito
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¢ um bom exemplo de como Sartre aparece nos estudos que
tomam a sua ontologia como tema. E curioso notar que
Waelhens cita algumas passagens de O Ser e 0 Nada. Ocorre
que A Estrutura foi publicada em 1942, O Ser e 0 Nada em
1943. Em 1949 A Estrutura do comportamento foi reeditada
com o estudo escrito por Waelhens figurando como prefacio.
Temos aqui a inser¢do da critica no proprio escrito de
Merleau-Ponty. O que nos faz pensar que ele aceitou os
argumentos apresentados por Waelhens. E importante notar
também que a reedi¢do é de 1949, bem antes, portanto, da
publicacao de As Aventuras da dialética. O que nos faz crer
queinteressavaaele que as teses discordantes fossem divulgadas
também por outros. Nesse periodo Merleau-Ponty ainda
estava trabalhando na revista Les Temps Modernes. O que
demonstrava que ndo afetava a convivéncia entre Sartre e
Merleau-Ponty as crescentes criticas que o segundo dirigia
ao primeiro. Devemos notar também que a filosofia nao era
0 que mais abalava a relacdo entre eles e sim a politica. Foi
somente quando as questdes envolveram esse tema que
Sartre passou a revidar os ataques. Mas Merleau-Ponty
sempre usou a filosofia de Sartre para criticar suas posi¢des
politicas, como se ambas fossem os dois lados de uma
mesma moeda. O que, no caso de Sartre, nem sempre valia.
Principalmente porque Sartre usou cada vez mais a sua
revista para ultrapassar a filosofia de O Ser e o Nada.
Obviamente ele nunca negou ou rejeitou a obra de 1943,
mas nao permaneceu somente no dmbito de suas descrigoes.
O engajamento passou para o primeiro plano. E isso exigia
um didlogo mais intenso como marxismo, que nao era a
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principal corrente inspiradora do “Ensaio” de 1943. Assim,
o dualismo apontado por alguns em Sartre serve igualmente
para desacreditar sua visdo do engajamento do intelectual.
E inadidvel, portanto, entendermos as razdes pelas quais
Merleau-Ponty acredita que Sartre propde uma filosofia de
irremediavel dualismo.

E fato que a fenomenologia de Husserl elegeu todo tipo
de dualismo como um foco relevante de suas criticas. Foi
para fugir do falso dilema entre o idealismo e o realismo que
a fenomenologia desejou ser uma alternativa metodoloégica.
Nem Marx, nem Hegel. Ndo ao historicismo, ao ceticismo
e ao materialismo. No debate que foi fomentado entre
Sartre e Heidegger pelas maos de Beaufret o humanismo
sartreano era sindnimo de dualismo. Uma doenga tipica da
metafisica ocidental. Nao foi por acaso que muitos viram
em Sartre o tltimo suspiro de um cartesianismo decadente,
pois o em-si e o para-si relembravam a res extensa e a res
cogitans. Nao adiantaram as longas criticas de Sartre ao
solipsismo. Sua filosofia estava ferida de morte pela forma
como dispunha o homem e as coisas. Tal critica tampouco
serviu para dissuadir outra, a de irracionalismo. Fato que
gera algo interessante, um mesmo filésofo defender teses
antagdnicas, sendo, a0 mesmo tempo, irracionalista e cartesiano,
ambas de forma radical e incurdvel. Mas, essa discussdo
supera nossa proposta. Voltemos ao tema central de nosso
estudo. Vejamos como Waelhens pensa resumir a ontologia
de Sartre ao jogo dualista entre em-si e para-si.

O estudo de Alphonse de Waelhens intitula-se “Uma
filosofia da ambiguidade”. E notdria a intengdo de seu autor
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de apresentar a filosofia de Merleau-Ponty como tal, como
uma filosofia que ndo foge da ambiguidade, que, ao contrario,
aassume e exalta, exatamente pararebater e denegar filosofias
dualistas, como parece ser o caso de Sartre. Assim, Merleau-
Ponty figuraria como o filésofo da ambiguidade e Sartre o
da dualidade. E digno de nota ressaltar que nessa época os
dois filésofos ja desfrutavam de notoriedade. Surge, entdo,
a pergunta: por que colocar como prefacio um estudo que
contrapde os dois pensadores? Por que focar em Sartre o
alvo da critica ao dualismo? Por que Sartre e ndo outro?
Seriaele o maisimportante representante da filosofia dualista?
Parece que Merleau-Ponty sentia a necessidade de criticar
a filosofia de Sartre de forma sistematica. Parece que a sua
propria filosofia necessitava desconstruir a ontologia de
Sartre para afirmar-se como verdadeira. Essa estratégia ¢
retomada até em sua ultima obra, O Visivel e o invisivel
(1971). Quais seriam os motivos dessa escolha? Nao podemos
responder nesse momento, fica somente a circunscri¢ao de
um tema recorrente na obra de Merleau-Ponty.
Waelhens inicia seu estudo afirmando que o homem ¢é
pensado pelas doutrinas contemporaneas a partir da nogao
de “ser-no-mundo”, mas apressa-se em lembrar que tal
circunscri¢do deve ser “concebida fora da alternativa do
Para-si e do Em-si” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. XI). Tal
referéncia consiste na recusa explicita da posi¢ao defendida
por Sartre em O Ser e 0 nada. A ontologia sartreana exposta
no “Ensaio de ontologia fenomenoloégica” parte exatamente
dapremissa de que o homem, oumelhor, arealidade humana,
existe no mundo, é um ser do mundo e que essa relagdo é

80



IDEACAQ, n. 27, jan./jun. 2013

o principio dos termos iniciais de sua ontologia, o em-si e
o para-si. Com tal afirmag¢ao, Waelhens deixa claro que uma
filosofia que queira pensar o homem como ser-no-mundo
deve recusar a forma sartreana de pensar a questdo. Isso
porque “se for coisa ou consciéncia pura, o homem deixara
de ser no mundo” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. XI). Outro
aspecto que refor¢caaconcordancia entre as teses de Waelhens
e Merleau-Ponty ¢ a insisténcia em usar o termo “puro”. Os
dois sempre reforcam que Sartre descreve a “consciéncia
pura”, a “liberdade pura”, etc. Tal fato quer ressaltar que
eles encontram em Sartre um pensador que flerta com o
idealismo. Nao foi por acaso que surgiu posteriormente o
termo “sobrev6o”. Sartre seria um representante dessa atitude
de ver as coisas do alto, distantes, desencarnadas. Além
desse aspecto, para Waelhens, o ser no mundo ndo pode ser
concebido a partir da relagao entre consciéncia e coisa. Fato
curioso dado que esses dois termos sempre surgem correlacionados
em estudos fenomenoldgicos. O que parece estar claro é que
mundo, consciéncia e coisa devem ser pensados em sua
mutua imbricacdo e ndo como seres distintos. De inicio,
eles devem surgir como partes de uma coisa sd, indistinta,
como algo bruto, sem divisdo, anterior ao trabalho de anélise
e diferenciacdo.

Como diz o autor, “a coisa coexiste com outras coisas”
(MERLEAU-PONTY, 2006, p. XI). Esse é outro termo muito
caro ao fenomendlogo Merleau-Ponty. Talvez, esse seja o
termo definidor de todas as diferencas entre ele e Sartre.
Enquanto Sartre teria a necessidade de partir de uma oposigao,
de uma dualidade, de um conflito entre ser e coisa, Merleau-
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Ponty pensaria de forma oposta, pois, de inicio, as coisas e
o homem coexistiriam em um solo, em um fundo, num
meio, totalmente indeterminado, absolutamente em comum.
Ohomem eas coisas, inicialmente, ingenuamente, previamente,
existiriam e coexistiriam sem diferencgas. Seriam todas elas
coisas no mundo, seres no mundo. No inicio o mundo nédo
seria diferenciacdo interna, seria coexisténcia.

E importante ressaltar que tal compreensio afeta uma
nogao também caraao pensamento de Sartre, o engajamento.
Como diz Waelhens:

a consciéncia pura ndo passa de um olhar que tudo
desvenda diante dele [0 mundo], sem implica¢des,
obstaculos ou ambiguidades, e cujo conceito é avesso
a propria ideia de resisténcia ou de engajamento, na
qual consiste para nds a experiéncia-tipo do real

(MERLEAU-PONTY, 2006, p. XI).

Talinterpretagdo da ontologia de Sartre realmente surpreende
porque alerta para um erro fundamental que ele comete. Se
consciéncia e coisa sao pensadas a partir do em-si e do para-
si, como distintas e opostas, o mundo surge como algo visto
pela consciéncia. Tal tese antecipa a critica da filosofia que
somente voa pelo mundo ao invés de experimenta-lo. A
metafora da visdo da consciéncia ganha aqui toda a sua
verdade. Exatamente porque a consciéncia estd separada
das coisas ela jamais podera estar engajada no mundo. Ela
como que flutua, jamais sente e experiencia o ser das coisas.

82



IDEACAQ, n. 27, jan./jun. 2013

O caminho para o solipsismo, dualismo, idealismo, cartesianismo,
etc., estéd aberto. E digno de nota que nem a ideia de resisténcia
pode ser pensada se os pressupostos sartreanos sao admitidos.
Teremos a oportunidade de comentar essa andlise com a
retomada da letra de Sartre.

Waelhens ensina que tal coexisténcia, aquela da prépria
existéncia das coisas e do homem no mundo, é na verdade
um “misto” que deve ser pensado “no estagio da percepgao
e do sensivel” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. XI-XII). Aqui
surge uma ideia muito importante. A ontologia de Sartre
sofrede um malincuravel, ela despreza a filosofia da percepg¢ao
que Merleau-Ponty eleva ao status de verdade primeira. A
oposi¢do que comega a ser delineada entre as duas propostas
¢ essa: de um lado, a filosofia da percep¢ido, do corpo, da
coexisténcia; do outro, a consciéncia puraisolada do mundo
e das coisas, visao sem percep¢ao do mundo. Para Merleau-
Ponty o mundo “é sempre-ja-ai” (MERLEAU-PONTY, 2006,
p. XII); para Sartre, algo que surge da analise da consciéncia
testemunha e que sempre o isola.

O caso de Sartre, para Waelhens, é digno de analise
porque em sua obra O Ser e o Nada surgem claramente a
“corporeidade como modalidade do ser-no-mundo” (MERLEAU-
PONTY, 2006, p. XII) e a distin¢do capital entre “corpo
para-mim” e “corpo para-o-outro”. Essas descri¢cdes seriam
desenvolvidas e desdobradas na dialética corpo-instrumento
e corpo facticidade, o que tornaria possivel pensar a consciéncia
simultaneamente como ineréncia e projeto. Tudo isso segundo
Waelhens. O problema surge quando tais teses sdo pensadas
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a partir da ontologia desenhada por Sartre. Tal exposi¢do
merece um comentario mais cuidadoso. Em poucas linhas
vemos um raciocinio realmente curioso. O acerto de Sartre
surge quando ele ressalta as teses de Merleau-Ponty ligadas
ao corpo. O erro aparece com a ontologia do em-si e do
para-si. Em resumo, se Sartre continuasse na linha de uma
filosofia da percepgdo o erro seria menor, se confirmasse as
teses de Merleau-Ponty, sua filosofia seria aceitavel. Mas,
sua ontologia escolheu um caminho que invalidou pontos
fundamentais da filosofia da percep¢ido. E preciso grifar
que o préoprio Waelhens usa o termo dialética para descrever
as relacdes corporais na obra de Sartre. Como combinar a
acusa¢do de dualismo com a aceitagdo de que ha dialética
no ambito da corporeidade? Por que aceitar que a relagao
entre em-si e para-si é dualista e aquela da corporeidade é
dialética? Serecordarmos que o capitulo sobre a corporeidade
em O Ser e 0 Nada surge no segmento das analises do ser-
para-outrem, temasimplesmente ignorado por nosso comentador,
veremos que ¢ a ontologia do ser para-si e do ser para-
outrem que torna possivel a descricdo da corporeidade.
Esse tema surge bem depois de Sartre ter descrito os modos
de ser em-si e para-si. Nao é possivel aceitar a teoria sartreana
da corporeidade recusando-se sua ontologia, pois é ela que
serve de base paraa formulagdo dialética. Outro tema conexo
é: a ontologia sartreana ndo pode ser entendida sem a
compreensdo da dialética entre em-si e para-si, melhor
dizendo, das relacdes dialéticas que o para-si estabelece
consigo, com o mundo e com os outros seres para-si. E
questionavel ver que a dialética é aceita quando o tema é o
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corpo, mas recusada quando se trata do ser. Merleau-Ponty
acusa insistentemente Sartre de ndo saber o que ¢é dialética.
Embora tenha vivido para ver surgir a Critica da razdo
dialética, publicada em 1960. Nas anotagdes de O visivel e
o invisivel as mesmas criticas sdo repetidas sobre a cegueira
sartreana acerca da dialética, ou melhor, da ma dialética,
enquanto ele, Merleau-Ponty, teria as condi¢des de fazer
uso daverdadeira dialética, aquela que nao descartaaambiguidade
e que recusa a sintese idealista. Nao temos tempo para
discutir a questao do uso do termo dialética para os dois
filésofos. Somente ressaltamos que é, no minimo, incoerente
detectar uma relagao dialética na corporeidade e ndo na
ontologia. Essa passagem dos comentarios feitos por Waelhens
demonstra que a leitura e as criticas feitas ao pensamento
de Sartre sdo sempre muito seletivas e desconectadas entre
si.

Se a teoria da corporeidade de O Ser e 0 Nada tem seus
méritos, a ontologia é a fonte de todos os erros. Segundo
Waelhens, “essa ontologia sublinha com um encarnicamento
sempre renovado a oposicdo — nao mais dialética, desta
vez, mas radicalmente inconcilidvel — do Em-si e do Para-
si” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. XIII). Devemos meditar
sobre cada palavra dessa frase porque ela sintetiza o “bordao”
dosseguidores de Merleau-Ponty. Sem nenhum constrangimento,
postula-se uma total desconexdo na ontologia de Sartre
entre as partes de sua obra. O que vale para a terceira parte
ndovale paraaprimeira que afundamenta. Nem a utilizagao
da mesma terminologia, ou seja, em-si, para-si e para-
outrem, fazem esses criticos verem que a teoria da corporeidade
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¢ um desdobramento da ontologia sartreana. E notério o
termo “encarnicamento” para adjetivar a relagdo entre os
dois modos de ser. E condi¢do basica de a critica repetir que
em-si e para-si existem de forma absolutamente separadas.
Fato que Sartre nega inequivocamente, como veremos a
seguir. Mas, para esses criticos, nem a propria afirmacéo de
Sartre serve. Eles declaram uma oposi¢do radical e nada os
faz mudar de opinido. Tal escolha por interpretar dessa
maneiraaontologia de Sartre tem, inegavelmente, a intengdo
de desfigurar, de transformar em caricatura a sua teoria.
Essa tatica é repetida do comeco ao fim das analises de
Merleau-Ponty. Que foi fielmente seguida por seus alunos
e comentadores. Simone de Beauvoir cunhou um bom nome
para essa estratégia, é o “pseudo-sartrismo”. Mas, voltemos
ao texto. Depois de repisar a oposi¢do, dois outros termos
sdo cuidadosamente aproximados. O primeiro ¢ a dialética.
Merleau-Ponty e seus seguidores insistem “ad nauseam” na
tese de que Sartre ndo formula um pensamento dialético.
Nem a relagdo entre os seres para-si é invocado para que
essa posi¢do seja mantida. Somente em O visivel e o invisivel
¢ que o ser para-outrem surge como objeto de andlise, mas
para ser repetido, em seguida, que nada ha de dialético, ou
melhor, que a boa dialética nunca surge nas analises de
Sartre. A estratégia ¢ sedimentar a oposi¢do ndo dialética
na relacdo entre os dois modos fundamentais de ser. Assim,
nada puro e ser puro ladeiam-se como agua e 6leo, sem
nunca realizarem qualquer interpenetragao ou passagem de
um pelo outro. O terceiro momento da estratégia é reforca
a impossibilidade de reconcilia¢do entre os dois lados,
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demonstrando que nada de dialético pode surgir em uma
ontologia que prega a oposigdo radical entre o homem e as
coisas. Com essa estratégia, o campo esta aberto para que
varias qualifica¢des ocorram: solipsismo, idealismo, dualismo,
positivisimo-negativismo, e tantos outros termos. E importante
grifar que a tese central da critica passa pela caracterizagao
da ontologia de Sartre como um dualismo “encarnigado”.

A primeiraimagem que surge, entdo, segundo Waelhens,
¢ que Sartre resgata a ontologia cartesiana da substincia
pensante e da substdncia extensa. Em um esquema rapido,
seria possivel identificar o para-si com a primeira e o em-
si com a segunda. Segundo o comentador essa restauragao
tornaria o erro ainda mais grave, dado que, para o cartesianismo,
as duas instancias seriam substdncias, e, no caso de Sartre,
seres de composicao distintas, refor¢cando a oposi¢do. Para
analisar mais detidamente o caso, a consciéncia passa ao
primeiro plano dacritica. Tentando parafrasear uma citagao
da pagina 120 de L’Etre et le Néant, Waelhens afirma: “a
consciéncia, dizem-nos, é um nada do ser que se desenvolve
nanadificacdo do ente” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. XIII).
E digno de nota que a primeira citagio da obra de Sartre seja
da pagina 120. Isso significa que a Introdugao e a Primeira
Parte — O problema do nada — “A origem da negagdo” e
a “Ma-fé” sao simplesmente esquecidas. Nao é preciso dizer
que essa estratégia é conhecida, simplificam-se as teses do
adversario atal ponto que a teoria deixa de existir, subsistindo
somente um pastiche, um embuste, uma caricatura. A palavra
Nada ¢é usada sem constrangimento o tempo todo. Em O
visivel e o invisivel, a Nada ganha status de verdadeiro
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conceito regulador e fundador do pensamento de Sartre.
Negacao, negatividade, falta, desejo e tantos outros conceitos
sucumbem diante da tirania do Nada. Talvez, seja por essa
razdo que a anedota mais conhecidas nos cafés considere
que somente a segunda parte da obra mais famosa de Sartre
efetivamente possa ser entendida, ou seja, nada. O modo de
ser da consciéncia, entdo, ¢ um puro negativismo, dado que
um movimento dialético de afirmar negando esta fora de
cogitagdo. Essa é a importancia de retirar da ontologia de
Sartre qualquer trago de reciprocidade na negagdo. Sem
contradi¢do, sem arelacdo efetiva dos contrarios, aontologia
do Nada fica sendo pura negatividade, isolada do mundo
que é pura positividade. O modelo pré-formatado dessa
critica ja inocula a caracterizagdo de sua filosofia como
puro negativismo. Passo que serd posteriormente ampliado
em As aventuras da dialética para o plano da politica. A
defini¢do do conceito de conhecimento, nesse mesmo plano,
ndo difere em seu erro. O em-si é o ser pleno e concreto que
surge diante do para-si para ser negado. O para-si, por sua
vez, nada mais é que o vazio que se destaca sobre um fundo
de ser. Nesse desenho, temos um plano primeiro que é o ser
eum segundo que é o nada que surge sobre ele. Tal sobreposigao
jamais pode ser pensada na forma de uma contraposigao
dialética, ela existe na forma de um circulo desenhado sobre
uma folha de papel. Suas partes se tocam, mas ndo interagem.
E uma pura relacdo de exterioridade. Nao é sem razdo que
o termo sobrevoo surja associado ao pensamento de Sartre
nas criticas de Merleau-Ponty enunciadas em O visivel e o
invisivel.
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Segundo Waelhens, as consequéncias sdo importantes.
“Elas evidenciam uma discordancia entre a doutrina metafisica
de Sartre e os dados descritos pela fenomenologia do mesmo
autor” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. XIV). Vemos surgir
aqui outro termo importantissimo usado pelos criticos. A
metafisica. Varias correntes de pensamento asseguram que
Sartre ndo passa de um bom e velho metafisico. Nao temos
condi¢des de analisar tal avaliagdo. Abordamos esse tema
em nossa obra O problema da totalidade na ontologia de
Jean-Paul Sartre. Somente devemos registrar que essa
caracterizacdo prolonga a estratégia de reforgar o rétulo de
pensador dualista e cartesiano. O que é mais premente
notar aqui ¢ que a filosofia de Sartre recai em um discurso
metafisico. Isso se deve ao fato de seu dualismo anular o
famoso “a priori da correlagdo” entre consciéncia e mundo.
Nao ésemrazao que o comentadoriniciaseu estudo afirmando
que o ser-no-mundo ndo foi devidamente compreendido
por muitos pensadores. Se Merleau-Ponty foi o filésofo que
pensou adequadamente essa questdo porque concebeu
apropriadamente a filosofia da percepg¢ao, nao é possivel
que a fenomenologia possa estar fundada em uma filosofia
dualista. Isso também reforga a tese de que Merleau-Ponty
¢ o verdadeiro herdeiro da fenomenologia husserliana na
Franca. Nesse aspecto, ele insiste em desferir contra Sartre
as mesmas criticas que Husserl formulava contra os céticos,
os historicistas, os realistas, os empiristas e outras formas
de dualismo. A estratégia é antiga e bem conhecida. Se
Merleau-Ponty é um auténtico husserliano, nada mais dbvio
que caracterizar seuadversario como dualista. Nesse sentido,
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a fenomenologia de Sartre nada teria de “verdadeira” e
“auténtica”. Grifamos mais uma vez que os rétulos colados
em Sartre visam exacerbar essa polarizagdo. Conciliador de
um lado, negativista de outro.

Para Waelhens, Sartre nao poderia sustentar a tese de
que “nem toda consciéncia é conhecimento” (MERLEAU-
PONTY, 2006, p. XIV) porque tal afirmacdo necessitaria
justificar a validade do dualismo. Fato que a fenomenologia
jamais poderia admitir. Comaintrodu¢ao do tema conhecimento
surge outro ponto muito difundido da criticaao pensamento
de Sartre: oirracionalismo, o anti-racionalismo. Fica somente
o registro de que essa estratégia nada mais é do que a
reproducao daargumentacao husserliana contraas filosofias
irracionalistas do seu tempo. Para o referido comentador,
tal afirmacdo de Sartre invalidaria as teses defendidas por
Merleau-Ponty sobre a percepgdo e o corpo. Com essa
afirmagdo, comegamos a ver surgir a real inten¢ao dessas
criticas. Ndo s6 as de Waelhens, mas as de Merleau-Ponty.
E preciso criticar a ontologia de Sartre porque ela contraria
afilosofia da percep¢ao de Merleau-Ponty. Desde a publicagdo
de Fenomenologia da percep¢do (1945) seuautor ndo encontrou
em Sartre umaacolhida calorosa. Ao contrario. Sartre simplesmente
nao comentou a obra de seu amigo. A partir de 1945 Sartre
adotou como linha de trabalho o engajamento da escrita, o
engajamento dointelectual, as causaslibertdrias. A fenomenologia
como método ficava cada vez mais distante de suas preocupagdes
tedricas. Se os dois conviviam amigavelmente no plano
pessoal, no plano filoséfico, o chamado existencialismo de
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Sartre caminhava cada vez mais na dire¢ao do distanciamento
das teses da filosofia da percepgao. Nao estamos querendo
dizer com isso que Merleau-Ponty critica Sartre porque nao
encontra nele apoio para suas investigacdes. O que estamos
afirmando é que a politica sera, cada vez mais, o terreno no
qual Sartre adentra. Essa op¢do ndo pode ser entendida sem
uma fundamentacdo filoséfica, e a estratégia de Merleau-
Ponty segue no caminho oposto. Varios estudos desse autor
abordam a questdo da critica ao comunismo stalinista. A
opgdo de Sartre pela filosofia libertaria o conduz a um
didlogo cada vez mais intenso com o marxismo. Entdo,
aquilo que configurava uma discordancia tedrica entre o
existencialismo e a filosofia da percep¢ao desdobra-se em
uma critica ao posicionamento politico do companheiro.
Fato que culminard na crise vivida com a publicagdo do
artigo de Claude Lefort sobre a concepgdo sartreana do
marxismo. O que comegou como discordancia tedrica terminou
como ataque pessoal e rompimento definitivo. E Merleau-
Ponty nao deixa de vincular as posi¢oes politicas (erradas)
de Sartre ao seu desconhecimento filos6fico de questoes
teoricas. A publicacdo de As aventuras da dialética é a prova
disso. Portanto, podemos afirmar que as criticas de Waelhens
endossadas por Merleau-Ponty agregam uma dupla serventia,
elas reforcam as teses do fenomendlogo enfraquecendo as
de Sartre e oferecemao publico uma interpretagdo do pensamento
sartreano que nada tem de factivel. E a arma usada é a
elaboracdo cuidadosa e metddica de uma leitura seletiva e
enviesada. Se tomarmos os comentdrios feitos ao pensamento
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de Sartre em Fenomenologia da percepgdo, As aventuras da
dialética, O visivel e o invisivel e em Signos (1991), veremos
que a intenc¢do clara é a de classificar o pensamento de
Sartre como dualista. Tentaremos, na estrita medida de
nossas possibilidades, demonstrar que tais criticas e comentarios
ndo encontram fundamento na letra de Sartre. Que o Sartre
desenhado por Merleau-Ponty é um “pseudo-sartrismo”.
Essa tarefa reveste-se de uma importancia ainda maior
quando vemos que muitas das criticas foram aceitas e repetidas
sem qualquer trabalho de averiguacdo das fontes e dos
argumentos do acusado.

A Fenomenologia sartreana, segundo nosso comentador,
ficaria reduzida “a esta presenca da coisa ao mesmo tempo
imediata e distanciada, da qual a visao fornece a estrutura-
tipo” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. XIV). Aqui temos dois
argumentos tipicos, o primeiro refere-se ao modo como
Sartre pensa a fenomenologia. Dado que a percepg¢ao néao é
o caminho de acesso privilegiado, deduz-se que a visao,
aquela que mantém distancia da coisa, seria o método
unico. Decorre daia critica ao sobrevoo de algumas filosofias
idealistas, a de Sartre incluida. Assim, a fenomenologia
sartreana nao poderia estabelecer uma real ligagdo entre
consciéncia e a coisa e sua abordagem sempre estaria aquém
do contato direto. Essas duas ideias serdo insistentemente
repetidas ao longo dos anos por Merleau-Ponty. Nao é por
acaso que Waelhens escolhe uma citagao de O Ser e 0 Nada
na qual Sartre aborda exatamente a percepc¢ao. Esse é o
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problema. A concep¢do que Sartre tem de percepg¢do ndo
repete a tese de Merleau-Ponty, ao contrario, a enfraquece.
Parece estar ai o centro da questao. Para Waelhens

se a percepcao ¢é testemunha de uma presenca da
coisa, claramente exposta diante de nds sem equivoco
ou mistério, se tem a transparéncia cristalina de um
olhar que o Para-si dirige ao Em-si, elanao se distingue
mais, de modo algum, de nenhum outro tipo de

conhecimento (MERLEAU-PONTY, 2006, p. XV).

Com essa explicagdo temos mais um elemento da critica,
a qual quer colar em Sartre o adjetivo de intuicionista. Apos
acitacdo de uma frase de O Ser e 0 Nada afirmando que ‘nao
existe outro conhecimento além do intuitivo’, segue-se o

comentario:

Voltamosentio, ao que parece, a intuicao do racionalismo
classico e a todas as suas dificuldades para justificar
osentido e o alcance originais da percep¢do. Perdemos
mesmo o direito de resolver mal o problema, como
Descartes e Espinosa, chamando-a de idéia confusa.
Uma vez que Para-si e Em-sisao radicalmente separados,
uma vez que a consciéncia tornou-se um espectador
sem consisténcia propria, os dados estio lancados:
essa consciéncia conhecerd ou niao conhecerd, mas
ndo podera conhecer de diversas maneiras, nem se
reportar ao Em-si de modo ambiguo (MERLEAU-

PONTY, 2006, p. XV).

93



A ONTOLOGIA DE SARTRE E DUALISTA?

Vemos surgir o borddo que seguird todo o estudo de
Waelhens e os trabalhos seguintes de Merleau-Ponty sobre
a filosofia de Sartre. Primeiro argumento: a sua reflexdo
consegue ficar aquém de solu¢des dadas pela filosofia classica
racionalista, que foram superadas por Husserl. Segundo
argumento: dado que a verdade da irremediavel separagao
entre os dois modos de ser ¢ inegavel, pois a consciéncia é
espectadora desencarnada, ela somente podera estabelecer
com o objeto uma relagdo intuitiva. Terceiro argumento:
negam-se assim, outras possibilidades de conhecimento, o
contato direto e carnal com as coisas e o mundo; negando,
enfim, a ambiguidade que lhe € caracteristica. A estratégia,
como vemos, ¢ fixar a filosofia de Sartre como um dualismo
e negar que ela possa operar aquilo que Merleau-Ponty
elenca como ganhos daverdadeira fenomenologia da percepgao.

O subproduto desse estado de coisas é a negagdo da
teoria sartreana do engajamento, discutida agora filosoficamente.
Segundo Waelhens,

a consciénciando ¢ no mundo porque ndo estd engajada
naquilo que percebe e néo colabora paraa sua percepcio.
Ora, sdo precisamente essa colaboragao e esse engajamento
que ddo ao conhecimento sensivel um aspecto de
constante e intrinseco inacabamento, uma necessidade
de ser perspectivista e de forjar para si um ponto de
vista, tragos que o Sartre fenomenoélogo viu muito
bem, mas que sua metafisica néo justifica (MERLEAU-

PONTY, 2006, p. XV-XVI).

Essa tese sera muito repetida. Se lembrarmos que anos
antes Sartre havia publicado Que é a literatura?, obra que
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defende claramente anecessidade de engajamento do escritor,
notaremos que essa critica “fenomenolégica” tem como
intengao desmontar o argumento politico e literario com
uma explicacao filoséfica. Sartre ndo pode ter uma verdadeira
teoria do engajamento porque ndo formula uma teoria da
percep¢do encarnadano mundo. Vemos que a questdo sempre
retorna ao problema da percep¢do. O engajamento, entdo,
s6 pode ser pensado a partir da teoria da percepcio. E isso
que veremos ser repetido até a publicacdo dos estudos sobre
O visivel e o invisivel. Essa é uma tese que devemos grifar,
pois osargumentos mobilizados desde 1945, com a publicagdo
de Fenomenologia da percepgdo, sao repetidos e ampliados,
mas nunca alterados ou retificados. Se Sartre consegue ver
ostracos deinacabamento de todo conhecimento, sua metafisica
nega tais fatos, recolocando a perspectiva da intuigdo. A
Conclusdo de O Sere o Nada é simplesmente desconsiderada
porquela é possivel identificar que Sartre diferencia metafisica
de ontologia exatamente para defender que seu estudo é um
ensaio de ontologia. Afirmar, portanto, que a metafisica
sartreana nega os ganhos de sua fenomenologia e que o
engajamento se tornaimpossivel é simplesmente desconhecer
o que Sartre defende sobre cada um desses temas. E a
questdo que fica é: podemos ver nesse esquema caricatural
um desconhecimento do pensamento de Sartre ou uma
premeditada acdo de distorgao dos fatos e das ideias?

A partir desse momento do estudo de Waelhens as teses
vao se repetindo e se sobrepondo, refor¢ando a estratégia
de gravar o dualismo e a recusa da percepgdo. Assim, Sartre
“nuncachegaaexplicar que a coisa, imediatamente presente,
nao se entrega contudo a nés a nao ser de uma maneira ao
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mesmo tempo evidente e sibilina” (MERLEAU-PONTY,
2006, p. XVI). No tocante ao lado metafisico de sua filosofia,

as diversas perspectivas de um mesmo objeto sucedem-
se apenas porque a consciéncia assim decidiu, de
acordo com uma necessidade, arbitrariamente invocada,
de sua estrutura propria; essa parcialidade e esse
cardter sucessivo eambiguo da percepgao nao resultam
da prépria natureza do contato que pde em confronto
a consciéncia e a coisa (MERLEAU-PONTY, 2006, p.

XIV).

Notamos aqui uma variante da critica, que é o voluntarismo

sartreano. Questao identificada em sua filosofia e que repercutira
em sua politica. Exatamente porque nao ha reciprocidade
entre consciénciae mundo, hdaarbitrariedade da consciéncia.
Idealista, de acordo com essa visdo, Sartre defenderia a
absoluta determinacio da consciéncia sobre as coisas. E
assim que vemos surgir como consequéncia natural de seu
dualismo o seu idealismo. Consciéncia isolada do mundo
que o torna aquilo que ela quer. A dialética novamente
aparece para ser negada mais uma vez:
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Nao precisamos de muito esfor¢o para notar que a
filosofia de Sartre, ao contrario de ser analisada em seus
proprios argumentos, ¢ tomada na contraposi¢ao aos conceitos
classicos da filosofia de Merleau-Ponty. E a percepgao sempre
reaparece como o eixo em torno do qual as questdes sao
abordadas. O desdobramento dessa tese é a conhecida teoria
do corpo préprio. Para Waelhens, “o Para-si, ndo tendo ser
nele mesmo, s6 pode existir como nadificacdo de uma
facticidade. Esta ultima é precisamente o corpo prdoprio”
(MERLEAU-PONTY, 2006, p. XVII). Como é possivel notar,
adisposicao doargumento estd fundada num duplo movimento:
a) caracterizar o para-si como um puro nada, nega¢do do
ser b) desenhar esse ser como pura auséncia e nadificagao
do conceito principal da filosofia de Merleau-Ponty, o corpo
proprio.

Tal critica é formulada para, em seguida, ser retomada
a questdo do conhecimento, pois “chegamos entdo a esta
tese, no minimo paradoxal, de que todo conhecimento
constituindo-se pela nadificacao de um Em-si, todo conhecido
seintegraanossafacticidade, torna-se nosso corpo” (MERLEAU-
PONTY, 2006, p. XVII). Em nenhum momento de O Ser e
0 Nada essa organiza¢dao dos argumentos poderia ser feita
porque simplesmente Sartre afirma que todo conhecimento
existe ao modo do em-si e ndo como suanegagao. A confusdo
do raciocinio amplia-se quando nosso comentador conclui
que essa (suposta) negacdo transforma o conhecido em
“nosso corpo”. Essa conclusao difere totalmente dos argumentos
de Sartre. Essa constatacdo pode ser feita porque o ser em-si
¢ um modo de ser, o conhecimento existe ao modo do em-si
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porque sempre é a estabiliza¢do de uma experiéncia, é como
a aquisi¢do de uma descri¢do do ser. E por isso que Sartre
o diferencia da consciéncia, que sempre percorre o circuito
que vai da intengdo ao objeto. Quando Sartre afirma que
nosso corpo possui uma dimensao de facticidade, de determinagao,
como adataeolocal do nascimento de alguém, por exemplo,
essa caracteristica também existe sob a forma em-si, pois
nunca podera ser alterada. O que faz nosso comentador ¢
simplesmente juntar os dois exemplos e dizer que todo
conhecimento é nosso corpo. Talassocia¢ao deideias, grifamos,
ndo encontra qualquer amparo na letra de Sartre.

A mengao aos conceitos de cenestesia e facticidade tem
o intuito de mostrar que Sartre nao erra em tudo o que
afirma em O Ser e 0 Nada, ao contrario, nosso comentador
se da ao trabalho de vasculhar nas 750 paginas do “Ensaio”
discussdes referentes aos problemas postos pela filosofia da
percepcao de Merleau-Ponty. A critica surge quando essa
“fenomenologia” tenta conciliar tais discussées com a ontologia
do ser puro e do nada puro. Outra tese que surge nesse
contexto é: o grande erro de Sartre é a sua ontologia dualista.
Sera que foi com o intuito de mostrar que tal ontologia
deveria ser criticada e abandonada que os estudos de O
visivel e o invisivel reservaram um numero consideravel de
paginas ao pensamento sartreano? E uma questao que solicita
um estudo aprofundado.

As consideragdes finais das andlises de Waelhens sobre
aobrade Sartre, analises essas, como demonstramos, dispostas

em nove paginas, retomam o argumento central do dualismo:
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Pouco importa que essa diferenca seja, no fato, dificilmente
isolavel; basta que seu principio seja reconhecido
para que sejamos o ser-no-mundo se provere uma
dimensido nova, que nao poderd ser abarcada pela
dualidade absoluta do Em-si e do Para-si ou que,
mais precisamente, essa dualidade torna impossivel.
Concluir-se-a pois que essa dualidade compromete o
ser-no-mundo ou, pelo menos, lhe confere um sentido
insuficiente do ponto de vista da descri¢do. O mesmo
empobrecimento ou, por assim dizer, a mesma fraqueza
se constataria, alias, a respeito da no¢édo sartriana de
liberdade, pelo menos no nivel de explicitacdo em
que oautoraconduzemsuasobras publicadas (MERLEAU-

PONTY, 2006, p. XIX-XX).

E notdria a tentativa de transformar essa andlise da obra
de Sartre em uma sintese ndo sé de O Ser e 0 Nada, mas de
toda a sua teoria da liberdade, disposta também em ensaios
literarios e romances. Tal estratégia ja havida sido empregada
por Merleau-Ponty ao final de Fenomenologia da percepgdo.
Em suma, o dualismo de Sartre feriria de morte sua filosofia,
sua politica, sua ética e sua teoria do engajamento. Essa
analise feita por Waelhens e corroborada por Merleau-
Ponty inegavelmente é a tentativa de relegar a filosofia
sartreana, desde o final dos anos quarenta, ao campo das
filosofias dualistas criticadas por Husserl e superadas pela
fenomenologia. A ontologiade Sartre, sendo dualista, contaminaria
toda a sua obra e invalidaria sua filosofia da liberdade, que
seriareduzidaaum puro movimento voluntarista e solipsista
do para-si, desconectado do mundo. Para tentar demonstrar
a fragilidade dessa andlise e dessa conclusao, vamos centrar
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agora nossa atengdo nos argumentos elencados por Sartre
em O Ser e 0 Nada. Nossa tarefa restringir-se-a somente ao
trabalho de abordagem do problema do dualismo.

Como vimos, ao longo da exposi¢do dos argumentos de
Waelhens, as criticas ao pensamento de Sartre partem da
tese de que sua ontologia é dualista. E inadidvel, diante
dessa situagdo, resgatar a propria letra de Sartre. E faremos
isso citando a Conclusao de O Ser e 0 Nada:

Podemos agora concluir. Desde nossa introdugio,
descobrimos a consciéncia como um apelo ao ser, e
mostramos que o cogito remetia imediatamente a um
ser-Em-siobjeto da consciéncia. Mas, depois da descri¢ao
do Em-si e do Para-si, pareceu-nos dificil estabelecer
um vinculo entre ambos, e receamos ter incidido em
um dualismo insuperavel. Esse dualismo ainda nos
ameaca, de outra maneira: com efeito, na medida em
que se pode dizer que o Para-si, que tem-de-ser o que
é, ou seja, que é o que ndo é e ndo é o que é, e o do
Em-si, que é 0o que é. Perguntamos entido se a descoberta
desses dois tipos de ser ndo resultou no estabelecimento
de um hiato a cindir o Ser, enquanto categoria geral
pertencente a todos os existentes, em duas regides
incomunicdveis, em cada uma das quais a nogéo de
Ser deve ser tomada em uma acepgao original e singular
(SARTRE, 1997, p. 753).

Essa citagdo demonstra que o problema do dualismo
ndo eradesconhecido por Sartre e que sua ontologia contemplava
uma reflexao séria sobre o tema e o modo como esse problema
seria eliminado. E importante salientar, primeiramente,
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que a citagdo figura como o primeiro paragrafo da Conclusao
de O Ser e 0 Nada. Isso significa que o leitor que tivesse
dedicado seu tempo de estudo para perfilar todas as linhas
do Ensaio de Sartre teria identificado que o problema nao
s60 era mencionado, mas abordado e explicitado. Tendo, ao
final, a0 menos na compreensao de Sartre, sido solucionado.
Como dissemos anteriormente, a flagrante omissao dessa
discussao feita por Sartre nas criticas que reproduzimos
revela que uma leitura muito seletiva da obra em tela foi
feita por seus adversarios. Insistir na tese do dualismo ¢
simplesmente negar que a posi¢do de Sartre seja levada em
conta. Mas, vejamos como a questdo ¢ abordada.

O primeiro aspecto é que a consciéncia é um apelo ao
ser. Isso ndo significa que ela é um exclusivo apelo a si, em
sua intimidade, em sua soliddo, em seu isolamento, em si
mesma. A consciéncia existe ao modo do para-si porque ela
¢ transcendéncia, intencionalidade, projeto e tantos outros
aspectos que remetem a tudo, menos ao solipsismo. Diante
desse fato, fica dificil entender porque a critica insiste em
rotular o pensamento de Sartre de solipsista e dualista. Se
a consciéncia é apelo, ela existe necessitando de algo que ela
ndo é e nao tem. Como sabemos, o cogito descrito por Sartre
é intencionalidade, é transcendéncia. Se ele é invocado para
pensar a consciéncia, ndo é o cogito cartesiano classico que
Sartreretoma. Essa tese é defendida desde A Transcendéncia
doego,de 1933. Defender que Sartre recai em um pensamento
anterior ao racionalismo moderno ¢é for¢ar uma situagao
que inexiste. Se o em-si é o ser objeto do apelo, se ele é o
ser para o qual a consciéncia tende, o para-si necessita do
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em-si para ser. A consciéncia é intencionalidade porque ela
nao existe sem ser consciéncia de algo. E esse algo, como se
sabe, nao existe em si dentro da consciéncia. Ele existe no
mundo. Jamais Sartre defendeu a tese de que a consciéncia
cria e cultiva fantasmas em seu interior. E por isso que ele
adefine como um redemoinho, como um movimento centrifugo.
Tudo mostra que a consciéncia vive dependendo do mundo
para existir. Se for assim, como ela pode ser algo puro e
independente do em-si? Se o dualismo que se quer atribuir
aSartre éaquele no qual a consciéncia pura existe independente
do em-si puro, se os dois sdo incomunicaveis, notamos que
jamais tal posicao foi defendida nas paginas de O Ser e o
Nada.

Segundo aspecto. E Sartre quem menciona o “perigo”
do dualismo em sua ontologia. Alguns leitores mais apressados
poderiam ler na citacdo acima que ele estaria com “medo”
de ter caido no dualismo. Ora, se o perigo é mencionado
pelo autor, ele é o primeiro a ter consciéncia do fato e a
questdo passa a ser entdo se ele resolve o problema ou nao.
A sequéncia da reflexdo mostra que esse dualismo inexiste
em sua ontologia exatamente porque os dois seres fundamentais
manifestam-se, cada um, ao seu modo. O modo de ser do
para-si é o desejo, a falta, é o famoso “ter-de-ser”. E essa
nogao surge aos olhos de Sartre na forma da contradigao.
Se um ser deve ser algo é porque ele nao o ¢ ainda. Desejar
ter algo é a afirmar que ainda ndo ha a posse do que se quer.
Assim, vemos que o modo de ser do para-si é o de ser o que
ele ainda ndo é. E, portanto, vemos surgir o “ndo” no dmago
do ser, melhor dizendo, do ser para-si. O modo de ser do
em-si, para Sartre, existe de modo diverso. Ele ndo precisa
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de nada, ndo sente falta, ndo sente necessidade de algo para
ser. Isso nao significa que ele ndo tenha falta de algo no
plano material, como um animal que sente fome. O que esta
em questdo ¢ o ser desse existente. E a sua dimensdo ontolégica.
O em-si nunca coloca em questdo seu ser fundamental. Ele
ja é algo. Disso, temos dois modos de ser, um que ainda nao
é tudo o que projeta ser e outro que ndo coloca esse projeto
como necessidade. O segundo ja é, o primeiro ainda nao é.
Dizer que algo ainda ndo ¢, nao significa que ele é “puro
nada”. H4 uma diferen¢a muito grande em vermos s6 o
vazio de um jarro vazio e esse mesmo jarro sem nada que
o preencha. O jarro vazio é um ser, mas um ser visto e
concebido tanto naquilo que é quanto naquilo que nao é.
Ou seja, o jarro ¢ um ser que sintetiza o barro e o vazio. Ele
¢ essa sintese. Se a abertura que o caracteriza o “enche de
ar”, tal abertura faz parte de seu ser. Se o jarro fosse uma
forma feita de barro sem nenhuma abertura, ele ndo seria
mais um jarro. Se sua parte aberta fosse preenchida por
barro ele deixaria de ser o que é. Assim também temos com
o para-si que é um ser que sintetiza o ser e o ndo-ser, o ser
e o nada. O leitor poderia objetar que o vaso somente é
barro. Que o ar ndo faz parte de seu ser. Mas um jarro ndo
pode existir sem a sua abertura. A sua forma o faz assim.
O seu ser existe assim. Um amontoado de barro ndo o torna
um jarro. Se isso vale para um objeto, que ndo é uma
consciéncia humana, vale também para o ser que é sua falta,
que existe ndo s6 como um vazio de ser, mas que deseja
preencher esse vazio, matar sua sede, atingir todas as coisas
almejadas. Em fim, “ser Deus”.
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O terceiro aspecto da ontologia sartreana aparece com
a palavra Ser escrita coma letra S maitscula. Esse Ser nao
¢ idéntico ao em-si nem ao para-si. Ao contrario, ele os
envolve. Esses dois modos de ser fazem parte do Ser. Entao,
ha um fundo de Ser na ontologia sartreana. Esses seres nao
surgem do nada e permanecem no nada. Ao contrdrio,
ambos estdo no Ser. A questdo, para Sartre, é pensar como
¢ possivel o surgimento desses “pequenos lagos de nao ser”
que cotidianamente encontram-se nos seres, como a angustia,
a distancia, o sofrimento etc. A questdo é conhecer a origem
dessas negacdes. E por isso que a ontologia deve pensar um
ser que torne possivel a negacao,visto que estamos rodeados
de seres o tempo todo. Dai a necessidade de investigacao do
para-si que é o ser pelo qual a negagdao vem ao mundo. Mas
essa negacdo nao vive separada dos seres, ela os habita,
COmo 0 verme na maga.

O ultimo aspecto que devemos ressaltar dessa citagao é
o fato de que os dois modos fundamentais de ser possuem
suas particularidades e peculiaridades. Cada um existe ao
seu modo, um ¢ diferente do outro. Podemos dizer que o
para-si existe ndo sendo o em-si. Mas esse modo de ser ndo
é pura aniquilagao, puro vazio, é um nada encravado em um
ser que se chama para-si. Que por sua vez encontra-se no
meio do Ser e rodeado de seres que existem na forma do em-
si, testemunhado por outras existéncias para-si, pelas outras
consciéncias. O que Sartre ndo pode afirmar é que o em-si
e o para-si existem do mesmo modo. Se isso ocorresse, nao
haveria mais diferenga ontoldgica entre eles, coisa e consciéncia
seriam indiscerniveis, ndo haveria mais originalidade nem
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singularidade. Sartre ndo é materialista a ponto de dizer
que s6 temos um ser que habita o mundo, o ser da matéria.
Simplesmente porque a consciéncia, para ele, ndo é matéria.
Qualquer leitor de Bergson saberia disso. E contra toda a
filosofia da substancia pensante que Sartre formula sua
teoria da consciéncia. Para ele, a consciéncia ndo poderia
ser coisa porque isso a tornaria algo sem liberdade e sem
intencionalidade.

Feitos esses esclarecimentos iniciais, podemos passar
para a analise da resposta apresentada para o problema do
dualismo. A argumenta¢do mobilizada é muito complexa e
intrincada. Teremos a oportunidade de abordar essa resposta
em outro momento. Poderemos somente resumir o argumento
fazendo uso, mais uma vez, de uma citacdo de O Ser e o
Nada. Grifamos, contudo, que a melhor forma de conhecer
a riqueza da resposta ¢é ler o proprio texto de Sartre. Como
nosso intuito ndo foi o de explicar a ontologia sartreana,
mas somente enunciar a critica de seus opositores, devemos
recortar do segundo pardgrafo da Conclusio as seguintes
palavras:

Nossas investigacdes nos permitiram responder a
primeira dessas questdes: o Para-si e o Em-si estdo
reunidos em uma conexdo sintética que nada mais é
do que o proprio Para-si. Com efeito, o Para-si ndo
constitui sendo a pura nadificacdo do Em-si; é como
um buraco de ser no amago do Ser (...) o Para-si
aparece como uma diminuta nadificagdo que se origina
no cerne do Ser; e basta esta nadificagdo para que
ocorra ao Em-si uma desordem total. Essa desordem
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¢ o mundo (...). O Para-si ndo é um nada em geral,
mas uma privagao singular; constitui-se em privacgao
deste ser-aqui. Portanto, nao cabe interrogar arespeito
da maneira como o Para-si pode unir-se ao Em-si, ja
que o Para-si ndo ¢, de forma alguma uma substancia
autdénoma. (...) Se o cogito conduz necessariamente
paraforade si, se a consciéncia é um declive deslizante
no qual ndo podemos nos instalar sem sermos de
imediato precipitados para fora, para o ser-Em-si,
isso sucede porque a consciéncia ndo tem de per si
qualquer suficiéncia de ser como subjetividade absoluta,
eremete de saida a coisa. Nao ha ser para a consciéncia
aparte desta obrigacdo precisade serintuigdo reveladora

de alguma coisa (SARTRE, 1997, p. 753-754).

A escritade Sartre fala por si. Todas as questdes abordadas
pela critica de Waelhens sdo respondidas claramente nesse
segundo paragrafo da Conclusao de O Ser e o Nada. Em
suma, nao podemos encontrar na ontologia de Sartre a
defesa de qualquer tipo de dualismo. Se os seus criticos

insistem em afirmar tal acusagao, resta-nos somente dizer

NAO.

NOTA

I Doutor em Filosofia. Professor do Instituto de Filosofia da
Universidade Federal de Uberlandia.
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FOUCAULT, 0 PODER E A INFAMIA

Giovana Carmo Temple'

RESUMO: Trata-se de problematizar as nogdes de soberania
infame e de vida infame, respectivamente no curso Les
anormaux e no texto La vie des hommens infames, passando
pela analise da raridade do discurso, da mecanica grotesca
do poder, da nogdo de infamia. O objetivo é demonstrar, a
partir daanalise danogdo de soberania infame e vida infame,
de que modo o saber e o poder tornam o exercicio do poder,
a partir do século XVIII, inevitavel.

PALAVRAS-CHAVE: Soberania Infame; Vida Infame; Poder.

ABSTRACT: It is to problematize the notions of sovereignty
infamous and infamous life, respectively in the course Les
anormaux and text La vie des hommens infamous, through
analysis of the rarity of the speech, the grotesque mechanical
power, the notion ofinfamy. The objective is to demonstrate,
through the analysis of the notion of infamous sovereignty
and the infamous life, how knowledge and power make the
exercise of power, from the eighteenth century, inevitable.

KEYWORDS: Sovereignty Infamous; Infamous Life; Power.
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A MAJESTAS E A INFAMIA

A proposta deste texto é ade problematizar ainevitabilidade
do exercicio do poder a partir do século XVIII, por meio da
analise das praticas e dos mecanismos de exercicio do poder
que Foucaultapresenta para o exercicio da soberaniainfame
e da vida infame. Para tanto, dois textos serdo centrais: o
cursode 1974-1975, Les Anormaux, no qual Foucault (1999)
expOe o conceito de soberania infame, e o texto de 1977, La
vie des hommes infames (FOUCAULT, 1994b, p. 237), sobre
o qual nos ateremos mais adiante quando tratarmos da
noc¢ao de vida infame.

Logo no inicio do curso de 1974-1975 Foucault historiciza o
momento em que, no final do século XVIII, o sistema judiciario
deixa de formular o veredicto de sua decisdo pela média aritmética
obtida a partir das provas reunidas contra o acusado — o que
permitia ao juiz estabelecer uma pena proporcional as provas
reunidas contra o acusado — e institucionaliza o principio da
convicgao intima. Com a aplicagdo deste principio, a
responsabilidade penal é imputada considerando: primeiro, a
certeza total da culpa, ndo havendo mais proporcionalidade entre
a pena e a quantidade de provas reunidas contra o acusado;
segundo, a prova sera valida perante a justica desde que ela seja
demonstravel; terceiro, a prova demonstravel sera reconhecida
como valida se for capaz de convencer qualquer sujeito
(FOUCAULT, 1999, p. 8-9). Trata-se, para Foucault (Ibid., p. 9),
de um sistema da prova legal pautado por um “regime da verdade
universal”.
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Todavia, nesta mudanga na pratica penal — diferentemente
do que se previa com a aplicagao do principio da convicgdo intima
no final do século XVIII — nao é o regime da verdade universal
que passa a direcionar a decisao judicial, mas sim praticas que
objetivam falsear o principio da convic¢ao intima. A primeira
pratica a falsear este principio é operacionalizada pelas
circunstancias atenuantes: havendo muitas provas contra o
acusado, mas ndo a certeza, a circunstincia atenuante permite
aplicar uma pena inferior aquela prevista para o crime em questao
(FOUCAULT, 1999, p. 10). Procedimento préoximo daquele
aplicado no inicio do século XVIII pela média aritmética da
demonstracdo da culpa. A segunda pratica — e que sera
problematizada por Foucault (Ibid. p. 11) no interior da tematica
da soberania infame — frustra o principio da convic¢do ao
comprovar que para os mecanismos de exercicio do poder
judicidrio “certas provas tém, em si, efeitos de verdade”

Propde, entdo, Foucault (1999, p. 9) a analise das estratégias
de poder e de saber que colocam em funcionamento a pratica penal
judiciaria. Pontualmente, trata-se de compreender de que modo a
produgdo da verdade judicidria é constituida por enunciados que
possuem estatuto de discursos verdadeiros e que, portanto, terdo
efeitos de poder. Atemo-nos um instante na analise do enunciado
e dos discursos de verdade, considerando, primeiramente, o
sentido que Foucault (1969, p. 155-158) atribui a “raridade” do
discurso. Para Foucault (1969, p. 39), analisar a raridade do
discurso ¢ questionar “como apareceu um determinado enunciado,
e ndo outro em seu lugar”. Ainda, é problematizar por que
determinado enunciado ganha visibilidade, torna-se tinico e acaba
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por naturalizar um determinado acontecimento. E a possibilidade
de analisar o discurso a partir da dispersdao. O que significa
considerar todos os outros enunciados que foram silenciados,
arquivados, esquecidos, para que um determinado enunciado
pudesse prevalecer. Aqui, o enunciado deve ser compreendido
como aquilo que é formulado, em termos discursivos, sobre
determinado acontecimento (FOUCAULT, 1969, p. 161). A analise
enunciativa proposta por Foucault, ao considerar a raridade do
enunciado, nos remete as praticas restritivas das palavras. Entre
as quais se destaca a “vontade de verdade™. Procedimento de
exclusao do discurso que tem por finalidade limitar a um discurso
(verdadeiro) as infinitas possibilidades de enunciar um
acontecimento. Em poucas palavras, discurso raro é o discurso
que se torna instrumento para que a verdade possa ser dita. Para
ilustrar, retomemos o exemplo de Foucault em Theatrum
philosophicum (1994a, p. 82) que, na esteira das analises propostas
por Deleuze em Légica do Sentido (2007), atirma que enquanto se
mantiver fixado pelo verbo — “morrer”, “viver’, “ruborizar’, “crescer’,
“diminuir” etc. — o acontecimento permanece infinitamente no
tempo presente. Assim, morrer ¢ um acontecimento, mas estar
morto é um estado de coisa passivel de ser verdadeiro ou falso.
Segue-se dai a possibilidade de exemplificarmos, na atmosfera
foucaultiana, que a afirmacdo “Jodo enlouquece” permanece como
um acontecimento. Ja o enunciado “Jodo é louco” equivale a tomar
o acontecimento como propriedade do sujeito. Vemos assim, que
a “vontade de verdade” (FOUCAULT, 1971, p. 20) tem como
prerrogativa definir qual discurso deve ser verdadeiro. Isso porque,
além de ser constituida, atualizada e orientada pelo conjunto de
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praticas relacionadas ao saber — como a pedagogia, a psicanalise,
a pedagogia etc. —, a “vontade de verdade” é operacionalizada
pelas estratégias de poder que direcionam o saber. Dai a
importancia do saber enquanto estratégia de exercicio do poder:
estabelecer a distingdo entre razdo e desrazao, normal e anormal,
cientifico e ndo cientifico, licito e ilicito. Assim, ao regular a
dispersao do acontecimento, o enunciado acaba por ser aquele
que limita as infinitas possibilidades de dizer algo sobre o
acontecimento. Nesta perspectiva, a andlise da raridade do
enunciado implica na compreensdo de que o enunciado nédo é o
acontecimento, mas aquilo que é formulado, em termos
discursivos, sobre determinado acontecimento®.

Do exposto, compreendemos porque as provas produzidas
pelos relatdrios ou depoimentos policiais terdo certamente maior
veracidade frente a qualquer outro relatério ou depoimento. Mas,
como analisar aqueles discursos que, embora sejam discursos de
verdade, detém efeitos de poder que sua qualidade intrinseca
deveria priva-los? Em outras palavras, se é inerente a fun¢ao
policial a produgdo de relatérios ou depoimentos, os quais tém
por objetivo colaborar na producao da verdade judiciaria, o que
dizer quando esta é pautada por um exame médico psiquidtrico
que, embora tenha estatuto de discurso de verdade, ¢é
absolutamente alheio as especificidades do saber juridico?

Ora, afirmara Foucault, temos aqui um exemplo de
como o poder opera de forma “grotesca”, “ubuesca”. Sobre
esta questdo, afirma Foucault (2001, p. 15): “de minha
parte, procurei estudar os efeitos de poder que sdo produzidos,
na realidade, por um discurso que é ao mesmo tempo
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estatutdrio e desqualificado”. E estatutdrio porque é um
discurso de verdade. E é desqualificado porque nédo é fungao
do sujeito que produz este discurso dizer a verdade sobre
temas especificos — como crime, delito, infragdo, lei,
responsabilidade — que escapam da competéncia do seu
saber. Ao mostrar de que modo a medicina psiquiatrica é
alheia a especificidade do saber juridico, Foucault revela
que a intervenc¢ado do discurso produzido por este saber em
matéria penal altera, inclusive, a natureza do delito. Na
realidade, é este o efeito do poder que torna o saber médico
psiquiatrico grotesco. Isso porque, o discurso de verdade
produzido pelo saber médico psiquiatrico em matéria penal
faz com que o delito deixe de ser objetivamente um crime
para se tornar uma caracteristica da natureza do criminoso.
Aqui, o crime dobra-se sobre o sujeito contraventor e o
sujeito contraventor dobra-se sobre o crime. E na camada
espessa da motivagdo que este saber médico psiquiatrico
contextualizara o delito.

Passamos, assim, da prova objetiva exigida pela lei —
como o corpo esfaqueado, estrangulado, a genitalia estuprada
— para as motivagdes que sao tomadas como causa, origem,
do delito. Entre as quais, retomando os exemplos de Foucault
(2001, p. 15), temos: “imaturidade psicoldgica”, “personalidade
pouco estruturada”, “ma apreciacdo do real”, “profundo
desequilibrio psicolégico”, “produgdoimaginaria”, “manifesta¢ao
deum orgulho perverso”. Desta maneira, ndo é¢ mais simplesmente
o delito que se pune, mas aquilo que o exame médico
psiquiatrico identifica como causa do delito. O que significa
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que o exame médico psiquidtrico em matéria penal nao
avalia, por meio de um discurso de verdade, o crime propriamente
cometido. A tentativa que nao cessa é a de formular um
discurso cientifico que comprove aresponsabilidade criminal
considerando a infra¢do moral. Trata-se de comprovar o
quanto o individuo sempre se pareceu com o crime cometido,
o quanto seu desejo esteve margeando a infracdo penal em
decorréncia de seu “defeito” moral.

Portanto, ndo é o crime que se torna objeto de estudo,
mas a transgressao moral cometida pelo infrator. Decorre
dai ao menos dois efeitos de poder simultdneos dos exames
médicos psiquiadtricos. O primeiro efeito faz com que a
infragdo deixe de ser apenas infracdo penal para inscrevé-
la como trago da personalidade do acusado, comprovando,
entdo, que o crime sempre esteve presente, ainda que nao
consumado, nas agdes deste infrator. O segundo efeito
busca, por meio da punigao penal, a corre¢do de umainfracao
moral. Destaca-se, portanto, que o discurso de verdade
proferido pelo exame médico psiquiadtrico ndo se aplica a
uma infracdo penal, uma vez que, como explica Foucault
(1999,p.16), “nenhumaleiimpede ninguém de ser desequilibrado
afetivamente, nenhumaleiimpede ninguém de ter disturbios
emocionais, nenhumaleiimpede ninguém de ter um orgulho
pervertido, e ndo hd medidas legais contra o erotratismo”.
Com esta pratica (do discurso médico psiquidtrico em matéria
penal) que falseia o principio da convicgdo intima, o juiz
nao mais condena o crime, mas “as condutas irregulares,
que terdo sido propostas como a causa, o ponto de origem,
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o lugar de formac¢do do crime, e que dele ndo foram mais
que o duplo psicolégico e moral” (FOUCAULT, 1999, p.
17). E ndo por outro motivo sendo porque o discurso do
exame médico psiquidtrico é formulado por um sujeito que
possui reconhecimento cientifico decorrente do seu saber,
o qual (acredita-se) revelara a verdade apta a convencer o
juiz. Contudo, é um discurso de verdade acerca de uma
infragdo moral que incide sobre uma ilegalidade que nao é
moral, mas penal. Dai porque este exame médico psiquidtrico
em matéria penal é grotesco: os seus efeitos de poder — entre
0s quais estdo a condenac¢do ou absolvicdo do condenado -
sao possiveis a partir de uma saber desqualificado em matéria
penal. Para ilustrar o grotesco deste discurso, eis o exame
médico psiquiatrico, formulado por trés psiquiatras, que
decidiu pela condenagdo de um acusado de assassinar sua
amante em 29 de maio de 1960:

Aolado dodesejo de surpreender, o gosto de dominar,
de comandar, de exercer seu poder (que é outramanifestacdo
do orgulho) apareceu bem cedo em R., que desde a
infinciatiranizava os pais fazendo cenas ante a menor
contrariedade e que, ja no secunddrio, tentava induzir
seus colegas a matar aula. O gosto pelas armas de fogo
e pelos automdaveis, a paixdo pelo jogo também foram
muito precoces nele. No secundario, ja exibia revdlveres.
Encontramo-lo brincando com uma pistola numa
livraria-papelaria. Mais tarde, ele colecionava as armas,
tomava emprestadas, traficava e desfrutava dessa sensacio
reconfortante de poder e superioridade que o porte
de uma arma de fogo da aos fracos. Do mesmo modo
as motocicletas, depois os carros velozes, que ele
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parece ter assumido em larga escala e que sempre
dirigia o mais depressa possivel, contribuiram para
satisfazer, de forma muito imperfeita de resto, seu
apetite de dominag¢ao. (FOUCAULT, 1999, p. 18-19)

Como afirma Foucault (1999, p. 7), é este um discurso
que pode matar, é um discurso de verdade e, por fim, um
discurso que faz rir. Ou, em uma sé palavra, é um discurso
“grotesco” (Ibid. p. 12) ja que seus efeitos decorrem da
desqualificacdo de quem o formula. A hipotese foucaultiana
éade que essa “mecanica grotesca do poder” é um procedimento
para o exercicio do poder, para o exercicio da soberania,
praticado desde a soberania arbitraria até ao exercicio da
burocracia ocidental. E, assim, que “a maquina administrativa,
com seus efeitos de poder incontornaveis, passa pelo funcionario
mediocre, nulo, imbecil, com caspa, ridiculo, puido, pobre,
improdutivo” (FOUCAULT, 2001, p. 13). Ou, ainda, que:

em nossa sociedade, de Nero (que talvez sejaa primeira
grande figura iniciadora do soberano infame) até o
homenzinho de mios trémulas que, no fundo de seu
bunker, coroado por quarenta milhdes de mortos,
nédo pedia mais que duas coisas: que todo o resto fosse
destruido acima dele e que lhe trouxessem, até ele
arrebentar, doces de chocolate - vocés tém todo um
enorme funcionamento do soberano infame (FOUCAULT,
1999, p. 14).

Estes exemplos do exercicio dasoberaniainfame explicitam
duas questoes justapostas, a saber: que por ser abjeto, infame,

n7



FOUCAULT, O PODER E A INFAMIA
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o poder é inevitavel, ou melhor, o exercicio do poder ¢
inevitavel; e que por ser inevitavel qualquer um pode exercé-
lo, inclusive de forma desqualificada. Devemos definir,
entdo, o sentido desta soberania infame, a qual, ao que tudo
indica, deve ser compreendida a partir da caracteristica
grotesca que Foucault (1999, p.37) atribui aquele individuo
ou discurso deter “por estatuto efeitos de poder de que sua
qualidade intrinseca deveria priva-lo”. Expliquemo-nos na
esteira da abertura ao tema posta por Foucault: o exame
psiquiatrico em matéria penal, ainda que faga a costura
entre o saber médico e o judiciario, adulteraa especificidades
destas ciéncias. Isso porque, ndo é de responsabilidade
cientifica destes saberes patologizar a conduta moral do
condenado para toma-la como prova juridica por meio da
qual se definird pela culpa ou ndo do infrator. Dai que, para
Foucault:

Nio é a delinqiientes ou a inocentes que o exame
médico-legal se dirige, ndo é a doentes opostos a nao
doentes. Ea algo que estd, a meu ver, na categoria dos
‘anormais’; ou, se preferirem, nido é no campo da
oposi¢do, mas sim no da grada¢do do normal ao
anormal que se desenrola efetivamente o exame médico-
legal (FOUCAULT, 1999, p. 38).

O discurso do exame médico é, portanto, um discurso
de verdade que ndo incide sobre o delito, mas sobre a
infragdo moral que este discurso atribui ao infrator. Da
analise da soberania infame, defrontamo-nos com uma
tematica cara a Foucault. Trata-se da andlise de como o
poder se exerce, particularmente no final do século XVIII:
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quais sdo as suas praticas e os seus mecanismos, os quais
garantem, inclusive, a alternancia do exercicio do poder.
Assim, para Foucault (1999, p.47), arealidade a qual “somos
contemporéaneos desde pelo menos o fim do século XVIII”,
¢ ade que o exercicio do poder nao funciona exclusivamente
como no modelo de sociedade de castas. O poder é multiplo,
circula, permite alternéncia e, por isso mesmo, é exercido
de forma desqualificada. Dai porque a questao nao envolve
a analise de um poder especifico, mas sim do poder e seu
exercicio por meio de uma soberania infame. Ou seja, a
soberaniainfameestd atreladaao exercicio do poder, independente
de ser ele exercido pelo juiz, pelo psiquiatra, pelo educador,
pelo policial etc. Justamente pelo poder ser inevitavel é que
ele encontra seus efeitos multiplicados por alguém que ¢
absolutamente desqualificado para exercé-lo. O administrator
burocrata visionado por Kafka, por exemplo, é infame na
medida em que o exercicio do seu poder nao se efetiva
apenas para o uso restrito de sua fun¢do, mas a extrapola
quando cria condigdes escusas para prejudicar aquele que
deseutrabalho depende. Ainda, a soberania é infame quando
o policial se vale de seu poder para coagir, perseguir, torturar
e assassinar. A soberania é infame, também, quando o
educar exerce o poder de forma coercitiva, adestrando o
corpo, homogeneizando os desejos etc.

0 MURMURIO E A INFAMIA

Do exposto, vemos que no curso Les anormaux (1999)
a nogao de soberania infame tem um fun¢ao muito precisa:
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a de denunciar o exercicio grotesco do poder quando seus
efeitos decorrem do exercicio de poder (discurso de verdade)
desqualificado de quem os produz. E assim que compreendemos
como o exame médico psiquidtrico patologizou, ndo apenas
o crime, mas também o condenado, por meio de um discurso
moral. Utilizando-se da veracidade presumivel de seu discurso
de verdade, o saber psiquiatrico produziu efeitos de poder
incompativeis com as qualidades intrinsecas de seu saber,
estabelecendo, para tanto, uma dicotomia que considera a
gradagdo do normal ao anormal. Pontualmente, no curso de
1974-75 a infamia relaciona-se ao efeito grotesco do poder,
considerando os efeitos do exercicio de um poder desqualificado,
infame, abjeto.

Ja no texto de 1977, La vie des hommes infames (1994b)
o cenario no qual a nogdo de infamia é analisada é outro.
Aqui é possivel perceber que é com leveza, desenvoltura e
mesmo uma “discreta alegria” (DELEUZE, 1992, p. 134),
que Foucault analisa a no¢do de vida infame. Com relagao
a estas vidas infames, Foucault (1994b, p. 239) as concebe
como poemas-vidas: trata-se de fragmentos de vida, de
personagens que efetivamente existiram, que foram registradas
dealgumaformae cujosregistros revelam existéncias entremeadas
pela desgraca, raiva e incerta loucura (Ibid., 239).

Para evitar comparagdes inexatas, também ndo sao biografias
infames ficcionais que Foucault evidencia, como aquelas
apresentadas por Borges no livro Histéria Universal da
Infamia (2012). Contudo, avidainfame retratada por Foucault
nao se diferencia da explicitada por Borges por ser mais
real, mas por se referir a vidas infames apreendidas por
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diferentes mecanismos de exercicio do poder. Nas palavras
de Foucault (1994b, p. 242):

Nos textos que se lerdo mais adiante, a existéncia
desses homens e dessas mulheres remete exatamente
ao que deles foi dito; do que eles foram ou do que
fizeram nada subsiste, exceto em poucas frases. Aqui,
¢ a raridade e ndo a prolixidade que faz com que real
e ficcdo se equivalham.

Eis que nos deparamos, novamente, no texto de Foucault,
com a nogao de raridade. A vida destes infames é pensada
em sua raridade porque sdo conhecidas apenas nos poucos
momentos em que ocupam 0s processos, os relatdrios policiais,
os registros institucionais quaisquer que sejam eles. Ou
seja, é rarano momento em que esta vidainfame — insignificante
e marginal — se torna conhecida e possivel de ser apreendida
por meio das praticas de exercicio do poder. Como ja
vinhamos explicitando, é a pratica do discurso de verdade
que torna o enunciado raro ao controlar, dominar e refrear
a aleatoriedade do acontecimento. Por isso, os enunciados
raros que Foucault retoma no texto de 1977 registram aquilo
que foi “dito um dia” destas vidas infames. Sobre o “clarao
do poder” responsavel pelo desvelamento destas vidas infames,
eis o que afirma Foucault (1994b, p. 242-243):

Foipreciso, primeiramente, um jogo de circunstancias
que, contra qualquer expectativa, atrairam sobre o
individuo o mais obscuro, sobre sua vida mediocre,
sobre seus erros afinal bastante comuns o olhar do

poder e o clamor de sua célera: o acaso que fez
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com que avigilancia dos responsaveis ou das instituigoes,
destinada sem duvida a apagar qualquer desordem,
tenha detido este de preferéncia aquele, esse monge
escandaloso, essamulher espancada, esse bébado inveterado
e furioso, esse vendedor brigdo, e nao tantos outros,
ao lado destes, cujo barulho néo era menor. E depois
foi preciso que entre tantos documentos perdidos e
dispersos fosse este e ndo outro que tivesse chegado
até nos e que fosse encontrado e lido. De modo que
entre essas pessoas sem importincia e ndés que nao
temos mais do que elas, nenhumarelagdo de necessidade.
Nada tornava provavel que elas surgissem das sombras,
elas mais do que outras, com sua vida e suas desgragas.
Divertamo-nos, se quisermos, vendo ai uma revanche:
achance que permite que essas pessoas absolutamente
sem gloria surjam do meio de tantos mortos, gesticulem
ainda, continuem manifestando sua raiva, sua aflicdo
ou sua invencivel obstinagdo em divagar, compensa
talvez o azar que langara sobre elas, apesar de sua
modéstia e de seu anonimato, o clardo do poder.

Estas vidas ndo sdo infames, nos advertira Foucault
(1994b, p. 243), porque sua existéncia marginal lhes tenha
rendido uma “modalidade da universal fama”. Trata-se d e
homens infames no sentido estrito: “eles ndo mais existem
sendo através das poucas palavras terriveis que eram destinadas
atorna-losindignos, parasempre, da memoéria dos homens”
(Ibid., p. 243). Ndo por acaso, os registros destas vidas
infames datam dos séculos XVII e XVIII, momento em que
ha um relaxamento do poder exercido pelo cristianismo e
oaumento das praticas disciplinares por diferentes agenciamentos
administrativos. Assim é que o conhecimento das faltas
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banais, bem como das experiéncias mais indignas, extrapola
o confessiondrio para compor os arquivos, os registros, os
relatorios etc., que serdo utilizados como estratégias disciplinares
da burocracia administrativa (Ibid., p. 245). Entre estas
estratégias Foucault destaca as cartas régias (lettre de cachete),
por meio das quais se ordenavam os internamentos e as
prisoes. O interessante, destaca Foucault, é que estas ordens
nado eram, em sua maijoria, decisdes arbitrarias do soberano.
Mas, eram solicitagcdes enderecadas ao rei pelos suditos que
— aoretratarem seus infortinios pessoais, desordens familiares
— manifestavam o desejo de internamento e prisao de seus
familiares, vizinhos, conhecidos e amigos. Assim é que
esposas enganadas, filhos abandonados pelos pais, pais
maltratados pelos filhos, recorriam as cartas régias solicitando
aintervencdo do exercicio do poder sobre suas vidas infames.
Como ¢é o caso exemplificado por Foucault (1994b, p. 245)
“de um jovem estrdéina, mau filho e devasso™:

E um monstro de libertinagem e de impiedade [...].
Usuario de todos os vicios: tratante, indécil, impetuoso,
violento, capaz de atentar contra a vida de seu préprio
pai com propdsito deliberado [...] sempre de sociedade
com as mulheres do nivel mais baixo de prostituicao.
Tudo o que se lhe apresenta de suas vigarices e de
seus desregramentos niao causa nenhuma impressdo
em seu coracio; ele s6 responde através de um sorriso
de celerado que faz conhecer sua insensibilidade, e
ocasiona apreender que ele seja incuravel.

A questdo que nos interessa aqui destacar ndo é a
puni¢ao que poderia recair sobre este “monstro delibertinagem”.
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Mas, o mecanismo de poder que promove esta punig¢ao. Isso
porque, os suditos, seduzidos pela possibilidade de utilizar
o exercicio do poder em seu beneficio, nao apenas revelam
suas vidasinfames, mas tornam um instrumento de exercicio
do poder tdo temivel (como as cartas régias) em objeto de
desejo. Nao apenas isso, pois a possibilidade de exercer o
poder soberano, beneficiando-se de seus efeitos, faz com
que o sudito passe a compactuar com as estratégias de
exercicio deste poder. Ao retomar estes exemplos de vidas
infames denunciadas pelos familiares, amigos etc., Foucault
ilustra a dimensao mével, instavel e multipla do exercicio
do poder. Aqui, apresenta-se para nés o modo pelo qual nos
seduzimos pelo exercicio do poder e, ao mesmo tempo, o
seduzimos na medida em que nos esforcamos para dele nos
apropriarmos, e o utilizarmos para nossa satisfacio. Em
poucas palavras,avidainfame é tornada rarando exclusivamente
pela vontade do rei, mas por aquele que se mostra habil o
bastante para utilizar as estratégias de poder em seu beneficio.

Do exposto, parece-nos possivel dimensionar a nogdo
de infamia a partir das diferentes estratégias de exercicio do
poder. A vidainfame corresponde as histérias insignificantes
do cotidiano que, se ndo tivessem sido enquadradas, arquivadas,
registradas (diga-se: tornadasraras pelo discurso), permaneceriam
no mutismo. Contudo, com relagdo aquele que denuncia a
vidainfame, que solicitaao reia ordem de prisdo ou internamento,
aquele que utiliza as estratégias de poder a seu favor, delatando
a vida infame, parece-nos que, neste caso, estamos mais
préoximos de uma soberania infame. Decorrente do exercicio
grotesco do poder, o efeito de poder da soberania infame
¢ ilimitado. Afirmacao plausivel se considerarmos que os
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exames médicos psiquidtricos, em matéria penal, produzem
um discurso de verdade que pode tornar todo e qualquer
acontecimento um defeito moral do sujeito. Assim, tendo
como pardmetro a gradagdo entre o normal e o anormal,
este exercicio grotesco da soberania identifica a motivagao
para o crime penal em um defeito moral reconhecido em
acOes anormais. Dentre as quais: “brincar com armas de
madeira”, “cortar cabe¢a dos repolhos”, “magoar os pais”,
“matar aula” (FOUCAULT, 2001, p. 34). Se este exercicio
do poder é inegavelmente grotesco, o mesmo nao podemos
afirmar das vidas infames, marcadas pela raiva, exclusao,
marginalizagdo. Vidas infames que conhecemos pelo exercicio
das estratégias de poder e que pode revelar, por sua vez, o
exercicio de uma soberania infame. Por fim, se ha algo em
comum entre a noc¢do de soberania infame e a de vida
infame ¢é a constatagao foucaultiana de que o Classicismo,
aoorganizar novas relagdes entre o saber e o poder, aperfeicoou
uma técnica de poder que o tornou inevitavel (FOUCAULT,
1999, p. 61).

NOTAS

! Doutora em Filosofia. Professora adjunta da Universidade Federal do
Reconcavo da Bahia.

*Afirma Foucault (1971, p. 20-21): “Enfim, creio que essa vontade de verdade
assim apoiada sobre um suporte e uma distribuigao institucional tende a exercer
sobre os outros discursos — e estou sempre falando de nossa sociedade- uma
espécie de pressdo e como que um poder de coer¢io. Penso na maneira como a
literatura ocidental teve de buscar apoio, durante séculos, no natural, no

125



FOUCAULT, O PODER E A INFAMIA

verossimil, na sinceridade, na ciéncia também — em suma, no discurso
verdadeiro. Penso igualmente, na maneira como as praticas econdmicas,
codificadas como preceitos ou receitas, eventualmente como moral, procuraram,
desde o século XVI, fundamentar-se, racionalizar-se e justificar-se a partir de
uma teoria das riquezas e da produ¢do; penso ainda na maneira como um
conjunto tdo prescritivo quanto o sistema penal procurou seus suportes ou sua
justificagdo, primeiro, é certo, em uma teoria do direito, depois, a partir do
século XIX, em um saber sociologico, psicoldgico, médico, psiquiatrico: como
se a propria palavra da lei ndo pudesse mais ser autorizada, em nossa sociedade,
sendo por um discurso de verdade”

*Sobre a analise dos enunciados, eis a afirmac¢ao de Foucault (1969, p. 161): “A
analise dos enunciados se efetua, pois, sem referéncia a um cogito. Nao coloca
a questdo de quem fala, se manifesta ou se oculta no que diz,quem exerce
tomando a palavra sua liberdade soberana, ou se submete sem sabé-lo a coagdes
que percebe mal. Ela situa-se, de fato, no nivel do ‘diz-se’ - e isso ndo deve ser
entendido como uma espécie de opinido comum, de representacgio coletiva
que se imporia a todo individuo, nem como uma grande voz anénima que
falaria necessariamente através dos discursos de cada um; mas como o conjunto
das coisas ditas, as relagdes, as regularidades e as transformacdes que podem ai
ser observadas, o dominio do qual certas figuras e certos entrecruzamentos
indicam o lugar singular de um sujeito falante e podem receber o nome de um
autor. ‘Nao importa quem fala, mas o que ele diz néo ¢ dito de qualquer lugar.
E considerado, necessariamente, no jogo de uma exterioridade”

* Afirma Foucault (2001, p.12): “Afinal de contas, essa mecinica grotesca
do poder, ou essa engrenagem do grotesco na mecanica do poder é
antiquissima nas estruturas, no funcionamento politico das nossas
sociedades, Vocés tém exemplos relevantes disso na histéria romana,
essencialmente na historia do Império romano, onde essa desqualificacdo
quase teatral do ponto de origem, do ponto de contato de todos os
efeitos de poder na pessoado imperador foi precisamente uma maneira,
sendo exatamente de governar, pelo menos de dominar; essa desqualificacdo
que faz aquele que é detentor da majestas — desse algo mais de poder
em relagdo a todo poder, qualquer que seja ele — ser ao mesmo tempo,
em sua pessoa, em seu personagem, em sua realidade fisica, em seus
trajes, em seu gesto, em seu corpo, em sua sexualidade, em sua maneira
de ser, um personagem infame, grotesco, ridiculo®.
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ARQUEOLOGIA DA PSICOLOGIA E EXISTENCIAL-
HUMANISMO EM FOUCAULT: REARTICULACOES E
POSSIBILIDADES

Fernando de Almeida Silveira'

RESUMO: Michel Foucaultinvestigou os discursos da Psicologia
enquanto emergéncias epistémicas do pensamento moderno,
as quais deram origem as ciéncias humanas em geral. Esta
pesquisa teve por objetivo examinar a ordem do discurso
foucaultiano sobre a Psicologia em sua fase arqueolégica,
focalizando seus artigos Filosofia e Psicologia (1965) e A
Psicologia de 1850 a 1950 (1957), relevando a questdo do
existencial-humanismo em Foucault. Foucault destaca que
a pratica psicologica a conduziu ao abandono do positivismo
e a inclusao das descontinuidades existenciais e ontoldgicas
do sujeito psicoldgico, em seu arcabougo discursivo. Porém,
tal deslocamento epistémico pode provocar, ao maximo, efeitos
discursivos de esquiva da ambiguidade coextensiva a existéncia
humanae, em seuslimites, efeitos de transposi¢ao e de travestismo
desta ambiguidade, sob as vestes ilusoriamente renovadas de
tais novos arranjos discursivos existenciais-humanistas.

PALAVRAS-CHAVE: Foucault; Psicologia Humanista;
Epistemologia; Subjetivacao.
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ABSTRACT: Michel Foucault investigates the discourses of
Psychology as epistemic emergences in modern thought,
which has produced the human sicences in general. This
research investigates Foucault’s order of discourse on Psychology
in hisarchaeological phase, focusing on his articles Philosophy
and Psychology (1965) and Psychology from 1850 to 1950
(1957), highlighting the issue of existential-humanism in
Foucault. Foucault emphasizes that psychological practice
led to the abandonment of positivism and the inclusion of
existential and ontological discontinuities of psychological
subject, in its discursive framework. However, this epistemic
displacement can cause, to the fullest, discursive effects of
dodge of coextensive ambiguity to the human existence and
its limits, the effects of transposition and transvestism from
this ambiguity, in the guise of such renewed illusory new
discoursive existential-humanistic arrangements.

KEYWORDS: Foucault; humanistic psychology; epistemology;
subjectivation.
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Em seu artigo Resposta a Uma Questdo (1968), ao discorrer
sobre as caracteristicas dos seus estudos sobre a produ¢do dos
discursos na Histéria do Pensamento Ocidental — desenvolvidos
nadécada de sessenta emlivros, tais como, Histéria da Loucura
(1961), As Palavras e as Coisas (1966) e Arqueologia do Saber
(1969) —, Foucault (1968) esclarece que seu trabalho é uma
tentativa de introduzir “a diversidade dos sistemas e 0 jogo das
descontinuidades na histéria dos discursos” (p. 67).

Para tanto, Foucault intenciona investigar a pluralidade
dos sistemas de discursos do senso comum, dos saberes pré-
cientificos e da ciéncia propriamente dita, em suas evolucoes
descontinuas e imbricagdes multifacetadas, em umaabordagem
arqueologica complexa, que ndo sé investiga aindividualizagao
de cada discurso, saber ou ciéncia historicamente situada, mas
intenciona, segundo o préprio Foucault, um estudo “mais
enigmatico” (p. 58), conforme os exemplos a seguir:

Quando se fala da psiquiatria, ou damedicina, da gramatica,
da biologia, ou da economia, de que se fala? Que sdo
estas curiosas unidades que se acredita poder reconhecer
ao primeiro olhar, mas em relagdo as quais ficariamos
bem embaragados para definir os limites? Unidades
entre as quais algumas parecem remontar ao fundo de
nossa historia (a medicina ndo menos que as matematicas),
enquanto que outrasapareceramrecentemente (a economia,
apsiquiatria), e outras, talvez, desapareceram (a casuistica).
Unidadesaondevémseinscreverindefinidamenteenunciados
novos e que se encontram sempre modificadas por eles
(estranha unidade da sociologia ou da psicologia que
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desde seu nascimento ndo pararam de recomegar)
(FOUCAULT, 1968, p. 58).

Ou seja, compreendemos que o que estd em jogo na questao
da formacao dos discursos para Foucault é a sua suspeita, que
questiona a emergéncia histérica de cada unidade discursiva
enquanto um sistema de saber fechado e naturalizadamente
evidente. Em contrapartida, Foucault passa, entdo, a analisa-
los em seus jogos de produgdo enviesados e, muitas vezes,
mutuamente inter-relacionados, s6 discerniveis a partir da
pesquisa de amplos momentos histdricos, muitas vezes de
dificil elucidagao global pelo sujeito cognoscente, em determinado
“aqui-agora” da Historia da Humanidade.

Nas palavras de Foucault (1968), “eu estudei, cada um a
sua vez, conjuntos de discursos; eu os caracterizei; eu defini
jogos de regras, transformacgdes, limiares, mudangas; eu os
compus entre si, eu descrevi feixes de relagdes” (p. 61).

Alias, éimportante ressaltar que, para Foucault, a constituicao
dos referidos feixes de relacdes, entre os variados discursos de
determinada época, pressupde a compreensao de que a sua
decorrente epistémé nao seja considerada feito a “soma de
seus conhecimentos, ou estilo geral de pesquisas, mas o afastamento,
as distancias, as oposi¢oes, as diferencas, as relagdes de seus
multiplos discursos cientificos” (Foucault, 1968, p. 60). De tal
forma que a epistémeé de uma época nao é nem “a soma de seus
conhecimentos, ou o estilo geral de suas pesquisas” (Foucault,
1968, p. 60), nem uma “espécie de grande teoria subjacente”
(p- 60), ouagrande e Unica histéria continua das ciéncias, mas
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sim, “um espa¢o de dispersdo, é um campo aberto e, sem
duvida, indefinidamente descritivel de rela¢des” (p. 60), no
qual a Psicologia ocupa espago com sua historicidade proépria,
em constante mutacao.

Por sua vez, é possivel reconhecer, na diversidade dos
saberes estudados por Foucault, a Psicologia enquanto uma
das singulares unidades de discursos historicamente situados,
que demandam um estudo atento para o reconhecimento de
sua especifica individualizagao, conforme propomos realizar,
através deste trabalho sobre Foucault.

Devido a importédncia da Psicologia em Foucault, este
trabalho investiga a ordem do discurso foucaultiano sobre
a Psicologia enquanto emergéncia epistémica do pensamento
moderno, produtor das ciéncias humanas em geral, em sua
fase arqueolégica, nos seus artigos Filosofia e Psicologida e
A Psicologia de 1850 a 1950.

Desta forma, estudaremos a nogao de Psicologia (como
também e simultaneamente, em sentido amplo, os saberes psis
em geral, com destaque a Psicanalise e a Psiquiatria), na
arqueologia de Foucault, em sua entrevista, redigida sob a
forma de artigo, Filosofia e Psicologia (1965) e em A Psicologia
de 1850 a 1950 (1957).

Neste horizonte tematico, sera feitaaarqueologia de varios
ramos dos saberes psis, tanto no contexto multifacetado desta
cartografia dos discursos psicolégicos, efetuada por Foucault,
quanto na conclusio.

Destaca-se, a partir daapresentagao deste mosaico epistémico,
a investigacdo mais detida sobre a compreensao de Foucault
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sobre a Psicologia Existencial-Humanista, principalmente nos
artigos estudados em questao.

A PSICOLOGIA ENQUANTO FORMA CULTURAL

Naentrevista televisiva Filosofia e Psicologia (1965), Foucault
esclarece qual é a sua concepgdo sobre o campo epistemoldgico
da Psicologia, seja em relagao a filosofia, seja na dindmica
interna dos saberes que a constituem. Trata-se de texto bem
elucidativo, na medida em que a multiplicidade dos saberes
psicolégicos — psicologia, psiquiatria, psicandlise — é abordada
muitas vezes de maneira difusa nos seus outros trabalhos,
tanto anteriores como posteriores.

Nessa entrevista, Foucault considera desnecessario definir
a psicologia como ciéncia, mas prefere reconhecé-la enquanto
“forma cultural”. Elase inscreveria, enquanto fendmeno cultural
do pensamento ocidental, em correlacdo aos discursos da
“confissao, a casuistica, os didlogos, os discursos, os arrazoados
que se podiam pronunciar em certos ambientes na Idade
Média, nas cortes de amor, ou ainda nos saldes do preciosismo
do século XVII” (FOUCAULT, 2002b, p. 220).

Partindo do pressuposto de que a filosofia é “a forma
cultural mais geral do Ocidente” (FOUCAULT, 2002b, p.
220), Foucault ressalta que tanto a psicologia, desde o século
XIX, como as ciéncias humanas em geral, estdo entrelagadas
com a filosofia.

No que se refere aos estudos da alma e do pensamento,
Foucault destaca que analise feita pela filosofia de tais enunciados,
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se revestia de certo obscurantismo e vacuidade, de forma a
considerar legitimo que as ciéncias humanas se apropriem da
referidainvestigacdo daalmae do pensamento, mal investigada
pela filosofia. Neste sentido, Foucault diz que “as ciéncias
humanas ocupariam, com todo direito, esse dominio um pouco
vago que fora assinalado, mas abandonado como um terreno
inculto pela filosofia” (FOUCAULT, 2002b p. 221), através de
um “modo claro, lucido e positivo” (FOUCAULT, 2002b, p.
221).

O queestaemjogo éatransposicdo de umaanalise ontologica
e obscura da filosofia da alma para outra perspectiva filosofica,
apropriada pelas ciéncias humanas (no que nos interessa, a
psicologia), que seria uma abordagem cientifica e positivista
dasquestdes do psiquismo, em coeréncia com o projeto antropolégico
das ciéncias da finitude do homem.

Em contrapartida, é este positivismo filosofico dos assuntos
da alma que permite que a filosofia se torne uma forma
cultural entrelagada as ciéncias do homem. Segundo Foucault,
“a filosofia se torna a forma cultural no interior da qual todas
as ciéncias do homem em geral sdo possiveis” (FOUCAULT,
2002b, p. 221).

A partir deste rearranjo epistémico e em torno do século
XVIII, a Psicologia emergiria enquanto “ciéncia da alma, ou
como ciéncia da consciéncia, ouainda como ciénciadoindividuo”
(FOUCAULT, 2002b, p. 222), em oposicao as ciéncias da
ordem fisiolégica ouasociologia, enquanto ciéncia da coletividade
e do grupo.

Todavia,agrandereorganizagao (ndos6dossaberes psicoldgicos,
mas das ciéncias humanas em geral) ocorreria, para Foucault,
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ao redor da nogdo de inconsciente de Freud, que invalidaria
aconcepgao classica da psicologia enquanto ciéncia da consciéncia
e do individuo.

E neste contexto que Foucault reconhece que a psicanalise
“é uma forma de psicologia que se acrescenta a psicologia da
consciéncia, que duplica a psicologia da consciéncia como
umacamadasuplementar, queseriaadoinconsciente” (FOUCAULT,
2002b, p. 223).

Este é um dos momentos em que se verifica que, em termos
genéricos, Foucault ira considerar a variedade das disciplinas
psi enquanto formas de psicologia, o que é importante para a
definigao dos patamares das psicologias naarqueologia foucaultiana.
E ainda esclarece que, em torno da no¢do de inconsciente, se
aglutinam discursos que nao se restringiriam a problematica
propriamente psicoldgica, na medida em que o enunciado do
inconsciente dohomem seirradiaria enquanto objeto de estudo
para os mais diversos ramos do saber, dentre eles, a fisiologia,
através da reintrodu¢do do problema do corpo na somatizacao
dos processos psicoldgicos inconscientes, o que questiona a
velha disting¢do entre corpo e alma.

Issoseda, com especial destaque, no ambito doinconsciente
social da sociologia e no inconsciente cultural dos povos, na
antropologia,ao que se pode acrescentar também o inconsciente
dos movimentos historicos na histéria.

E o que Foucault j4 sinalizava na década de sessenta, ao
apontar que “a simples descoberta do inconsciente ndo seja
uma adi¢do de dominios, nao seja uma extensao da psicologia,
érealmente o confisco, pela psicologia, da maioria dos dominios
que cobriam as ciéncias humanas, de tal forma que se pode
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dizer que, a partir de Freud, todas as ciéncias humanas se
tornaram,deummodooudeoutro, ciénciasdapsyché” (FOUCAULT,
2002b, p. 223).

Isto ndo excluiria o fato de que algumas areas da psicologia
seriam preservadas dos efeitos de se tornarem, nos seus
desenvolvimentos positivos, em psicologia das relagdes do
inconsciente ou em uma psicologia das relagdes da consciéncia
com o inconsciente, como ¢é o caso de areas da psicologia
experimental e fisiologica, as quais, segundo Foucault, preservaram
nos ultimos cinquenta nos (referentes a época da escrita deste
artigo: 1965), um distanciamento dos preceitos da psicanalise
freudiana. E o que Foucault exemplificaao apresentara persisténcia
dos estudos comportamentais dasleis damemoria (FOUCAULT,
2002b, p. 228), isentos da influéncia da nogéo de inconsciente
de Freud.

Istonoslevaacitar, sob um enfoque mais amplo, o sintético
texto no qual Foucault aponta a dindmica do corpo, da alma
edoinconsciente enquanto grades de especificagao dos saberes
modernos. Ele diz que, doravante, desde o periodo historico
de emergéncia do enunciado freudiano do inconsciente e sua
decorrente irradiagdo — ndo sé para campos de discursos mas
para visiblidades, dentre elas, nossos corpos — “o corpo faz
parte de nossa psyché, ou faz parte dessa experiéncia ao mesmo
tempo consciente einconsciente a qual a psicologia se endereca,
de tal forma que, atualmente, no fundo, s6 ha psicologia”
(FOUCAULT, 2002b, p. 223). Nas palavras de Badiou, que o
entrevistava, vivemos, desde entdo, num “totalitarismo psicologico”
(FOUCAULT, 2002b, p. 223).
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Deste processo, derivaria a invengdo do inconsciente de
Freud, presente, no homem em geral como em cada um de nds,
enquanto “coisa” que nos atravessa e nos constitui. Surgiria
dai a reagdo de toda a psicologia moderna a este processo de
coisificacao da psyché (dentre eles, Merleau-Ponty), o que, por
outro lado, permitiria a existéncia da psicologia, mesmo que
fosse enquanto critica aos seus fundamentos.

O que se tem, por sua vez, é a edificagdo da psicologia de
Freud enquantoanaliseinterpretativa, através deumahermenéutica
na qual se busca “descobrir, em um unico momento, o que
quer dizer a mensagem, e quais sdo as leis pelas quais a
mensagem quer dizer o que ela quer dizer”. E assim que o
inconsciente se torna “portador ndo apenas do que ele diz, mas
da chave do que ele diz” (FOUCAULT, 2002b p. 225). Ou seja,
apsicologia se tornaumadecriptagdo, poisachave dacompreensao
da mensagem se encontra no préprio inconsciente e ndo no
intérprete, ao contrario da decifragdo, na qual o hermeneuta
possui a chave de revelacdo da verdade escondida. Como
resultado, o inconsciente emerge, simultaneamente, enquanto
coisa psicoldgica e enquanto objeto-texto na decriptacao de
toda a realidade, desde um texto literatura até a linguagem de
um louco.

A partir deste processo de decriptagdo, Foucault destaca
que a psicologia é o conhecimento das estruturas da psyché, em
imbricagao comaterapéuticaquedeladecorre. Assim, inevitavelmente,
no processo terapéutico, estariaimplicada a norma da diagnose
dacura, enquanto resultado advindo da decriptagdo dos sintomas,
inerentes ao inconsciente do sujeito ou, talvez, de toda uma
sociedade. Foucault acha impossivel dissociar a psicologia de
uma normatividade terapéutica, ao distinguir os diferentes
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limiares dos saberes psicoldgicos, o que nos permite visualizar
os enredamentos e correlagdes dos saberes psicoldgicos na
producao dainterface entre normatizagao e terapéutica, conforme
a seguir:

A psicologia é talvez, na verdade, assim como a prépria
filosofia, uma medicina e uma terapéutica, é certamente
uma medicina e uma terapéutica. E nio é porque, sob
suas formas as mais positivas, a psicologia se encontre
dissociada em duas subciéncias, que seriam psicologia
e pedagogia, por exemplo, ou psicopatologia ou psiquiatria,
que esta dissociagdo em dois momentos igualmente
isolados seja algo mais do que o sinal de que, de fato, é
necessario reuni-las. Toda psicologia é uma pedagogia,
toda decifragdo é uma terapéutica, nao se pode saber

sem transformar (FOUCAULT, 2002b p. 227).

Ou seja, para Foucault, a partir do termo genérico de
psicologia derivaria seu carater médico e terapéutico, produzidos
na dinamica de sua pratica. Por sua vez, outras subciéncias
surgiriam deste campo discursivo amplo, dentre elas, a psicologia
propriamente dita, como distinta da pedagogia, da psicopatologia
e da psiquiatria. Estas diferenciacdes simples sdo de importancia
capital na disposi¢do das formas psicoldgicas, principalmente
quando estudamosa questdo daarqueologia daloucura, conforme
faremos a seguir.

ATOPOLOGIA DAS DISCIPLINAS PSICOLOGICAS
Em A Psicologia de 1850 a 1950 (1957), um dos seus

artigos seminais, Foucault faza arqueologia dos diversos ramos
da Psicologia.
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A inspiragdo iluminista da psicologia do século XIX, em
sua tematica humanista, teria levado o psicélogo a investigar
a natureza do homem e, por extensao, as leis que a regem; e
também, em contraponto a visibilidade da natureza humana,
os fendmenos naturais em geral.

Conformejavimos, ointuito de matematizagdo da psicologia
aremetia a métodos de “relagdes quantitativas, elaboragao de
leis que se apresentam como fun¢des matematicas, colocagdo
de hipdteses explicativas” (FOUCAULT, 2002a, p. 133), ou
seja, a aplicacdo de um modelo experimental e quantitativo
para a explicagdo dos fendmenos da natureza humana.

E nesse seu ideal de cientificidade que a psicologia se
apresenta, também, enquanto norma para outras ciéncias. E
assim que “a psicologia genética constitui-se como o quadro
de toda pedagogia possivel e a psicopatologia ofereceu-se
como reflexdo sobre a pratica psiquiatrica” (FOUCAULT,
2002a, p. 134).

Este tipo de abordagem levou o pesquisador a estabelecer
parametros derigor, precisdo e de objetividade quase matematica
no contexto de uma psicologiarenovada, que, segundo Foucault,
“ao descobrir um novo status do homem, ela se impds, como
ciéncia,umnovo estilo” (FOUCAULT, 2002a, p. 134), projetado
na aplicagdo de métodos cientificos em suas praticas, seja no
contexto da educagdo, da medicina mental, da organizagao de
grupos.

Em func¢do desse novo arranjo epistémico, a pretensa
ciéncia psicoldgica vai-se alojar no limite discursivo no qual
as questdes da alma apresentam suas contradi¢des e limites,
problematizando as manifestagdes negativas e descontinuas
do sujeito humano.

140



IDEACAQ, n. 27, jan./jun. 2013

E assim que a Psicologia da contradigdo e do negativo do
humano vai tomar forma, de maneira que “a psicologia do
desenvolvimento nasceu como umareflexdo sobre asinterrupgoes
do desenvolvimento; a psicologia da adaptagdo, como uma
analise dos fendmenos de inadaptacao; a da memoria, da
consciéncia, do sentimento surgiu, primeiro, como uma psicologia
do esquecimento, do inconsciente e das perturbagdes afetivas”
(FOUCAULT, 2002a p. 134).

Assim, se socialmente a Psicologia se apresenta como a
psicologia do normal, do adaptativo, do organizado, ela é, em
suaorigem, “umaandlise doanormal, do patolégico, do conflituoso,
uma reflexdo das contradigbes do homem consigo mesmo”
(FOUCAULT, 2002a p. 135). Por sua vez, no seu escopo de
explicar racionalmente o fendmeno psiquico, a psicologia se
apropria de, pelo menos, trés modelos de investigacao.

O primeiro deles, segundo Foucault, é o modelo fisico-
quimico, aplicado pelas psicologias da associagdo e da analise
elementar, as quais se baseiam na fundamentagido das leis
gerais dos fatos psiquicos, através da redugdo de fendmenos
complexos a unidades elementares simples.

Neste contexto, essas unidades elementares do psiquismo
serdo investigadas como na analise quimica dos corpos, cuja
decomposicdo em elementos reduziria a matéria, enquanto
sede da percepgdo, a sua unidade inicial, a sensac¢do. A partir
dasensagdo, através de processos associativos e de agrupamento
de séries desta unidade, ocorreria a emergéncia de fend6menos
mentais mais complexos, como o sentimento e o pensamento.

O segundo modelo — o modelo organico — define o psiquismo
por sua natureza bioldgica, abrindo um campo de analise, seja
sobre os instintos humanos (Fechner), seja sobre sua atividade
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nervosa (Wundt), seja sobre uma gama de emanagdes de
corpo, dentre elas: prazer, dor, tendéncias, emog¢des e vontades
(Bain).

Nas palavras de Foucault, esse modelo parte do pressuposto
de que o psiquismo, tal como o organismo, “é caracterizado
por sua espontaneidade, sua capacidade de adaptagdo e seus
processos de regulagdo interna” (FOUCAULT, 2002a p. 136).
Assim sendo, esse segundo modelo entrelaga o organico com
o psiquico, recriando o campo da psicofisiologia.

Um terceiro modelo é o evolucionista. Esse modelo, de
inspiracao darwinista, parte do pressuposto de que o funcionamento
psiquico se desenvolve de uma estrutura simples para uma
complexa. Esse carater mais complexo da condi¢des ao individuo
de lidar com situagdes psicoldgicas mais instaveis e menos
organizadas, o que permitiria um desenvolvimento mais elaborado
das fungdes psiquicas (dentre elas a vontade, a memoria, os
sentimentos) na constituicdo estruturada de determinada
personalidade. E nesse contexto que se da a emergéncia deste
campo de enunciados, que reconhece no sujeito do conhecimento
uma estrutura natural, suscetivel de evolugao no transcurso da
sua vida organica, interacional,social e verificavel em suas
etapas, seus contornos progressivos ou regressivos, o que
permitira, ndo apenasa compreensiao dasetapas de desenvolvimento
do psiquismo humano, eventualmente naturalizadas pelo psicélogo
desenvolvimentista, mas, primordialmente, a propria constituicao
das condigdes de possibilidade de emergéncia dos discursos da
Psicologia do Desenvolvimento, na qual sujeito, objeto e pesquisador
se constituem reciprocamente.

Ou seja, a propria no¢ao de uma estrutura da natureza do
sujeito psicoldgico, suscetivel de desenvolvimento genético e
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evolutivo, s se torna visivel e, portanto, materializavel nos
corpos e almas dos sujeitos estudados, a partir de determinada
evolu¢do dos discursos da Psicologia, conforme o diagnoéstico
da arqueologia de Foucault.

Poroutrolado, falhas na organizagao da estrutura psiquica
dariam margem a problemas como alteragao afetiva, amnésias,
afasias, apraxias, dentre outras manifestagdes anormais.

Sob outro prisma, Foucault ressalta que a descoberta da
nog¢do de sentido abre margem para um amplo campo de
analises psicologicas, seja no que se refere a expressao das
condutas (Janet), sejano que se remete ao processo de conscientizacio
do sujeito dos seus sentidos (Freud), seja no estudo da histéria
pessoal que constitui estes referidos sentidos (Dilthey). Como
também na explicagdo fenomenolégica da dimensao do vivido,
em Husserl e Merleau-Ponty, aplicavel aos estudos psicologicos.

Com relagao a psicandlise, Foucault aponta que Freud foi
quem, na psicologia, deu mais importancia a significacao dos
sentidos, afetada por suas “origens naturalistas e aos preconceitos
metafisicos e morais, que ndo deixam de marca-la” (FOUCAULT,
2002a, p. 141),em uma perspectiva evolucionista “spenceriana”
dodesenvolvimento afetivo, com seus estagios evolutivos avangados
(normais) eregredidos (anormais), impregnados pelo moralismo
vitoriano de sua época.

No entanto, Foucault reconhece que Freud foi o psicélogo
que rompeu com alinearidade de uma analise causal naturalista
dos fendmenos psiquicos, na medida em que os lancava em
uma génese das significa¢des, oriunda na histéria do préprio
sujeito, o que desnaturalizava seus sentidos, ja que, a partir de
entdo, tornavam-se mais afeitos ao meio cultural que o enreda
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do que a certas interpretagdes organicistas e fisioldgicas, por
exemplo.

Desta maneira, rompendo com a dualidade da relagdo
entre a conduta voluntaria e involuntaria, o intencional e o
automadtico, o normal e o patoldgico, Freud introduz o referencial
do sentido do individuo enquanto coextensividade da sua
conduta.

Na passagem a seguir, Foucaultexpde ainsergdo epistémica
da nogao de sentido na psicanalise:

Alimesmo ondeele [0 sentido] ndo aparece, naincoeréncia
do sonho, por exemplo, na absurdidade de um lapso, na
interrupgdo de um jogo de palavras, ele também estd
presente mas de um modo oculto. E o préprio insensato
¢ sempre uma astucia do sentido, uma forma para o
sentido vir a tona testemunhando contra ele proprio
(FOUCAULT, 2002a p. 142).

Assim, Freud rompe com a hipotética dualidade entre o
consciente e o inconsciente, mas os insere enquanto duas
modalidades de uma mesmasignificacao. Estarelagiao é desvelada
na terapia, através da analise do sentido, inerente a conduta
do individuo. Por sua vez, essa conduta se remete a historia
do sujeito, tanto individual como aquela referente a instancia
social que o atravessa. Nesta imbricacao entre o sentido do
individuo e a cultura, vé-se a emergéncia de determinada
configuragdo das suasinstancias psiquicas (id, ego e superego),
na produgdo de sintomas socialmente considerados como
normais ou anormais, qualificadores do sujeito psicoldgico.

Sob outro enfoque correlato, Foucault agrupa tanto o
behaviorismo como a Psicologia da Forma no contexto das
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analises que visam objetivar a conduta do individuo. No primeiro
caso, o comportamento é objetivado a partir da correlagao
entre estimulo e resposta; no segundo, pela delimitagdo de um
campo fenomenal, composto a partir da correlacdo entre objetos
e figuras.

Neste processo de objetivacdo das significagdes, todas as
correntes psicoldgicas que estudam a evolugao e génese do
sujeito psicoldgico sao agrupadas para Foucaultem uma mesma
categoria. Assim, a psicologia do desenvolvimento de Piaget
se comunica com Wallon na constitui¢do de uma anaélise sobre
os estagios evolutivos do individuo, seja do ponto de vista da
maturagdo das estruturas bioldgicas, seja quanto aos efeitos do
meio para o seu desenvolvimento.

Outros conjuntos, enumerados por Foucault, sdo categorizaveis
sob o rétulo das performances e aptidoes, no que se refere aos
estudos dos testes psicoldgicos. Ousob a designagao da expressao
e do carater, presente, por exemplo, nos métodos projetivos
de Rorschach. Ou, ainda, no que se refere as condutas e as
institui¢des, na promogao das significa¢des sociais do sujeito,
as quais podem ser evidenciadas, por exemplo, tanto na psicanélise
de Freud como no sociodrama de Moreno.

O que é importante ressaltar perante essa multiplicidade
de conjuntos de linhas psicoldgicas é o limiar epistémico,
delineado neste processo de produgao de significagdes objetivas
sobre o fendmeno psicoldgico. Eisso que Foucault nos aponta,
ao considerar que essas significagdes se situam entre os dois
tempos de uma oposi¢do: “totalidade ou elemento; génese
inteligivel ou evolugao bioldgica; performance atual ouaptidao
permanente e implicita; manifestagdes expressivas momentaneas
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ou constdncia de um cardter latente; instituicdo social ou
condutas individuais” (FOUCAULT, 2002a, p. 150)

E justamente o amplo contexto dessas bipolaridades de
enunciados que levaram Foucault a indagar se a superagao dos
mesmos ¢ o que deveria ser feito pela psicologia, com o intuito
de dar conta das ambiguidades do psiquismo humano, o qual
nao sesitua plenamente comportavel na dinamica objetivadora
destes polos, os quais, por suavez so demonstrariam “aambiguidade
como marca do destino do homem” (FOUCAULT, 2002a, p.
150).

Isto, talvez, representaria para Foucault um desvio da
psicologia no sentido de se tornar uma reflexdo filoséfica
sobre o psiquismo humano, o que a liquidaria como ciéncia
objetiva. Ou entdo um processo pelo qual as contradigdes
humanas ja ndo mais seriam suprimidas através da busca
iluséria da plena objetivacao das suas ambiguidades.

Nas palavras de Foucault, a psicologia mais atual “nao
mais busca provar sua possibilidade por sua existéncia, mas
fundamentd-la a partir de sua esséncia, e ela nao mais busca
suprimir, nem mesmo atenuar suas contradi¢des, mas sim
justifica-las” (FOUCAULT, 2002a, p. 150). Neste sentido,
tanto a cibernética, que deixaria espago para as ambiguidades
dosfendmenos psicoldgicos,comoaanalisehumanistaeantropoldgica
da existéncia, nos trabalhos de Binswanger e Hunz, visariam
a ultrapassagem do objetivismo no sentido de dar conta das
manifestagdes ambiguas da psyché.

Einteressanteanalisar ainfluéncia humanista-existencialista
neste que ¢ um dos primeiros artigos de Foucault sobre a
psicologia. Este tipo de abordagem existencial fora considerada
por ele como uma relevancia “na liberdade fundamental de
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uma existéncia que escapa, com todo o direito, a causalidade
psicologica” (FOUCAULT, 2002a, p. 151). Este abandono do
positivismo permitiria uma descrigdo dasambiguidades psiquicas
em virtude da sua coextensividade com a existéncia humana,
0 que permitiria “levar a sério essas contradi¢des”, através da
“retomada do que ha de mais humano no homem, quer dizer,
sua historia” (ibid, p. 151).

Em outras palavras, Foucault apresentaria, neste inicio de
carreira, as tematicas existenciais-humanistas, sob a 6tica da
historicidade singular de cada individuo, como um tipo de
arranjodiscursivonoqualascontradi¢desda Psicologia, desvalorizadas
pelo positivismo cientifico, seriam elevadas ao status de questoes
centrais do saber psicologico, legitimando, inclusive, sua prépria
existéncia historica.

EFEITOS SUBJETIVADORES DA PRODUCAO DISCURSIVA DO SUJEITO
PSICOLOGICO

No que se refere a entrevista-artigo Filosofia e Psicologia,
interessa-nosressaltar quea compreensao da Psicologia enquanto
uma forma cultural, identificada a uma gama variada de discursos
— dentre eles os da casuistica dos didlogos dos saldes do século
XVII, os arrazoados das cortes de amor ou a confissao crista
— tais formagdes discursivas ja trazem em seu bojo a tendéncia,
acentuada em toda a sua carreira, de caracterizar os saberes
psis dentro de um jogo contingencial de verdades que nao se
restringiriam ao contexto da dinamica interna das ciéncias
positivistas modernas.
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Sob esta dtica, ressalta-se preliminarmente que Foucault
denunciaailusériadualidade entre os processos de matematizagiao
daPsicologia e asanalises de descrigao fenoménica da experiéncia
psicoldgica. No primeiro caso, acima teria-se uma Psicologia
que se pretende ciéncia, com objeto definido, matematizavel
e purificado, nos moldes dos preceitos cartesianos; no segundo
caso, a Psicologia emergiria historicamente feito saber que
visa resgatar a dimensdo fenomeénica do sujeito enquanto
presengano mundo, em sua perspectiva de inspiragao humanista-
fenomenologica.

Para Foucault, mais ao fundo desta ilusdria dualidade,
estaria o papel do epistemdlogo em propiciar uma reflexdo
sobre as condig¢des de possibilidade pelas quais o sujeito de
saber se instaura na constituicio do Pensamento Ocidental.

E o que temos, por exemplo, quando Foucault analisa os
varios processos de constitui¢ao discursiva do sujeito daloucura,
em Histériada Loucura (1961). Como também sobre a arqueologia
das ciéncias no Ocidente, em seu decorrente processo de
edificacio moderna do homem enquanto sujeito e objeto de
conhecimento, em As Palavras e as Coisas (1966). Alias, diga-
se de passagem, duas obras relativamente contemporaneas aos
artigos aqui estudados, as quais compdem, em seu efeito de
conjunto, a proposi¢do doautor de estudar os relevos discursivos
dossaberes ocidentais, em suas descontinuidades e interarticulacdes.

De tal forma que Foucault nos langa ao desvelamento dos
fundamentos, tanto das psicologias pretensamente cientificas,
como também aquelas de cunho descritivo e fenomenolégico.

Sob este mesmo carater plural e radical, mas sob outra
direcdo, ressurgira, na década de setenta, esta feicdo epistémica
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multifacetada da Psicologia, por exemplo, em Histéria da
Sexualidade — Vol. I, obra através da qual Foucault situa a
Psicanalise em correlagdo ao dispositivo confessional cristao.

Nestes exemplos, principalmente no artigo em questao, a
vontade de dizer sobre o sujeito nos saldes e confessionarios
desqualificaria o saber psicolégico enquanto ciéncia, pois ndo
visaria, historicamente, preencher os pressupostos cartesianos,
inerentes a ciéncia moderna.

Ou seja, trata-se de um saber que, ao tratar das questdes
da existéncia da alma humana tem, pela natureza do objeto,
um carater movedico, ja que ndo se assujeita ao processo
cientifico de fixacdo de suas verdades — no caso da alma, a
uma materialidade fisica concreta e, em toda a sua extensao,
definivel, empirica e universalmente, nos seus contornos,
formas e causalidades.

Por sua vez, em A Psicologia de 1850 a 1950, embora
Foucault faga a cartografia dos discursos psicolégicos que
investigam osaspectos existenciais da historia do sujeito psicologico,
ja o vemos se encaminhar nestes artigos para o estudo da
histéria do sujeito, ndo do ponto de vista existencial, mas sob
adticadahistdria dosdiscursos (inerente a esta fase arqueoldgica),
a qual se desdobrara sobre a questdo dos poderes e dos saberes,
a partir de meados dos anos setenta, em sua fase genealdgica.
Alias, detalharemos este enfoque, mais a frente.

No que se refere especificamente a Psicologia, Foucault
nos aponta dois grandes encaminhamentos. Explicitamente,
conforme apresentamos neste trabalho, ele questiona a no¢ao
da existéncia estrutural de um comportamento psicolégico,
em evolucao e geneticamente investigavel por etapas, seja na
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complexidade orgénico-fisiologica do sujeito, seja no que se
refere a poténcia construtiva das interagdes humanas, seja sob
a influéncia dos arranjos sécio-histéricos na edificacao do
sujeito psicossocial.

O que existe, na arqueologia de Foucault, é o primado dos
discursos na constituicao das materialidades dos corpos e das
almas. Nao existe exterioridade aos discursos e aos saberes,
portanto, nem parte recondita do corpo e da psyché que sustente,
estruturalmente, enquanto ponto fisico e concreto originariamente
neutro, as pretensas hipdteses genéticas de certas areas da
Psicologia como, por exemplo, a Psicologia do Desenvolvimento.
Ao contrario, sao os discursos da Psicologia, nos seus embates
histéricos, que possibilitam o desenvolvimento dos fundamentos
de cada um de seus ramos. Assim, os enunciados fundantes da
Psicologia como um todo — dentre eles génese, comportamento,
estrutura, evolugdo, interagdo, meio, ambiente, sociedade e
varios outros elencaveis na Historia deste campo da Psicologia
— s6 manifestam seu sentido na medida em que ocultam os
mecanismos epistémico-discursivos que o fazem emergir, em
seus efeitos constitutivos de corpos e almas.

Para Foucault, é o surgimento das ciéncias humanas, em
seu escopo de medir e analisar a finitude do homem, que
propiciara o surgimento doamplo campo de analise psicolégica
das estruturas, individuais e sociais, do desenvolvimento do
psiquismo e, consequentemente, dos multiplos sujeitos psicologicos
daPsicologia, através dos seus enunciados constitutivos peculiares,
dentre os quais, os de personalidade, inconsciente, esséncia,
ego, por exemplo.

Desta maneira, no livro As Palavras e as Coisas, Foucault
iradizer queasciénciashumanasse desprenderam do dogmatismo,
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substituido pelo “sono antropoldgico”, concernente aos estudos
da finitude do homem (FOUCAULT, 1966, p. 357). E, neste
livro, ele denomina de “formas dereflexdo canhestras e distorcidas”
os estudos que “pretendem ainda falar do homem, de seu reino
ou de sua liberacdo, a todos que formulam ainda questdes
sobre o que é o homem em sua esséncia, a todos os que
pretendem partir dele para ter acesso a verdade” (ibid, p. 359).

E neste contexto quenosdeparamos comoutroencaminhamento
deFoucault-no contextodosartigosaquiestudados, cronologicamente
anterior a publica¢do de As Palavras e as Coisas - que também
afeta os estudos da Psicologia, no que se refere as questdes de
cunho exclusivamente ontolégico-existencial, as quais partem
doprimado dapresenca do ser-no-mundo perante osenredamentos
histéricos de determinada sociedade.

E o que Foucault problematiza, visando, além do primado
acimareferido,apresentaraepistémeé dasabordagens existencialistas
ao psicélogo, a qual ndo adere a uma concepgdo racionalista
e positivista do sujeito a ser investigado e conhecido e que,
hipoteticamente, podera se remeter a analise do psiquismo a
partir de uma perspectiva humanista-existencial, de cunho
mais fenomenolégico, tendo, como ponto de partida reflexiva,
a referida questdo do ser-no-mundo.

Nestes escritos do jovern Foucault, esta abordagem existencial-
humanista seria uma alternativa ao positivismo, com sua
concepgdo estrutural e fixa do comportamento humano. Ou
seja, o resgate das peculiaridades da historia e da percepgao
existencial do sujeito permitiria a inclusdo das contradi¢des
humanas como objeto fundamental, enriquecedor da Psicologia,
conforme apresentado neste trabalho.
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Destaca-se que isto ndo se refere a um ponto de vista
opinoso de Foucault, mas, sim,a um reconhecimento cartografico
dosarranjos discursivos da Psicologia, em seu processo evolutivo
singular, conforme veremos no tépico a seguir.

RECONHECIMENTO E REVISAO DO HUMANISMO-EXISTENCIALISMO
EM FOUCAULT

No entanto, ha que se ressaltar que este tipo de valorizagéo
do humanismo-existencialismo em Foucault sé encontrasingular
ressonancia em seus primeiros escritos do fim da década de
cinquenta e come¢o dos anos sessenta, como os textos aqui
estudados.

Alias, ironica e critica ressonancia. De fato, trata-se mais
de um desenho cartografico de todos os relevos limitrofes da
Psicologia do que, propriamente, uma exaltagdo do humanismo-
existencialismo enquanto alternativa derradeira da Psicologia
contemporanea.

Isto se esclarece na medida em que, neste mesmo texto, ao
Foucault evocar as abordagens existenciais e a cibernética
enquanto proposi¢des discursivas para a ultrapassagem dos
limites eimpasses da Psicologia, ele ressalta que tal possibilidade
nao sobrepuja a interroga¢ao fundamental da Psicologia: a de
se constituir, em sua historicidade, enquanto “psicologia ‘cientifica’
nascida das contradi¢des encontradas pelo homem em sua
pratica” (FOUCAULT, 2002a p. 151), pratica psicoldgica esta
que conduziu o saber psicologico ao abandono do positivismo
e ainclusao das descontinuidades existéncias e ontoldgicas do
sujeito psicologico, em seu arcabougo discursivo.
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Porém, estainclusdo naoimplicariaem umasolugio pacificadora
doslimites epistémicos da Psicologia enquanto pretensa ciéncia.

Enfaticamente, Foucault considera que a apropriagao da
ciéncia psicologica das ambiguidades da existéncia humana
nao resolve, de fato, as contradi¢des da Psicologia enquanto
saber cientifico. Em suas palavras, “nem o esfor¢co em dire¢ao
a determina¢do de uma causalidade estatistica, nem a reflexao
antropologicasobreaexisténcia podem ultrapassa-las [aambiguidade
coextensivaa existénciahumana, produtora tanto de objetivacao,
quanto ‘ontologiza¢ao’ do sujeito psicoldégico]” (FOUCAULT,
2002a p. 151).

E Foucault destaca que, ao maximo, tais deslocamentos
epistémicos da Psicologia podem provocar efeitos discursivos
de esquiva da referida ambiguidade. Ou, em seus limites,
efeitos de transposicao e de travestir a ambiguidade sob as
vestes seguras de discursos que ilusoriamente a resolva, seja
através do totalitarismo psicologico da objetivagao cartesiana
daexisténciahumana; seja pela gama multifacetada dos processos
descritivos da presenga do ser em sua dimensao originaria
mundana, afeitaao campo das psicologias existenciais-humanistas.

Assim, nas transmutagdes que ocorrem em sua carreira,
principalmente na sua arqueogenealogia, Foucault criticara
enfaticamente tanto as abordagens aprioristicamente estruturais
de compreensao da natureza do sujeito e do comportamento
(conforme desnaturalizadas no transcurso de todo este artigo),
como também as perspectivas fenoménico-existenciais da psyché,
visto que estas ultimas sé surgiriam enquanto previsivel e
inevitavel emergéncia epistémica em contraposi¢ao aos discursos
objetivadores do positivismo cientifico.
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Ilustrativamente, é assim que Foucault criticara, por exemplo,
em As Palavras e as Coisas, a fenomenologia de Merleau-
Ponty. Nas palavras de Foucault, a fenomenologia “procura
articular a objetividade possivel de um conhecimento da natureza
com a experiéncia originaria que se esboga através do corpo;
e articular a histdria possivel de uma cultura com a espessura
semantica que, ha um tempo, se esconde e se mostra na
experiéncia vivida” (FOUCAULT, 1966, p. 337).

Ora, para Foucault, aanalitica do vivido ndo surge enquanto
uma conciliagdo tardia entre o duplo empirico-transcendental,
reconfigurado por ela, a partir darecombinacao entre natureza
e cultura, tendo o corpo enquanto suporte de uma experiéncia
originaria, fundante da percep¢do e da histéria do homem.
Esta formulagdo discursiva seria contemporanea a emergéncia
do postulado antropolégico, o qual funda os estudos do homem
sobre a sua finitude desde o advento da Modernidade, néo se
apresentando, assim, enquanto uma posi¢ao renovadora. Para
Foucault,agrande questdo aserinvestigada é “se verdadeiramente
o homem existe” (p. 338), indagacdo abordada ndo s6 em As
Palavras e as coisas, como no conjunto de toda a sua obra.

Isso nos permite concluir que, nas suas topologias dos
discursos psicologicos, o que se apresenta enquanto foco central
de suas investigacdes, ndo seria nem propriamente a existéncia
— sequer, da propria psyché — mas, sim, a emergéncia do
homem na sua ambigua e singular discursividade moderna,
nos ultimos trés ou quatro séculos, enquanto sujeito e objeto
de conhecimento.

E sob outro enfoque correlato e especifico, o surgimento
do homo psychologicus na produgao de nossos proprios corpos

154



IDEACAO, n. 27, jan./jun. 2013

e almas enquanto elementos incidentes, de incitacao e de
embate dos discursos — a partir deste advento historicamente
situado — psicologizado.
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SOBRE O INFINITO NA IDADE CLASSICA EM
MICHEL FOUCAULT

Marcio Luiz Miotto'

RESUMO: Nos textos escritos por Foucault durante os anos
60, a problematicaantropolégica amparava-se, dentre outros
fatores, no argumento segundo o qual a modernidade se
constitui a partir de uma “finitude constituinte” a substituir
um “infinito origindrio”. A questdo do infinito teria, portanto,
duas fungdes: a descri¢do da epistémé classica e a propria
comparacao desta com a epistémé moderna. Entretanto, em
As Palavras e as Coisas o capitulo que abre as consideragdes
sobre o periodo classico ndo considera, em suas linhas
maiores, a questdo do infinito. O argumento gira em torno
da “representagdo”. Nesse contexto, o presente artigo tenta
articular as questdes do “infinito” e da “representagao”,
considerando os escritos foucaultianos e a literatura secundaria.

PALAVRAS-CHAVE: Michel Foucault; Idade Classica;
Modernidade; Arqueologia; Infinito; Finitude.

RESUME: En considérant les textes de Foucault écrits pendant
les années 60, le probleme anthropologique impliquait,
parmid’autres facteurs,’argument selon lequella « modernité
» serait constituée par une «finitude constituante» qui a
remplacée « 'infini originaire » classique. Donc, la question
de l'infini aurait au moins deux fonctions: la description de
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sa propre fonction classique et la comparaison de cette
epistémé avec I’ epistémé moderne. Par contre, dans
I’argumentation de “Les Mots et les Choses”, le chapitre qui
ouvre les considérations relatives a la période classique ne
tient pas compte, dans ses grosses lignes, de la question de
Iinfini. L’argument tourne autour de la question de la
«représentation». Dans ce contexte, cet article essaie d’articuler
les questions de «’infini» et de la «représentation», en
considérantles écrits de Foucault etlalittérature secondaire.

MOTS-CLES: Michel Foucault; Age Classique; Modernité;
Archeologie; Infini; Finitude.

ABSTRACT: In the philosophical texts written by Michel
Foucaultin the decade 0of 1960, the so called anthropological
problem was based, among other subjects, on the argument
that the modernity is composed by a “constitutive finitude”
that replaced the “originary infinity” of the classical age.
Therefore, the question about “infinite” has in this period
two functions: the description of the classical episteme
itselfand its comparison with the modern episteme. However,
when one consider The Order of Things (one of the more
important texts on this subject), the chapter that opens the
argumentation about the classical age does not focuses, in
its major lines, the question about the infinite. The argument
revolvesaround the concept of “representation”. In considering
this context, this article attempts to articulate the issues of
“infinity” and “representation”, considering Foucault’s writings
and secondary literature.

KEYWORDS: Michel Foucault; Classical Age; Modernity;
Archeology; Infinite; Finitude.
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Tu feras de I’dme qui n’existe pas
un homme meilleur qu’elle
- René Char -

Dentre todas as questdes gerais suscitadas pelas analises de
Michel Foucault em seus livros dos anos 60 (sua critica aos
modos tradicionais de fazer Histdria ou as pretensdes de
muitas ciénciashumanas e analiticas da finitude etc.), encontram-
se varias outras questdes especificas, contidas internamente
na argumentagdo desses livros, plenas de conseqiiéncias e
debatendo com vdrias outras perspectivas. Por exemplo, ao
caracterizar a “Idade Classica” como um periodo em que
vigora a “representacdo”, Foucault usa seu martelo contra
outras descri¢des, colocando-se em uma posi¢ao diferenciada
diante de defini¢des e divisdes tais como “empirismo” e
“racionalismo”, “ceticismo” e “dogmatismo”, o século XVII
como essencialmente “mecanicista” e assim por diante’.
Paraalém deindividualidades como Hume, Locke, Descartes,
Hobbes e outros — ou melhor, para além de uma série de
pensadores definidos por historiadores convencionais como
“filésofos modernos” —, a descrigao arqueoldgica de Foucault
depara-se com um certo modo de enuncia¢do que néo ¢é
comum a apenas esses autores e seus dominios especificos:
pertence a um mesmo “solo” que torna possiveis varios
outros discursos (sem a pretensao foucaultiana de caracteriza-
los como coerentes ou verdadeiros), perpassando a arte, a
literatura ou mesmo praticas institucionais. Assim procede
(para dar outro exemplo) a analise contida em Histéria da
Loucura sobre a primeira meditagdo cartesiana, de onde
Foucault retira a no¢do de desrazdo como operatdria na
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“Idade Classica”. O texto cartesiano convive, no mesmo
capitulo e até com peso menor (ou pelo menos é como
Foucault respondera posteriormente a Derrida), com uma
andlise documental de institui¢des do século XVII, tais
como as Workhouses inglesas e os Hospitais Gerais alemaes
e franceses.

Esse “modo de enunciagdao” ou “solo” dos séculos XVII
e XVIII (ou geralmente delimitado entre esses séculos)
aparece descrito sob variadas formas, remetido a uma “ciéncia
geral da ordem” ou a um conhecimento representativo, em
As Palavras e as Coisas, ou a uma certa relagao do homem
com o infinito em outros textos (analisados adiante). Em As
Palavras e as Coisas, conforme explicita José Ternes (1998,
p. 84), na primeira parte do livro a nogdo de “infinito”
acompanharia a argumentagdo sobre a representagdo como
uma sombra, “como margem obscura que, se retirada, faria,
talvez, ruir tudo o que esta explicito”. Porém, as utilizagoes
desta palavra ndo se tematizariam na interpretagao de Ternes
como substantivo ou realidade ontolédgica, afirmando a
positividade do infinito como ponto central do pensamento
classico. Conforme esse quadro, o infinito na descrigao
foucaultiana seria caracterizado mais como ocorréncia adjetiva
ouadverbial, imerso em afirmag¢des internas a argumentacao,
porém sem ser tematizado explicitamente. Nisso tudo, qual
seria o estatuto do infinito no classicismo, segundo a descrigao
foucaultiana?

Primeiramente, torna-se necessario examinar aargumentagao
de As Palavras e as Coisas. No primeiro capitulo dedicado
aidade da Representagdo (Cap. 3, “Representar”), Foucault
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afirma que o que confere regularidade a toda a dispersao do
pensamento classico é a relacdo com uma ordenagao: “Essa
relacdo com a Ordem ¢é tao essencial para a Idade Classica
quanto foi parao Renascimento arelagdo coma Interpretagio”
(PC, p.73). Se o “saber” do Renascimento se remetia a uma
analise de analogias e semelhancas, numa interpretagdo
indefinida da similitude das marcas do mundo (um mundo
sempre dobrado e redobrado sobre si mesmo), o classicismo
constituiria algo novo: ndo mais a busca de similitudes
entre as coisas, mas uma relagio de comparagdo entre
representagoes. Utilizando como alegoria de pensamento-
limite o personagem Dom Quixote, Foucault afirma que, na
segunda parte do livro de Cervantes, Dom Quixote torna-
se ele mesmo um “livro que detém sua verdade”: ao invés
de ser “semelhante” aos livros, como na primeira parte,
onde o protagonista é “o testemunho, o representante, o
real andlogo” dos romances de cavalaria (todo o esforgo do
protagonista é o de provar que o mundo ao redor se assemelha
aos livros, os moinhos sdo gigantes e assim por diante [cf.
PC, p. 62]), passa o fidalgo na segunda parte a assumir uma
realidade, esta que se “deve somente a linguagem e que
permanece totalmente interior as palavras” (PC, p. 63, grifo
meu). Isto é, Dom Quixote deixa de ter uma relagdo de
semelhanc¢a com os romances de cavalaria, deixa de repeti-
los no mundo exterior aos livros, para se tornar ele mesmo
um signo, ndo mais semelhante ao mundo, mas signo desse
livro que é ele mesmo e cuja realidade sera somente relegada
ao interior da linguagem®. Se no Renascimento a relagdo de
similitude permitia dobrar e remeter as palavras e as coisas
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— colocar os signos e o mundo numa relagao sempre efetiva
ereversivel - Foucault pretende mostrar que, entre a primeira
e a segunda parte de Dom Quixote, aparece uma relagao de
representacdo e de interioridade: o mundo nao se assemelha
aos livros, nao se vai do signo ao mundo por um liame que
os liga diretamente (“as coisas e as palavras vdo separar-
se”);agora, as relagdes tornam-se inerentes a representacao,
e perguntar-se sobre como ela é possivel, ou “como um
signo pode estar ligado aquilo que significa”, denotard um
novo solo e novos problemas (PC, p. 59).

Doravante a similitude se torna ndo mais saber, mas
erro e nao esclarecimento. O que na Renascenga se algava
sob os termos da analogia, recai agora sob os auspicios de
uma comparagdo, de uma andlise em termos de identidades
e diferencas, de ordem e de medida’. Nesse ponto Descartes
também ocupa lugar alegérico com suas Regras para a
Orientagdo do Espirito. A semelhanca ndo é mais forma de
saber; pelo contrario, deve-se denunciar nela “um misto
confuso” ao qual cumpre sempre analisar em termos de
comparacdo, ja que todo conhecimento “se obtém pela
comparacao de duas ou varias coisas entre si” (PC, p. 67).
Pela comparagao encontram-se as naturezas mais simples,
por meio de duas operagdes que as fundam como conhecimento
verdadeiro: a ordem e a medida.

No 4mbito da medida, considera-se inicialmente uma
totalidade para dividi-la em partes; essas partes podem ser
mensuradas tanto em relagdo a grandezas continuas ou
descontinuas, de forma que para grandezas continuas seriam
dadas unidades de convengdo ou “empréstimo”, enquanto
para grandezas descontinuas se estabeleceriam unidades

162



IDEACAQ, n. 27, jan./jun. 2013

aritméticas. Na busca de uma unidade para comparar uma
série de grandezas, a medida permitiria “analisar o semelhante
segundo a forma calculdvel da identidade e da diferen¢a”
(PC, p. 68). Quanto a ordem, ela ndo implicaria uma analise
em referénciaaunidades exteriores, de convencdo ou aritméticas;
aqui, ndo se conhece a ordem das coisas em cada natureza
isolada, mas sim numa comparagdo em que se descobre
entre os elementos comparados o elemento mais simples,
em seguida o mais proximo e assim por diante, “para que
se possa aceder necessariamente, a partir dai, até as coisas
mais complexas” (PC, p. 68). O conhecimento pela ordem
¢ uma comparagao que permite passar continuamente “de
um termo a outro”, em um “movimento absolutamente
ininterrupto”, no qual se estabelecem séries a partir desse
elemento mais simples, comparado com outros em diferengas
crescentes, ininterruptamente, dispondo “as diferengas segundo
os graus mais fracos possiveis” (PC, p. 68). Pode-se, entretanto,
reduziramedida a ordem, “enquanto os valores da aritmética
sdo sempre ordendveis segundo uma série”. Essa operagao
de reduc¢do da medida a ordem seria condizente com o
“método” e seu “progresso”: estabelecer encadeamentos em
comparacao generalizada a partir de principios primeiros,
tal como opera o proprio encadeamento do conhecimento.
“O carater absoluto que se reconhece ao que é simples nao
concerne ao ser das coisas, mas sim a maneira como elas
podem ser conhecidas” (PC, p. 69), isto é, pode-se ter um
conhecimento comparativo tal que corresponda a propria
ordem do pensamento (e ndo das coisas), diferente das
analogias do Renascimento, quando as proprias palavras,
pela similitude, relacionavam-se diretamente com as coisas
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(a Cruz para o Salvador, o Nome proibido em relagdo ao
Criador etc.). Na ordem do conhecimento, o carater do que
se conhece pode ser, portanto, arbitrario (se relacionado as
coisas que “ultrapassam” arepresentacio, e vé-se aia necessidade
de constituir umalinguagem bem feita que fuja dasarbitrariedades),
ou necessario e natural, quando correspondendo a ordem
do pensamento.

A comparagdo, doravante, submeterd a prova todasemelhanga,
nesse jogo de encadeamento de séries por identidades e
diferencas. Dado que a comparagdo é um instrumento inerente
e apropriado ao processo de conhecimento, e dado que
“conhecer” é correlato a “ordenar”, abre-se a possibilidade
de um conhecimento efetivo, uma “certeza perfeita”, uma
“enumeracio completa” dasidentidades e diferencas®. Conhecer,
ordenar, comparar — tais fatores se regerao pelo discernimento,
a partir do qual se pode (consoante o carater da ordem)
“obter pela intuicdo uma representagao distinta das coisas
eapreender claramente a passagem necessaria de um elemento
da série aquele que lhe sucede imediatamente” (PC, p. 71).

No mesmo passo em que a comparagao se institui como
propriaao processo do conhecimento (relacionada a ordenagdo
em séries e conhecimento que pode propiciar uma “certeza
perfeita” euma “enumeracdo completa”), outro fatorimportante
para o pensamento cldssico é o que decorre da separagao
entre a “Histéria” e a “Ciéncia”, conhecimento erudito e
factual. No Renascimento, o primado da Semelhan¢a mantinha
esses dois fatores unidos, nunca se esgotavam as relagoes de
reenvio ao mundo que poderiam ser encontradas entre a
erudicao livresca de um lado e o conhecimento das coisas
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deoutro. Foucault delimitava nessa épocainclusive a possibilidade
de dar 3 magia estatuto de saber’. No advento da Representagio,
o quadro muda: a Historia restara a erudicao, a leitura, o
comentdrio e o jogo de opinides, os “argumentos muito
sutis” ao “criticar uma opinido controvertida”, bem como
a temerosidade diante da “simplicidade das razdes”, como
afirmava Descartes®. Ja na Ciéncia, “a verdade encontra sua
manifestacdo e seu signo na percepgdo evidente e distinta”
(PC, p. 71). A linguagem ndo ¢ mais considerada como
marca das coisas (como no Renascimento), autorizando
agora a separa¢do entre o quadro estabelecido da erudigao
livresca eainspecao das evidéncias. No Classicismo, enquanto
percepcao evidente e distinta, receberdo a linguagem e a
ciéncia — implicadas com o proprio processo de conhecimento
— um estatuto de “transparéncia e neutralidade” (PC, p.
71).

Os signos no classicismo se oferecem ao conhecimento
em sua “simplicidade e evidéncia”, conforme afirma Ternes
(1995, p. 48). Enquanto os signos sdo naturais (quando —
por assim dizer — o significante se liga diretamente ao
significado, como o reflexo do espelho em relagdo ao que
reflete, ou o grito em relagdo ao medo), mesmo se imersos
no processo representativo do conhecimento, resta a eles
uma constitui¢do prescrita, rigida, incomoda, diante da
qual “o espirito nao pode assenhorar-se” (PC, p. 77). Em
contrapartida, um signo de conven¢do tem a sorte de ser

simples, facil de lembrar, aplicdvel a um numero
indefinido de elementos, suscetivel de se dividir ele
proprio e de se compor; o signo de institui¢do é o
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signo na plenitude de seu funcionamento; (...) ele que
transforma a imaginagdo em memoria voluntdria, a
atencdo espontaneaem reflexdo, o instinto em conhecimento
racional (PC, p. 77).

Enquanto interno ao processo de conhecimento e com a fungéo
de permitir, por essa capacidade de composigdo e divisdo, a analise
das coisas representadas nos seus mais simples elementos, o signo
em seu espago convencional e arbitrario, para conferir essa
“transparéncia’, sera

o crivo de analise e os espago combinatdrio através dos quais
a natureza vai se oferecer no que ela é ao nivel das
impressdes origindrias e em todas as formas possiveis de
sua combinagdo. Na sua perfei¢do, o sistema dos signos ¢é
essa lingua simples, absolutamente transparente, que ¢é
capaz de nomear o elementar; é também esse conjunto de
operagdes que define todas as conjungoes possiveis. (PC p.
77)

Para ser transparente e possuir esse poder absoluto de
andlise e combinacdo, a propriedade mais fundamental do
signo na Idade Cldssica seria sua binariedade. Aludindo a
Légica de Port-Royal, Foucault afirma que no classicismo o
signo é, “no interior do conhecimento, o liame estabelecido
entre a idéia de uma coisa e a idéia de outra” (PC, p. 79).
Diferente da disposi¢do renascentista, para a qual havia o
elemento marcado, o elemento marcante e a semelhanga
(permitindo ver que um eraa marca do outro”), no Classicismo
o signo encerra dentro de si proprio duas idéias, “uma da
coisa que representa, outra da coisa representada; e sua
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natureza consiste em provocar a segunda pela primeira”
(PC, p.79). A fungao mediadora antes ocupada pela semelhanca
se desloca para dentro do signo, e nesse sentido ele nado
apenas se refere ao elemento marcado, mas também diz
respeito a propriarelacao de marcagao. O elemento significante
se “reduplica” sobre si proprio: na propria “idéia que substitui
outra”, se superpde “a idéia de seu poder representativo”
(PC, p. 79). Como exemplo Foucault evoca a pintura ou o
mapa: o contetido deles estd no que representam, mas esse
contetido s6 aparece representado por uma representacio
(o esquema do mapa ou a pintura do quadro). A idéia dada
por cada um dos tracados de um mapa (as representagdes
geométricas, escalas etc.) tem “por objeto a representagdo
de um outro objeto — um pais com suas fronteiras (...)”:

Chama-se signo uma coisa que, diferente da idéia que ela
mesma da quando a vemos, da uma segunda que nao se vé.
Como quando se vé na porta de uma casa um galho de
Hera; além da idéia de hera que se apresenta ao pensamento,
se concebe que, nessa casa, se vende vinho. (FOUCAULT,
1969/2000, p. 131).

Tendo nessa dificil nogao de signo (dificuldade aludida
pelo proprio Foucault) umareduplicagao do elemento significante,
para a qual a representacdo é ao mesmo tempo “indicagdo
e aparecer; relagdo a um objeto e manifestagao de si” (PC,
p. 80), o “poder” da representacdo em suas possibilidades
seelucida. A questdao mais fundamental é ndo haver opacidade
alguma na relagdo do significante com o significado, ja que
este se alojano interior darepresentagio'® — é precisamente
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o liame de interioridade que permitira a transparéncia das
representagdes e a possibilidade de suainspe¢do ou comparagao
efetivas, passando de signo a signo no discernimento de
elementos simples e na passagem dos elementos simples a
composicao de séries pelaanalise deidentidades e diferencas.

Por fim resta, nesse levantamento de no¢des e modos de
enuncia¢do que irrompem no classicismo segundo a analise
de As Palavras e as Coisas — modos de enunciagdo cuja
positividade difere da existente no Renascimento —, delinear
o novo estatuto dado a “semelhanca”.

Sob forma de ligagdo apenas provavel (jamais certa), ou
sob uma forma rigida e incomoda (como visto no exemplo
daimagem do espelho diante do que se assemelha), a similitude
possui um duplo estatuto no Classicismo. Primeiramente,
relegadaao que ndo é conhecimento, a semelhanga se oferece
como “empiricidade rude” (PC, p. 82), uma inexatidao,
“rudimento” ou for¢a apenas “esbog¢ada” (PC, p. 83). O
pretenso conhecimento por semelhanc¢a e sem o inquérito
da comparagdo € o terreno da possibilidade da ilusao e do
erro. Por outro lado, é exatamente essa inexatidao que deve
se transformar numa rela¢do de igualdade e de ordem pela
comparagao. A similitude apresenta-se entdo como uma
“indispensavel moldura”, algo que o conhecimento cobre
em toda sua extensdo, porém que permanece sobre ele,
como uma “necessidade muda e indelével”, um “conteudo
prévio do conhecimento”, “fundo indiferenciado, movedico,
instavel, sobre o qual o conhecimento pode estabelecer suas
relagdes, suas medidas e suas identidades” (PC, p. 80). Se
no Renascimento a semelhanga servia como termo do
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conhecimento, no Classicismo ela sera apenas aquilo que se
oferece ao discernimento.

A similitude ¢ ao mesmo tempo algo que se afasta do
conhecimento e também um lugar de aplicagdo no qual o
conhecimento pode exercer seus desdobramentos. E ao
mesmo tempo limite do conhecimento, pois estd aquém do
que se pode conhecer, e condig¢do, por ser aquilo pelo qual
se pode conhecer. Citando Hume, Foucault afirma que a
semelhanca, pertencente asrelagdes naturais (que “constrangem”
o espirito), seria o ponto sem o qual o filésofo nao daria
qualquer passo. E desse ponto que se retiram as “induc¢ées
gerais que se tiram dos fatos particulares”, os “géneros”, as
“espécies” e as “nogoes abstratas” (PC, p. 80). Dado que a
similitude se implica com o conhecimento nesse duplo
aspecto, como algo aquém dele e sem o qual ndo pode
conhecer, a propria possibilidade do conhecimento se vinculara
a imaginagdo. Na “Idade Classica” ha, para Foucault, um
apoio mutuo entre a semelhanga e a imaginagdo. Sem a
semelhanc¢a ndo haveria imaginacgao, ja que, para que algo
se represente, deve haver minimamente uma semelhancga
entreimpressdes para que uma “lembre” a outra e possibilite
seu reaparecimento no imagindrio. E preciso a semelhanga
de impressdes para que a representacdo se estabeleca num
lugar, ressuscite outrarepresentagdo mais antiga e se justaponha
a ela para dar lugar a uma comparagéo. Por outro lado, sem
aimaginacdondohaveria semelhanga, porhaver narepresentagao
“o obscuro poder de tornar presente uma impressao passada”
(PC, p. 84), poder de lembrar que implica nele mesmo uma
semelhanc¢a de impressdes dando a elas vizinhanga, mesmo
quando uma delas esta ausente.
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Sob tal estatuto duplo e dupla implicagdo, duas dire¢des
de analise se delineariam no classicismo. Uma, Foucault
chama, grosso modo, de “analitica da imaginagdo”, a partir
da qual se consideraria o surgimento da representacgdo pela
operagdo da imaginacao de criar um “espago simultaneo de
elementos virtuais” (PC, p. 85); aoutradire¢do se desdobraria
em uma “analitica danatureza”, que explicariaa semelhanca
das coisas antes de sua reparti¢do em quadros ordenados.
Conforme o primeiro momento, aimaginacao se relacionaria
a desordem da natureza e da histéria (como em Hume e
Condillac, cita Foucault); na “analitica da natureza” aimaginagao
serialugar do erro (como em Descartes e Espinosa), mostrando
ao homem o estigma de sua finitude (PC, p. 85).

Com base nesses fatores (a transparéncia dos signos,
suasimplicidade e evidéncia, seu carater binario, sua capacidade
de divisdo, combina¢do e desdobramento em séries, sua
composicao e sua analise a partir de naturezas simples, seu
carater interno ao conhecimento e seu modo eminentemente
comparativo), isto é, explicitando a possibilidade de uma
linguagem ao mesmo tempo “analisante e combinante”
(PC, p. 78) e, finalmente, com base nesse novo estatuto da
similitude tornando possivel duas vertentes da imaginacao,
Foucault busca em As Palavras e as Coisas delinear uma
disposi¢do que atravesse toda a dispersao da epistémé classica,
paraalém de coeréncias ou disputas conceituais ou critérios
deveracidade. Paraalém daincompatibilidade e ambigiiidade
que pode possuir a formula¢do de um sistema de signos
arbitrarios convivendo com uma analise de elementos simples,
o que confere a disposicdo que atravessa toda essa epistémé
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“é a pertenca de um calculo universal e de uma busca do
elementar a um sistema que é artificial e que, por isso
mesmo, pode fazer aparecer a natureza desde seus elementos
de origem até a simultaneidade de todas as suas combinagdes
possiveis” (PC, p. 78).

Tanto a andlise das naturezas simples, quanto a das
representacdes complexas, encontram para Foucault seu
mesmo solo em uma ciéncia geral da ordem. Conforme
frisado anteriormente, todo o conjunto disperso da epistémé
classica implica uma espécie de conhecimento da ordem. A
ordem é o que daria suporte e unidade tanto a analise de
representacdes complexas quanto a de naturezas simples,
suportando aindaa perguntasobrea origem dos conhecimentos
nas relagdes entre a similitude e a imaginag¢do. Em termos
gerais e unindo os momentos da argumentagao foucaultiana
ilustrada acima, a “Ordem” se articula e se desdobra no
espaco classico em uma taxinomia, uma mdthesis e uma
andlise genética (PC, pp. 87-91).

Nesse conjunto, a mdthesis seria a ciéncia da ordem
calculavel, da analise e ordenacdo das naturezas simples,
das identidades e diferencas e do calculo das igualdades;
teria por método universal a dlgebra. Articulada a mdthesis
como uma “mdthesis qualitativa” e reportando-se a andlise
derepresentagdes complexas tais como oferecidas a experiéncia
figura a taxinomia, com o projeto de uma analise geral de
signos. A taxinomia, como pensamento classificatorio implicado
na analise de um continuum de coisas, articular-se-ia por
sua vez com uma andlise genética. E esta, na pergunta sobre
aorigem dos conhecimentos e dasrelagdes entre imaginagao
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esemelhanga, mostraria o como que a “continuidade escondida
(e como que confusa) do ser pode reconstituir-se através do
liame temporal de representagdes descontinuas” (PC, p.
88). Vé-se como Foucaultretoma os termos indicados acima:
de um lado, uma ciéncia da ordem e da medida indicara
tanto a composicdo de séries a partir de naturezas simples
(mdthesis), quanto uma classificacao geral dos seres a partir
do que é neles representavel (taxinomia); de outro lado, a
questdo da semelhanca desdobra a representacdo em uma
analitica da natureza e em outra da imaginacao. A analitica
daimagina¢aodalugaraperguntasobreaorigem do conhecimento,
trazendo a questdo de como a imaginagdo opera a partir de
séries “temporais” de representagdes (génese). Trocando
em miudos, de um lado a divisao classica situa naturezas
simples (madthesis: por ex., Descartes, Espinosaetc.) erepresentacoes
complexas (taxinomia: Lineu, Buffon etc.); de outro, as
representacdes complexas se desdobram em simultidneas
(taxinomia) ou temporais (génese: Hume, Condillac etc.).

Isso serve para Foucaultavangar mais um passo: a disposi¢ao
de madthesis, taxinomia, e génese, essencialmente analitica,
se efetuaria numa relagcdo em via dupla, de um pensamento
que opera do elemento ao conjunto e vice-versa: comega-
se pela analise das naturezas simples, até a composicdo de
representagdes complexas, o estabelecimento de continuuns,
aarticulagdo em caracteres, enfim, até o estabelecimento de
quadros. O “quadro” ocupa um lugar central (cujo estatuto
de “central” é bem preciso) na argumenta¢do de Foucault
sobre aepistémé classica. Compor séries e estabelecer quadros
seria condizente com
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afetar com um signo tudo o que pode nos oferecer nossa
representacdo: percepgdes, pensamentos, desejos; estes
signos devem valer como caracteres, isto é, articular o
conjunto da representa¢ao em plagas distintas, separadas
umas das outras por tracos assinaldveis; autorizam, assim,
o estabelecimento de um sistema simultaneo, segundo o
qual as representagdes enunciam sua proximidade, seu
afastamento, sua vizinhanca e suas distdncias — portanto,
a rede que, fora da cronologia, manifesta seu parentesco e
restitui num espago permanente suas relagdes de ordem.
Por essa forma pode-se delinear o quadro das identidades
e das diferencas. (PC, p. 88)

Enquanto aandlise em “quadros” permite a constituigao
de um sistema simultaneo, a analise da imaginagdo pode
estabelecer como vinculos temporais sdo necessarios para
constituir uma representacao. Foucault opde de um lado
mdthesis e taxinomia, mostrando que a taxinomia seria uma
“madthesis qualitativa”; de outro lado, a taxinomia se oporia
agénese, figurando na epistemé classicalugar intermediario
entre mdthesis e génese. Enquanto a taxinomia “estabelece
o quadro das diferengas visiveis” e “trata os signos na sua
simultaneidade espacial, como uma sintaxe”, a génese “supde
uma série sucessiva”, repartindo os signos “num andlogon
do tempo, como uma cronologia” (PC, p. 89). A taxinomia,
pelaanadlise de signos e pela constitui¢do de quadros, figuraria
no “centro” da epistémé moderna, articulando tanto “uma
ciéncia de feicdo dogmatica que se apresentava como o
conhecimento da prépria natureza” (a partir do projeto de
uma mdthesis), quanto “uma filosofia da representagio que,
no decurso do tempo, se tornou cada vez mais nominalista
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e cada vez mais cética” (no que diz respeito a génese, cf. PC,
p- 89).

Em linhas gerais e retomando o argumento, conforme
a descricdo de As Palavras e as Coisas, sob tais termos um
conhecimento representativo e ordenado configuraa epistémé
classica. Apresentou-se acima um breve resumo indicativo
daarticulagdo entre mdthesis, taxinomia e génese no projeto
de uma ciéncia geral da ordem; delineou-se também algumas
condigbes desse projeto, como o carater interno da ordem
do conhecimento, o conhecimento comparativo, abinariedade,
reduplicagdo e transparéncia dos signos, a possibilidade de
suaenumera¢do completa e o intercdmbio entre semelhanga
e representacao. Entretanto, dados os fatores, nota-se que
nada foi explicitado especificamente sobre o infinito. Figuraria
essa questao distante daargumentagdo foucaultiana, mesmo
em As Palavras e as Coisas?

Daargumentacao foucaultiana, ndo.Jaem 1965, mencionando
livros como o Tratado do Homem e o Tratado da Natureza
Humana, Foucault afirma que esses trabalhos “nao tratam
absolutamente do homem como nés o fazemos” “Até o
final do século XVIII, quer dizer, até Kant, toda reflexao
sobre o homem é uma reflexdo segunda em relagdo a um
pensamento que, ele, é o primeiro e que é, digamos, o
pensamento do infinito” (FOUCAULT 1965/1999 p. 206-
207).

Conforme esse tom, na Idade Cldssica o homem néo se
constitui para Michel Foucault como objeto de conhecimento,
ao mesmo tempo em que fundaria a si préprio como sujeito;
o homem néo se constitui ao mesmo tempo como elemento
nas coisas empiricas e fundamento de todo conhecimento
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(tal como na modernidade). O problema do homem na
Idade Classica figura como algo secundario, nao fator de
interesse fundamental mas “espécie de sombra projetada”
de outros conhecimentos como a Verdade e as Ciéncias'’.
Essa condi¢ao de “sombra” conferia ao homem classico o
estatuto de uma outra finitude (diversa por exemplo da
finitude “moderna”), denotada pelos diversos argumentos
dos erros dos sentidos ou da imaginagao, como o do bastao
quebrado na agua ou do tamanho da lua que muda no
firmamento. Finitude em rela¢do a Verdade e a um principio
Infinito que fazia do homem, como menciona Gérard Lebrun
comentando Foucault, um “embaixador do verbo Divino”,
privilegiado na existéncia pelo poder “de fazer desdobrar-
se a mdthesis ou a ordem taxionémica” (LEBRUN, 1985, p.
10-11).

Seno capitulode As Palavras e as Coisas sobre arepresentacao
ndo se encontram referéncias tais como as mencionadas
logo acima, a passagem de Lebrun é curiosa: ela retine tanto
a possibilidade do sujeito “classico” “desdobrar a mdthesis”,
quanto o estatuto de ser “embaixador do verbo Divino”. A
considerar tal mencdo, de alguma forma representacgao e
infinito se relacionam no Classicismo. E Lebrun sugere
outras referéncias: continuando com a questdo do Infinito
e recuando um pouco mais na obra de Foucault, no final de
O Nascimento da Clinica os saberes modernos sobre a medicina
invertem o préprio jogo dafinitude: “no pensamento classico,
esta ndo tinha outro conteudo sendo a negagao do infinito”;
jdohomem moderno figura diante de uma “finitude origindria”
(FOUCAULT, 1963/1998, p. 227-228), tornando-se objeto
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para si mesmo na medida em que a medicina pdde aparecer
como ciéncia da vida e do individuo.

As referéncias acima demonstram como, em diversas
argumentac¢des foucaultianas dos anos 60, a questdo do
infinito encontra papel preponderante nas descri¢gdes sobre
o “classicismo”. Essa questdo (e diante dela a colocagao do
homem como “sombra projetada”) propicia a visdo de um
homem que possui, a partir de sua condi¢do finita, acesso
ao erro, mas ao mesmo tempo é um “embaixador do verbo
Divino”. No mesmo movimento, dizer que o homem é um
“embaixador do Verbo Divino que detinha o poder de fazer
desdobrar-se a mdthesis ou a ordem taxionémica” parece
suporumarelagio da finitude classicatambém com o conhecimento
representativo. Lebrun procede como Foucault nos textos
supra-citados, nos quais a finitude classica é func¢ao contraposta
a nova finitude moderna (na qual o homem se torna ao
mesmo tempo sujeito e objeto de seu proprio conhecimento).
Lembrando a nogao apresentada acima do signo como algo
essencialmente transparente, simples e maleavel em sua
ordenacgdo, Lebrun afirma que, no classicismo, “conhecer
era ver, ‘no sentido de perceber’”, e o conhecimento nao
passaria de uma “continua supressdo da distidncia — alids
puramente aparente — entrearepresentacdoeoser” (LEBRUN,
1985, p. 9, grifos meus). A “simplicidade e evidéncia dos
signos” se efetua no desdobramento da representacao; esta,
por sua transparéncia, é correlata da prépria ordem do
conhecimento, que procede por analise ou composi¢ao de
naturezas simples e representa¢des complexas. E esse processo
de “desdobramento” das representa¢des nada mais faz do
que retirar o conhecimento de uma opacidade prévia — a
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similitude, os sentidos, as aparéncias, sempre provaveis,
nunca certos —, para coloca-lo nessanova ordem transparente
darepresenta¢ao, onde ele podera ter estatuto de conhecimento
certo eevidente. O mundo do Renascimento, opaco e dobrado
sobre si mesmo por relagdes de semelhanga, cede lugar a
uma planificag¢do “classica” geral e indefinida — infinita? —
,conferida pelo desdobramento transparente das representagdes
em séries e quadros. E isso que o préprio Foucault também
afirma em outros momentos de As Palavras e as Coisas:

Pelo jogo da conveniéncia, da emulagdo e sobretudo da
simpatia, a similitude do século X VI triunfava do espaco e
do tempo: pois competia ao signo reduzir e reunir. Com o
classicismo, ao contrdrio, o signo se caracteriza por sua
essencial dispersdo. O mundo circular dos signos
convergentes ¢ substituido por um desdobramento ao
infinito (PC, p. 75, grifos meus).

E nesse jogo de desdobramento ao infinito — sob um
conhecimento correlato a comparag¢ido e a ordenagdo de
signos transparentes — que pode ser suprimida a “distancia”
entre a “representacao” e o “ser’.

Pode-se agora retornar ao inicio do texto. Se o infinito
¢ ou nao ocorréncia “adjetiva” ou “adverbial” em relagao a
representa¢do, o “desdobramento ao infinito” ¢, de qualquer
modo, condi¢ao inseparavel dela. Comentando tais passagens
em um texto de 1988, Deleuze afirma: “reconhece-se o
pensamento classico por sua maneira de pensar o infinito”
(DELEUZE 1986/1988 p. 132; Cf. TERNES, 1998, p. 83).

Para Ternes, nao seria o infinito o crivo fundamental de
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andlise do classicismo, e sim a representagao: “penso que a
analise de Foucault, pela natureza mesma dos objetos estudados,
também ndo tem como colocar o infinito. Este, com efeito,
¢ uma categoria metafisica. E a arqueologia (...) nao se
ocupa com a ordem do ser. Ocupa-se com a ordem do saber”
(TERNES, 1998, p. 83 e 92). Porém, verificando a parte II
dolivro, Ternes detecta uma paradoxal afirma¢ao de Foucault
diante da auséncia do infinito no capitulo sobre arepresentagao.
No capitulo “O homem e seus duplos”, frente ao nascimento
das analiticas da finitude na modernidade, Foucault volta
a comparar a finitude classica com a moderna, enfocando
precisamente a questdo do infinito. Frente a finitude classica,
configurada em uma relagdo negativa com o infinito, “quer
fosse concebida como criagdo, ou queda, ou ligagao da alma
e do corpo, ou determinagdo no interior do ser infinito, ou
ponto de vista singular sobre a totalidade, ou liame da
representacdo com a impressdo” (PC, p. 332), a finitude
moderna consiste no momento em que esses limites do
homem, colocados como inadequagdo negativa ao infinito,
tornam-se doravante conteudos positivos e independentes.
Em outras palavras, a partir do momento em que os limites
do homem (relacionados a sua existéncia animal, ao suor de
seu rosto pelo labor e a linguagem tramada por habitos e
imaginag¢des) adquirem uma opacidade exteriorao pensamento
doinfinito e um conteudo préprio e especifico, possibilitando
um estudo da “vida”, do “trabalho” e da “linguagem” (das
chamadas “ciéncias empiricas”), ndo havera nada mais do
que a positividade desses saberes (a biologia, a economia e
as ciéncias da linguagem, recolhidas em si mesmas e ndo a
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mercé de “ciéncias gerais”) e o jogo de uma outra finitude.
12 0s conteudos
empiricosdavida, do trabalho e dalinguagem de estabelecerem

E o pensamento do infinito que “impediria”

um jogo de finitude. Nesse jogo, o homem adquire espessura
conhecendo a si mesmo como ser que fala, trabalha e vive,
no mesmo movimento em que é atravessado por esses contetdos
no proprio ato de conhecimento (ha uma lingua que o
atravessa, um sistema produtivo que nao o controla, mas o
determina, doengas a afetar um organismo que o constitui...).

Aqui se detecta o liame entre as questdes do infinito e
da representagdo, pois ¢ no espago da representagdo que a
andlise das riquezas e dos seres e a gramdtica geral (formas
do saber classico) se configura:

Enquanto esses conteudos empiricos [vida, trabalho,
linguagem] estivessem alojados no espago da representagao,
uma metafisica do infinito era ndo somente possivel, mas
exigida: com efeito, era realmente necessdrio que eles [os
conteudos empiricos] fossem as formas manifestas da
finitude humana e que, no entanto, pudessem ter seu lugar
e sua verdade no interior da representagao; a idéia do infinito
e da sua determinagdo na finitude permitiam uma e outra.
(PC, p. 333, grifos meus).

Resumindo, a relagdo do infinito com a representagao
na Idade Classica parece desempenhar um duplo papel:
primeiramente, articulada com a representacao, a nogao de
infinito “impediria” uma finitude radical na qual vida,
trabalho e linguagem se fechariam em si mesmos, tal como
na modernidade. A supressdo da questdo do infinito, por
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sua vez, tornaria possivel o “fechamento” dos conteudos
empiricos sobre si préprios (vida, trabalho e linguagem
nascem como positividades auténomas e autdctones, como
se vé na biologia, na economia e na lingiiistica), e, por
conseguinte, a fragmentac¢do do conhecimento e a possibilidade
das ciéncias humanas. Em segundo lugar, as ciéncias gerais
do classicismo, como vimos, em sua transparéncia implicavam
um “desdobramento ao infinito” das representagdes pela
comparacao. Esse é o mote também utilizado por Deleuze
em seu artigo sobre Foucault, quando afirma que o pensamento
classico é um pensamento “que pensa o infinito”. Para
Deleuze, o “pensamento” classico opera de modo que “nédo
para de se perder no infinito” (DELEUZE 1986/1988 p.
133), a ele sempre se eleva ou dele busca uma derivagao. A
Idade Cléssica (ou “forma-Deus”, como diz Deleuze) é o
“mundo da representagdo infinita” a permitir uma analise
de elementos que, “ndo sendo [cada elemento] infinito por
si, pode contudo ser desenvolvido até o infinito e por isso
entra num quadro, numa série ilimitada, num continuum
prolongavel” (DELEUZE 1986/1988 p. 134). Nesse ambito,
anocao deinfinito paraaldade Classicaadquire em Deleuze
um papel funcional ou operatorio, a partir do qual a propria
condi¢do da representacdo, na formagdo de uma ciéncia
ordenada, implicaria comparar e formar quadros até o infinito.
Trocando em middos: admitido esse papel operatério ou
funcional, em si mesma a representa¢do ja suporia seu
desdobramento ao infinito:

O que define esse solo, o que constitui esta grande familia
de enunciados ditos cldssicos, funcionalmente, é esta
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operagdo de desenvolvimento ao infinito, de formacao de
continuuns, de desdobramento de quadros: desdobrar,
sempre desdobrar - ‘explicar. O que é Deus, sendo a
explicagdo universal, o desdobramento supremo? O
desdobramento aparece aqui como um conceito
fundamental, o primeiro aspecto de um pensamento
operatdrio que se encarna na formacgédo classica. Dai a
freqiiéncia da palavra ‘desdobramento’ em Foucault.
(DELEUZE 1986/1988 p. 134-135)

Tal argumento do “pensamento operatdério” também
parece concordar com Foucault, no aspecto de desdobramento
ao infinito do signo classico.

Em suma: o capitulo sobre a “Representacao” de As
Palavras e as Coisas nao utiliza a no¢do de infinito como
critério descritivo do classicismo, provavelmente porque o
acento da contraposicdo reside entre “semelhanga” e
“representacdo”. Ndo obstante, tendo o infinito um estatuto
apenas “impeditivo”, conforme visto na segunda parte de
As Palavras e as Coisas (como condi¢do de impossibilidade
das ciéncias empiricas modernas), ou mesmo carater funcional
e operatorio classico, como aparece explicitamente em Deleuze
ou mesmo se supde em algumas passagens foucaultianas,
essa no¢do parece possuir papel preponderante (pois no
classicismo esta nao eraapenas “possivel”, mas “necessaria”,
conforme a tltima cita¢do acima de Foucault). Dentre outros
fatores, sera a supressdo desse modus operandi, ou mesmo
desse critério “impeditivo”, em suaarticulagdo de “possibilidade”
emesmo “necessidade” comarepresenta¢ao (também suprimida),
que abrira a possibilidade da finitude moderna.
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NOTAS

' Doutor em Filosofia. Professor Adjunto da Universidade Federal Fluminense-
RPS. E-mail: marciolm@id.uff.br

2 “Podemos, se quisermos, designa-lo [o pensamento ocidental no século XVII]
pelo nome de ‘racionalismo’; podemos, se ndo tivermos na cabe¢a senio
conceitos prontos, dizer que o século XVII marca o desaparecimento das velhas
crengas supersticiosas ou magicas e a entrada, enfim, da natureza na ordem
cientifica. Mas o que cumpre apreender e tentar restituir sdo as modificagdes
que alteraram o préprio saber, nesse nivel arcaico, que torna possiveis os
conhecimentos e o modo de ser daquilo que se presta ao saber” (FOUCAULT
1966/1992 — adiante citado como “PC%, p. 69-70). Idem as p. 71-72 em
explanagio sobre a matematica e o mecanicismo.

? Cf., por exemplo, o segundo capitulo de Histdria da Loucura (FOUCAULT
1961/1995 — adiante citado como “HL®).

*“(...) as coisas (...) ndo sdo mais do que sao” (PC, p. 63), isto é, ndo ha mais
uma relagdo de palavras que por alguma similitude escondida atingiriam o
mistério das coisas.

> O que era “tal” numa época doravante serd “qual” em outra. Uma frase
enunciada dessa forma é deveras problematica: pode recair numa histéria “das
palavras”, como diria Foucault, uma histéria “idealista”, na qual esse “tudo” que
seria da algada da Renascenc¢a permaneceria como realidade para além do
pensamento, enquanto as analises é que mudariam. Néo se trata, em As Palavras
e as Coisas, de fazer uma histéria das palavras ou das coisas, ou mesmo de suas
relagdes. Como manifestam Deleuze (1988, p. 61) e Foucault (1969/2000, p.
149), “As Palavras e as Coisas“ é um titulo irdnico. Ndo se trata de analisar se
“sdo as palavras que nos impdoem o recorte em coisas’, ou se sdo “as coisas que,
por alguma operacéo do sujeito, vém se transcrever na superficie das palavras’,
e sim deslocar a andlise para as chamadas praticas discursivas, estas sim
“intermedidrias entre as palavras e as coisas”.

¢ PC, p. 70, onde se inclui que “A enumera¢do completa e a possibilidade de
determinar em cada ponto a passagem necessaria ao seguinte permite um
conhecimento absolutamente certo das identidades e das diferencas”

7 Foucault cita Crollius: “Nao é verdade que todas as ervas, plantas, arvores e
outros, provenientes das entranhas da terra, sdo outros tantos livros e sinais
magicos?” PC, p. 43.
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8 Cf., por exemplo, Regulae (s/d), Regra III, pp. 18-19.

® Em Historia da Loucura, por exemplo, é possivel detectar uma curiosa
conversao do estatuto do sacrilégio e da blasfémia no classicismo: se antes tais
nogdes se ligavam a violacdo do sagrado (enunciar tais ou quais palavras
implicaria em conseqiiéncias para além das palavras, a blasfémia contra o
Criador era violagdo a sacralidade do Criador), doravante a blasfémia serd
representagdo insensata e vazia: extravagincia, desordem da alma e do coragio,
impiedade difusa, falta moral, risco de escandalo e desordem social, em suma,
erro da desrazao a coagir dentro dos muros do Internamento. No classicismo,
a violacdo do sagrado cede lugar ao erro e a ilusdo, a “recusa da verdade” e ao
“abandono moral” (Cf. HL, p. 93-101).

10“E que entre o signo e seu conteudo nao ha qualquer elemento intermediario
e nenhuma opacidade. Os signos nio tém, pois, outras leis, sendo aquelas que
podem reger seu contetdo: toda analise de signos é, ao mesmo tempo e de
pleno direito, decifracdo do que eles querem dizer. Inversamente, a elucidagdo
do significado nada mais serd que a reflexdo sobre os signos que o indicam.
(...) ndo haverd, pois, uma teoria dos signos diferente de uma analise do sentido”
(PC, p. 80), diferentemente do primado do Renascimento, no qual a Semelhanc¢a
servia de “elemento intermedidrio” ou principio de “decifra¢do’, ligando signo
e sentido.

1 “Dado que a verdade é o que ela ¢, ou que a matematica ou a fisica nos
ensinaram tal e tal coisa, como acontece de percebermos como percebemos,
conhecermos como conhecemos, de nos enganarmos como nos enganamos?”
(FOUCAULT, 1965/1999 p. 207).

12 De forma nenhuma esse “impediria” manifesta um contetdo latente que seria
“descoberto” pelas ciéncias empiricas; caso contrario a argumentacio retornaria
a uma historia continuista. “Impediria” é utilizado ndo em sentido anacrénico,
mas de forma a colocar a problemética foucaultiana que pretende impedir os
julgamentos anacronicos.
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FENOMENOLOGIA E GESTALTISMO NO PROJETO
FILOSOFICO INICIAL DE MERLEAU-PONTY

Matheus Hidalgo'

RESUMO: Trata-se de esclarecer a especificidade da reflexao
merleau-pontyana, por contraste com a fenomenologia de Husserl,
a partir do estatuto filosofico que a nogdo de forma perceptiva
(Gestalt) acaba por adquirir no contexto Fenomenologia da
percepgdo (1996). Para isso, procuramos mostrar de que modo,
para Merleau-Ponty, a inadequagao da distingdo husserliana entre
fato e esséncia torna-se patente quando a reflexdo fenomenoldgica
procura descrever fielmente o modo de existéncia das gestalten
percebidas, inviabilizando, assim, a ruptura fenomenoldgica, tao
pretendida por Husserl, em relagdo a atitude natural.

PALAVRAS-CHAVE: Fenomenologia; Gestalt; Merleau-Ponty.

ABSTRACT: The objective of this article is to clarify the
specificity of Merleau-Ponty’s reflection, by contrast with
Husserl’s phenomenology, starting from the philosophical status
that the notion of perceptive form (Gestalt) ends up acquiring in
the context of Phenomenology of Perception. To this, we try to show
how, to Merleau-Ponty, the inadequacy of the husserlian
distinction between “fact” and “essence” becomes manifest when
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the phenomenological reflection turns to the faithfull description
of the mode of existence of the perceptive gestalten, thus making
impossible the so searched husserlian "s phenomenological rupture
with the natural attitude.

KEYWORDS: Phenomenology; Gestalt; Merleau-Ponty.
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Apesar dadiferenca de natureza entre o projeto da fenomenologia,
tal como o filésofo E. Husserl o concebia, e o da psicologia
da Gestalt, elaborada por M. Wertheimer, K. Koffka e W.
Kohler, ¢ possivel dizer que o projeto fenomenoldgico de
Merleau-Ponty, elaborado e desenvolvido nas suas duas
teses de doutorado (respectivamente: A estrutura do
comportamento, escrita em 1938 e publicada originalmente
em 1942° e Fenomenologia da Percep¢do, de 1945°%), nasce,
em larga medida, dos intersticios do dialogo entre a psicologia
gestaltista, de sélida base experimental, e a fenomenologia
transcendental husserliana. Isso fica bastante claro, por
exemplo, janum dos primeiros textos do filésofo, depositado
no CNRS, escrito como relatério para a renovagao de sua
bolsa de doutorado, intitulado A natureza da percepgdio*
(datado de abril de 1934), onde, apds mencionar a nitida
diferenca entre as analises fenomenolédgica e psicolégica
acerca do tema da percepgdo, o filosofo afirma que “as
analises fenomenoldgicas (...) tém consequéncias para a
psicologia” (GERAETS, 1971, p. 190), e que “as analises de
Husserl conduzem ao limiar da psicologia” (Ibid., p. 191).
Nao pensemos, contudo, que se trata apenas de estender os
resultados da fenomenologia ao campo da psicologia, aplicando
o tema husserliano da intencionalidade da consciéncia a
interpretacdo dos fendmenos perceptivos que a psicologia
estuda (como a percep¢do do movimento e a do espago, por
exemplo). Como nos esclarece o tépico com o qual conclui
o relatério, denominado “Gestalpsychologie e teoria do
conhecimento”: “esta concepgdo inteiramente nova do contetido
da consciéncia [fornecida pela Gestalpsychologie] tem
consequéncias importantes para a teoria do conhecimento
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sensivel. Essas consequéncias ainda sao pouco estudadas”
(Ibid., p. 197). Ou seja: Merleau-Ponty pretende, com o seu
projeto sobre a natureza da percepgao, ndo apenas estender
osresultados da andlise fenomenolodgica a psicologia empirica,
mas, também, analisar as implicacoes que os resultados
provenientes desta ultima trazem ao campo da teoria do
conhecimento, renovando, assim, os instrumentos tedricos
da prépria fenomenologia.

O presente artigo tem por objetivo fazer um breve
comentdrio a respeito desse didlogo, entre fenomenologia
e gestaltismo, com vistas a esclarecer o estatuto filoséfico
que anogido de forma perceptiva (Gestalt) acaba por adquirir
no contexto do projeto filosofico inicial de Merleau-Ponty.

Comecemos por destacar uma passagem em que fica
bastante claraarecusa merleau-pontyanaem aderir a distingao,
que esta na base do idealismo fenomenolégico husserliano,
entre duas atitudes ou orientagdes (Einstellung no original
alemao; traduzido ao francés como atitude) — a natural e
a fenomenoldgica ou transcendental:

“Nao querendo prejulgar nada, tomamos ao pé da
letra o pensamento objetivo e ndo lhe colocaremos
questoes que ele proprio ndo se coloca. Se somos
conduzidos a reencontrar a experiéncia atras dele,
essa passagem sO sera motivada por seus prdprios
embaracos” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 86).

A boa compreensdo desse gesto teodrico, perfeitamente

anti-husserliano, exige que levemos em considera¢do o modo
como Merleau-Ponty remaneja certos temas centrais da
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fenomenologia de Husserl, conferindo-lhes uma significagao
original. Mais do que uma simples mudanga de termos, ¢
através desse remanejamento que se pretende alargar o
territério da fenomenologia para além dos seus limites
originais, rigorosamente tragados pelo idealismo transcendental
(HUSSERL, 2006). Embora nao se trate de aprofundar esse
tema aqui, vale destacar um detalhe crucial da diferenca
entreambos: enquanto, para Husserl, arelagdo entre subjetividade
e transcendéncia deve ser compreendida através de uma
investigacdo critica dos modelos universais e necessdrios de
todo conhecimento possivel, para o filésofo francés, ao
contrario, essa mesma relacao deve partir do fato mesmo da
experiéncia sensivel, ou seja, de seu cardter concreto e
contingente. Nesse novo ambiente ao qual a investigacao
fenomenoldgica é conduzida, desaparece a distingao husserliana
entre objeto intencional, focoinicial deinteresse dafenomenologia,
e objeto puro e simples, inerente a orientagdo natural das
ciéncias e do senso comum:

“Para o filésofo, assim como para o psicélogo, hd
sempre (...) um problema da génese, e 0 tnico método
possivel é acompanhar a explica¢do causal em seu
desenvolvimento cientifico, para precisar seu sentido
e coloca-la em seu verdadeiro lugar no conjunto da
verdade” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 614, nota 5).

Para Merleau-Ponty, desde queainvestigagao fenomenoldgica
se proponhaa “compreender como a consciéncia se apercebe
ou se mostrainseridaem uma natureza” (MERLEAU-PONTY,
1996, p.614,nota 5), ou seja, desde que se ocupe do problema
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da génese do sentido da experiéncia, nao lhe resta outro
caminho sendo retornar a facticidade da vida irrefletida da
consciéncia, a consciéncia antes de se tornar consciéncia de
si. A filosofia, afirma Merleau-Ponty, “é uma experiéncia
renovada de seu proprio comego”, e a reflexdo so sera
radical se tomar “consciéncia de sua prépria dependéncia
acerca de uma vida irrefletida que é sua situagdo inicial,
constante e final” (Ibid., p. 11). Nesse sentido,

“uma filosofia torna-se transcendental, quer dizer,
radical, nio se instalando na consciéncia absoluta
sem mencionar os passos que conduzem a ela, mas
considerando-se a si mesma como um problema, ndo
postulando a explicitacio total do saber, masreconhecendo
esta presunc¢do da razdo como o problema filos6fico
fundamental” (MERLEAU-PONTY, 1996, p.98).

Ao evitar assim o “atalho da reflexdo” pura (Id., 1990,
p-138), que nos situaria diretamente na idealidade do cogito,
o projeto fenomenoldgico merleau-pontyano exige a passagem
pelolongo caminho percorrido pela ciéncia, haja vista reabilitar
filosoficamente a génese da experiéncia significativa (Id.,
1996, p. 17). Nesse contexto, a ciéncia, mais precisamente
apsicologia, como dissemos, desempenha um papel fundamental,
na medida em que é a partir dela que Merleau-Ponty acaba
por formular, nas obras iniciais, a sua versdo da redugdo
fenomenolégica: “ao considerar a Gestalt como tema de sua
reflexdo o psicélogo rompe com o psicologismo (...). Isso
significa que a atitude transcendental ja esta implicada nas
descrigdes do psicélogo, por pouco fiéis que elas sejam”
(MERLEAU-PONTY, 1996, p. 93).
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Serd preciso, assim, trilhar um caminho anteriormente
interditado por Husserl. Para este ultimo, apds a reducao
e a instauracdo do idealismo transcendental (HUSSERL,
2006), as significagdes ja ndo dizem mais respeito ao dominio
dos fatos, ou dos acontecimentos naturais, pois estes s
podem manifestar uma relacdo de exterioridade, sendo,
portanto, incapazes de apreender uma referéncia interior
dealgo aalgo,i.e., umarelagao eidética (MOURA, 2001, pp.
159-183). Por isso, para Husserl, o maior crime do naturalismo,
cometido por toda e qualquer tentativa de explicacdo empirica
da consciéncia, consiste em fazer desta ultima o analogo de
uma coisa, um ente real, existente na natureza. Ja no caso
de Merleau-Ponty, por outro lado, se é preciso seguir
metodicamente os passos da ciéncia, sera porque a analise
objetiva da percepgao, tal como os gestaltistas aempreenderam,
ja permitia antever uma nova ontologia, embora ainda nao
plenamente consciente de si, surgindo no seio do préprio
desenvolvimento cientifico, uma vez que o ser ao qual essa
nova explicagao se dirigia ndo era o ser em si do pensamento
objetivo, ndo era, enfim, o ser definido partes extra partes.
Aos olhos de Merleau-Ponty, a Gestalt dispensa o recurso
a uma subjetividade universal constituinte, tanto quanto a
qualquer principio quelhe seja exterior, como o associacionismo
empirista por exemplo, acabando por revelar a presenca de
uma intencionalidade original, ja implicada nos préprios
fatos com os quais o cientista trabalha.

Desse modo, na medida em que a psicologia gestaltista
torna possivel (embora nio realize’) o abandono dos pré-
conceitos do mundo objetivo em prol de uma compreensao
mais adequada dos fendmenos da experiéncia, as descri¢oes
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da Gestalt, “purificadas de todo psicologismo”, podem se
tornar um “método filoso6fico” (MERLEAU-PONTY, 1996,
p-99). Nesse sentido, bastante preciso, “ocupar-se de psicologia
é necessariamente encontrar, abaixo do pensamento objetivo
que se move entre as coisas inteiramente prontas, uma
primeiraaberturaas coisas sem a qual ndo haveria conhecimento
objetivo” (Ibid., p. 142).

Dizer, portanto, que a passagem a experiéncia é motivada
pelos préprios embaragos da ciéncia ja implica em apontar,
a um sé tempo, tanto a necessidade quanto a insuficiéncia
de iniciar a investigacdo fenomenolédgica com a psicologia
(Ibid., p. 99). Nao se trata, contudo, de elaborar, ao modo
dos primeiros trabalhos de Sartre, por exemplo, uma descrigdao
das estruturas essenciais que tornariam pensavel todo e
qualquer objeto psiquico possivel, ou seja, ndo se trata de
fazer psicologia eidética — fazé-lo suporia possivel separar
as esséncias, trazidas a luz pela analise fenomenoldgica dos
fatos, com os quais lida a psicologia empirica, quando ¢
precisamente a possibilidade dessa separagdao que esta em
jogo. E o que motiva a afirmacio, presente logo no Prefacio
da Fenomenologia da Percepg¢do, segundo a qual “o maior
ensinamento dareduc¢do éaimpossibilidade de uma redugao
completa” (Ibid., p. 10), que significa, em outras palavras,
admitir a promiscuidade original entre as esferas empirica
e transcendental na unidade indissoluvel da experiéncia
perceptiva. O que esta em jogo, aqui, ¢ a possibilidade de
haver um acordo entre os termos da alternativa classica
segundo a qual s6 pode haver duas modalidades de existéncia
(corpo ou alma, consciéncia ou natureza, sujeito ou mundo
etc.) — acordo que permita compreender a “unidade do
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interior e do exterior, da natureza e da ideia” (Id., 1990, p.
227).

Trata-se, notemos, de cometer uma grave heresia, talvez
a mais grave de todas, ao menos do ponto de vista da
heranca critica kantiana, da qual Husserl é um dos maiores
herdeiros: mesclar os ambitos empirico e transcendental da
investigagao critica. Por razdes 6bvias, ndo nos cabe desenvolver
nem aprofundar esse tema aqui. Indiquemos, por ora, apenas
aquilo que nos parece ser o principal motivo da reserva
merleau-pontyana quanto aos resultados do idealismo
transcendental, a consciéncia constituinte, mais tarde considerada
como “impostura do filésofo profissional” (MERLEAU-
PONTY, 1960, p. 201): “Definindo-nos como poder universal
de Sinn-gebung, retornamos ao método do ‘aquilo sem o
que’ e a anadlise reflexiva do tipo classico, que ocupa das
condic¢oes de possibilidade sem ocupar-se das condigoes de
realidade” (Id., 1996, p. 588).

Serd preciso, portanto, investigar ndo apenas as condigdes
necessarias, mas também as suficientes, a emergéncia das
significagdes perceptivas. Eis, entdo, a novidade ontologica
daforma, revelada pelainvestigagdo fenomenoldgica merleau-
pontyana: ela permite surpreender, na percepgao imediata,
oacordo dindmico entre sensivel e inteligivel, embaralhando
os termos existéncia e significacgao, fato e esséncia, acabando
por apagar o hiato classico entre matéria ou conteudo
(sensivel) e forma ou conceito (inteligivel), como a percepgao
da passagem da inversdo dos momentos figura e fundo, de
uma relacgao figura-fundo qualquer (seja visual, sonoraetc.),
ja exemplifica:

195



FENOMENOLOGIA E GESTALTISMO NO PROJETO FILOSGFICO...

“O que hd de mais profundo na Gestalt, de onde nés
partimos, ndo é a ideia de significagdo, mas a de
estrutura, a juncdo de uma ideia e de uma existéncia
indiscerniveis, o arranjo contingente pelo qual os
materiais se péem diante de nds a ter um sentido, a
inteligibilidade em estado nascente” (MERLEAU-PONTY,
1990, p. 223).

Trata-se, portanto, de flagrar, na percep¢do, o “momento
em que se constituem para nos as coisas, as verdades, os
bens, que ela nos entrega um logos em estado nascente, nos
ensina, paraalém de todo dogmatismo, as condi¢oes verdadeiras
daobjetividade” (Ibid., pp. 67-8). Desse modo, a fenomenologia
continuarad sendo, num sentido importante, “o estudo da
aparigdo do ser a consciéncia” (Id., 1996, p. 96), ou seja, ndo
uma investigacdo voltada ao objeto, mas ao seu vir a ser,
enquanto objeto da experiéncia perceptiva. Contudo, tarefa
da fenomenologia, definida como critica da razao, para
além doidealismo critico (que se restringiria ao mero estudo
das condigdes de possibilidade do ser, sem falar da passagem
efetiva do indeterminado ao determinado), sera a de fazer
uma “genealogia do ser” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 86),
ou seja, analisar, fenomenologicamente, a génese do ser
objetivo e real da atitude natural. O que nao equivale a dizer
que a fenomenologia deva discorrer sobre o ser em si,
independentemente do seu modo de aparecer a subjetividade,
uma vez que “a filosofia pode mostrar apenas aquilo que é
possivel a partir da condi¢do humana” (Ibid., p. 636). Isso
significa que Merleau-Ponty se propde a fazer uma fenomenologia
que possa abarcar, desde que devidamente compreendido
e “transposto” (Id., 1990, p. 2), até mesmo o “fendmeno do
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real”, assegurando assim “a verdade filosdfica do realismo
e do naturalismo” (MERLEAU-PONTY, 1990, p. 241) —
denominada, como dissemos, “estrutura”.

Tentemos, entdo, caracterizar a originalidade ontolédgica
da forma a partir de alguns exemplos, para que possamos,
a seguir, esclarecer aquilo que, do ponto de vista de Merleau-
Ponty, teria escapado a Husserl. Podemos perceber uma
linha reta quando olhamos uma série de pontos equidistantes.
Tal linha nao resulta da somatdria dos pontos individuais,
mas, antes, reside na figura como um todo (Gestalt). A linha
nao ¢ outra coisa sendo aquilo que se expressa através do
conjunto ordenado de pontosadjacentes. Quando isso acontece,
¢ como se uma qualidade retilinea preenchesse virtualmente
os espacos entre os pontos equidistantes. Do mesmo modo,
outras qualidades visuais, como “simetria”, “redondez”,
“triangularidade”, “quadratura” etc., sdo inerentes as figuras
geométricas, ainda que precariamente representadas. De
maneira analoga, uma expressdo sorridente ¢ mais do que
um mosaico ouagregado de contragdes musculares. Expressoes
faciais, assim como o modo de falar, de andar, a caligrafia
etc., podem representar, desde que contextualmente situados,
uma mesma pessoa, reconhecivel intersubjetivamente. Nesse
mesmo sentido, uma caricatura pode ser uma representagao
mais fiel do que uma fotografia.

Outra caracteristica notavel da forma diz respeito ao
fato de que ela pode ser transposta: podemos mudar a
distancia, tamanho, cor etc., sem modificar seu carater de
linha reta, sua qualidade da diregdo retilinea. Ou seja, a
qualidade da forma (Gestaltqualititen) permanece intacta,
desde que preservadas as relagdes entre suas partes (como
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no caso de uma mesma melodia, que pode ser tocada em
varios tons, instrumentos e intervalos diferentes). Por outro
lado, se alteramosarelagdo entre os elementos que compdem
otodo, ainda que os deixemos, um a um, intactos, a qualidade
de forma desaparece — o desvio de um ponto ¢é suficiente
para destruir a qualidade de linha reta (as mesmas notas
tocadas numa sequéncia diferente, por exemplo).
Segundo Gurwitsch (2002), Husserl ja havia se deparado
com questdesligadas a natureza gestaltica de alguns fendmenos
perceptivos. Quando percebemos um aglomerado de estrelas
no céu, por exemplo, ndo percorremos sucessivamente, um
a um dos elementos para concluir, ao final de um processo
de contagem, que se trata de uma constelagao. Tais fenomenos,
cujaunidade se apresenta num so6 golpe de vista, sao intrataveis
quando considerados como mera adi¢dao ou jungao explicita
dos elementos — ao modo daresultante de um ato categorial.
Tais unidades significativas, irredutiveis ao pensamento
categorial, Husserl denominou “fatores figurativos” (figurale
Momente) ou “fatores quase qualitativos” (quasiqualitative
Momente) (GURWITSCH, 2002, pp. 265-3). Contudo, fiel
aos principios da reflexdo noematica (i.e., voltada apenas
aos objetos intencionais, reduzidos a imanéncia da consciéncia),
Husserl manteve, em suas analises da intui¢do perceptiva,
a classica oposicdo entre dados sensiveis, de um lado, e
estruturas intencionais a priori, de outro, subordinando os
primeiros as segundas (HUSSERL, 2002, §85, pp. 193-197).
No caso de Merleau-Ponty (que pretende, como dissemos,
fazer uma analise fenomenoldgica da génese ser real da
atitude natural), tal subordinacao é deliberadamente recusada:
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“Nao existe hylé, nenhuma sensagdo sem comunicagao
com as outras sensagdes ou com as sensagoes dos
outros, e por essa razdo mesma nao existe morpheé,
nenhumaapreensao ouapercepgao que esteja encarregada
de dar um sentido a uma matéria insignificante e de
assegurar a unidade a priori de minha experiéncia e
da experiéncia intersubjetiva” (MERLEAU-PONTY,
1996, p. 543, grifos do autor).

Anteriora distingdo aristotélica entre os sentidos (KOHLER,
1959, pp. 132-5; MERLEAU-PONTY, 1996, p. 182), a Gestalt
¢ o “nucleo de significagdo primario em torno do qual se
organizam os atos de denominagdo e expressio” (MERLEAU-
PONTY, 1996, p. 12). Estes ultimos, por sua vez, ja ndo
podem ser tomados como algo que se impde de fora aos
pretensos sinais sensiveis. Na medida em que os fendmenos
gestalticosrevelam a presen¢a de uma totalidade significativa
que antecede a mera justaposi¢do dos seus termos parciais,
eles se afastam definitivamente do modelo da exterioridade
reciproca. Trata-se, portanto, de um sentido imanente, de
uma “significagcdo encarnada” (Id., 1990, p. 228) que acabaria
por tornar dispensavel a passagem a uma suposta fonte
exterior constituinte ou doadora de sentido.

O que significa dizer, em outras palavras, que a consciéncia
para a qual a Gestalt existe ndo é uma consciéncia absoluta,
uma subjetividade constituinte dos fendmenos com os quais
ela se relaciona: “a consciéncia através da qual a Gestalt
existe ndo é a consciéncia intelectual, mas a experiéncia
perceptiva” (MERLEAU-PONTY, 1990, p. 227). E para uma
experiéncia perceptiva, e ndo parauma consciéncia intelectual,
que um arranjo material significativo pode figurar de maneira
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espontanea. Merleau-Ponty realiza, assim, uma redugdo
fenomenolégica que se afasta de um sujeito transcendental
puro como condi¢do da experiéncia. Desde entdo (ou seja,
desde o momento em que o sujeito passa a ser definido
como percipiente, corpo-proprio (Leib) e, portanto, ja ndo
pode se destacar da opacidade do mundo sensivel), o verdadeiro
problema consiste em compreender a natureza das relagoes
entre a parte e todo no interior de um conjunto expressivo
qualquer (ou seja, “a relagdo vivida dos ‘perfis’ as ‘coisas’
que eles apresentam”, (Ibid., p. 237), “sem confundi-la com
uma relagao logica”.

Pensados como forma, no sentido em que definiu a
Gestattheorie, isto ¢, como unidade significativa em que as
partes estdo subordinadas ao todo, os gestos comportamentais
“néo visam a um mundo verdadeiro ou ao ser puro (...) eles
ndo deixam transparecer uma consciéncia, isto é, um ser
cuja esséncia é conhecer, mas certa maneira de tratar o
mundo, de ‘ser-no-mundo’ ou de ‘existir’” (MERLEAU-
PONTY, 1990, p. 136). Com efeito, o comportamento perceptivo
(diferentemente do pensamento reflexivo) ndo se dirige as
coisas objetivamente consideradas, definidas como colegdo
de propriedades l6gicas ou empiricas, mas a configuragao
dassituagdes ambientais, a sua fisionomia efetiva ou pregnancia
estruturante:

“O campo de futebol ndo é, para o jogador em agao,
um ‘objeto’, isto é o termo ideal que pode ocasionar
uma multiplicidade indefinida de visadas perspectivas
e permanecer equivalente sob suas transformacdes
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equivalentes. E percorrido por linhas de forga (as
‘linhaslaterais’, as quelimitam a ‘meia-lua’), articulado
em setores (por exemplo, os ‘buracos’ entre os adversarios)
que impdem certo modo de agdo, a desencadeiam e
exigem como a revelia do jogador. O campo (...) esta
presente para ele como o termo imanente de suas
intengdes praticas” (Ibid., pp. 182-3).

Essa pré-figuracao do objeto, ao qual o comportamento
perceptivo se dirige, emerge do arranjo espontaneo das
linhas de forca a segregar uma estrutura, sem que se faca
necessario intervir explicitamente o intelecto a cada instante.
Tal organizagao autdctone dos aspectos do mundo percebido
¢ o que faz com que, ao modo da intencionalidade operante
husserliana, estes ultimos sempre se apresentem sob um
horizonte deinacabamento, sempre indiquem umatranscendéncia
fundamentalmente ambigua frente aos dados imediatos da
consciéncia perceptiva. Nesse sentido, “posso estar familiarizado
com uma fisionomia sem nunca ter percebido, por ela
mesma, a cor dos olhos”. (Id., 1996, p. 33). De maneira
analoga, é possivel pressentir, num comodo ao qual estamos
acostumados, que algo mudou, sem que percebamos, de
imediato, o que, exatamente, motiva esse estranhamento.
Nesses casos,

“aunidade do objeto estd fundada no pressentimento
de uma ordem iminente que de um sé golpe dara
resposta a questdes apenas latentes na paisagem, ela
resolve um problema que sé estava posto sob a forma
de umavagainquietagio” (MERLEAU-PONTY, 1996,
p. 41).
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Umavezque “o proprio do percebido éadmitiraambigiiidade”
(Ibid., p. 33), o sentido ao qual a Gestalt da acesso ndo ¢
redutivel aos supostos atos de doagao feitos por uma pretensa
subjetividade transcendental, ndo é redutivel, em suma, a
uma Sinn-gebung — afinal, “se uma consciéncia constituinte
universal fosse possivel, a opacidade do fato desapareceria”
(Ibid.,p.95). A forma percebidaindicava, assim, a possibilidade
de retirar a fenomenologia de sua via idealista, pois torna
possivel pensar a articulagdo da apari¢do e daquilo que
aparece a0 mesmo tempo em que dispensa a passagem ao
sujeito transcendental como condigao de possibilidade da
experiéncia.

NOTAS

'Doutor em Filosofia. Professor do Departamento de Psicologia da Universidade
Federal de Sergipe. E-mail: matheushidalgo@gmail.com.

*Utilizaremos, aqui, a edi¢do francesa de 1990 (ver Referéncias).

3Sera utilizada a edicdo brasileira desta obra, de 1996.

* Publicado, como apéndice, em Geraets, 1971 (pp. 188-198).

>“A verdade é que a reagdo contra o naturalismo e contra o pensamento
causal ndo ¢, na Gestalttheorie, nem conseqiiente nem radical, como se
pode vé-lo por sua teoria do conhecimento ingenuamente realista (cf.
La Structure du Comportement, p. 180). A Gestalttheorie nao vé que o
atomismo psicoldgico é apenas um caso particular de um prejuizo mais
geral: o prejuizo do ser determinado ou do mundo, e é por isso que ela
esquece as suas descri¢des mais validas quando procura dar-se um
arcabouco tedrico. Ela s6 ndo tem imperfeicdes nas regides médias da
reflexdo” (Merleau-Ponty, 1996, p. 620-1, nota 45).
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MERLEAU-PONTY LEITOR DE BERGSON:
DO VITALISMO AO PRIMADO DA ACAO

Pablo Enrique Abraham Zunino'

RESUMO: O objetivo deste artigo é examinaranogaobergsoniana
de “acao vital”, concebida como uma atividade inerente a
vida, caracteristica do processo evolutivo, que imediatamente
levanta a seguinte questdo: Por que insistimos em ver uma
superioridade dainteligéncia humana em relagao ao instinto
animal, se ndo sdo duas atividades da mesma ordem que se
possam hierarquizar? A evolugdo criadora (1907), na medida
em que oferece uma formula¢do completa desse problema,
pode ser lida como uma critica as filosofias da natureza, na
qual se insere o debate que Merleau-Ponty quer iniciar n’A
estrutura do comportamento (1942) ao propor, seguindo
Aristoteles, trés ordens de comportamento (fisica, vital e
humana). Antes de entrar nesse debate — ou melhor, para
entrar nele — é preciso esclarecer ao menos dois aspectos
do pensamento de Bergson: em primeiro lugar, a afirmagao
de que a inteligéncia e o instinto se opdem e se completam
e, em seguida, a distingdo entre diferenga de grau e diferenga
de natureza. Com efeito, o primeiro tipo de diferenga supde
uma diferenca de intensidade, justamente, a que nao se
verifica entre essas trés formas de vida (vegetativa, instintiva
e racional) — porquanto ali ndo hda aumento progressivo
que indique graus de superioridade. Entretanto, é possivel
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que Bergsonreconhega entre elas uma diferenga de natureza.
Se assim for, em que sentido devemos compreender essa
diferencga?

PALAVRAS-CHAVE: Bergson; Merleau-Ponty; A¢do Vital;
Inteligéncia; Instinto; Diferenca.

ABSTRACT: Theaim of this article is to examine the bergsonian
notion of “vital action”, conceived as an activity inherent
to life, characteristic of the evolutionary process, which
immediately raises the question: Why do we insist on seeing
a superiority of human intelligence in relation to animal
instinct if they aren’t two activities of the same order that
we can prioritize? The Creative Evolution (1907), as it offers
a complete formulation of this problem can be read as a
critique of the philosophy of nature in which fits the debate
that Merleau-Ponty wants to startin The Structure of Behavior
(1942) by proposing, following Aristotle, three orders of
behavior (physical, vital and human). Before entering this
debate — or better, to get in it — we need to clarify at least
two aspects of Bergson’s thought: first, the claim that intelligence
and instinct are opposed and complementary, and then, the
distinction between difference of degree and difference of
nature. Indeed, the first type of difference implies a difference
of intensity, precisely, what is not the case among these
three life forms (vegetative, instinctive and rational) —
because there is no progressive increase indicating degrees
of superiority. However, it is possible that Bergson recognizes
a difference of nature between them. If so, in what sense we
must understand this difference?

KEYWORDS: Bergson; Merleau-Ponty; Vital Action; Intelligence;
Instinct; Difference.
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Se a agdo vital é uma atividade que se cindiu ao crescer, é
provavel que a inteligéncia e o instinto tenham uma origem
comum e que conservem algo da suainterpenetragao primitiva,
de modo que ndo se encontre jamais nenhum dos dois em
estado puro. A vida orgénica nos mostra duas tendéncias,
a do animal ao movimento e a da planta a fixidez, que se
encontram sempre misturadas, sendo apenas a proporgao
o que as difere entre si. Nao obstante, é dificil aceitar que
o instinto esteja envolto por uma “franja de inteligéncia”;
na verdade, foi isso que causou tanto equivoco (EC, p. 147).
Entre eles, ndo pode haver uma diferenca de grau, isto ¢, de
complicagdo ou perfeicao, visto que sdo tendéncias e nao
coisas feitas. A agdo vital se manifesta no organismo como
um esfor¢o que acentua uma dessas duas formas da atividade
psiquica: inteligéncia e instinto sdo, portanto, “dois métodos
diferentes de acdo sobre a matéria inerte” (ibid., p. 147).
Com essa defini¢do, Bergson pretende distinguir os dois
termos, entretanto, nos adverte que eles oscilam constantemente.
Na realidade, o que encontramos é sempre uma regido
esfumada, um misto de instinto e inteligéncia em diferentes
proporgoes, que inibe a tarefa de tragar contornos conceituais
mais rigidos, ja que a flexibilidade da vida ndo pode ser
apreendida por meio de esquemas geométricos de pensamento.

A vida pode ser tdo flexivel quanto se queira, mas isso
naosignifica que o instinto e ainteligéncia estejam embaralhados
a ponto de ndo reconhecermos mais a diferenca que separa
o homem do animal. Ao que parece, Bergson atribui tanto
a um quanto ao outro a faculdade de utilizar esses dois
métodos de acdo. Em que sentido podemos afirmar que
existe uma inteligéncia animal? Qual seria, no final das
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contas, a especificidade da inteligéncia humana? Responder
essas questdes é um dos objetivos tragados para este artigo
e, como veremos, exige uma analise darelagdo entre inteligéncia
e fabricacdo. Com efeito, a apari¢io do homem na terra
remetea fabricacao dos primeiros utensilios, fato que caracterizaria
a inteligéncia humana por evidenciar um pensamento de
fabricacdo. No entanto, isso também se pode aplicar a
alguns animais, como os macacos e os elefantes, quando
empregam um instrumento artificial.> Sem chegar a tanto,
osimples reconhecimento de um objeto fabricado ja anuncia
uma inferéncia inteligente, como aquela que fazem os animais
ao reconhecerem uma armadilha. Mas a diferenca se abre
consideravelmente a medida que a inferéncia se aproxima
dainvengdo, ou seja, quando se aprende a usar a experiéncia
passada em proveito da experiéncia presente. No limite, a
invencdo se materializa em instrumento fabricado. Por
isso, Bergson adota a perspectiva do homo faber para definir
aespécie humana e, por esse viés, a inteligéncia é ela mesma
uma atividade: “a faculdade de fabricar objetos artificiais,
em particular utensilios para fazer utensilios, e variar
indefinidamente sua fabrica¢io” (EC, p. 151 [grifo de Bergson]).
O animal, por sua vez, utiliza seu préprio corpo (ou uma
parte dele) como instrumento, ao qual corresponde o instinto
como aquilo que sabe servir-se dele. Assim, o que tentavamos
descrever como uma agao vital parece diluir-se nessa atividade
instintiva que se prolonga no desenvolvimento da inteligéncia
humana, ja que ndo hd uma linha de demarcagdo nitida
entre o instinto do animal e o trabalho organizador da
matéria viva.
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A CRITICA DE MERLEAU-PONTY

Entdo, Merleau-Ponty teria razdo de censurar certo
vitalismo bergsoniano, uma vez que “a agdo na qual Bergson
pensa é sempre acgao vital, aquela pela qual o organismo se
mantém na existéncia” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 253).’
Essa critica, se bem ilumina um ponto pelo qual ndo podemos
passar inadvertidos, oculta ao mesmo tempo a procedéncia
danocgaode “estrutura”, que Merleau-Ponty apresenta nesse
texto como uma contribuigdo original. Notemos que a diferencga
essencial entre instinto e inteligéncia é apontada por Bergson
precisamente como uma “diferenca de estrutura” entre esses
dois modos de atividade: “Oinstinto acabado é uma faculdade
de utilizar e mesmo de construir instrumentos organizados;
ainteligéncia acabada é a faculdade de fabricar e de empregar
instrumentos inorganizados” (EC, p. 152 [grifo de Bergson]).
Haveria, portanto, uma vantagem da inteligéncia quando
esta fabrica maquinas de fabricar, na medida em que o
instrumento fabricado, como uma espécie de érgao artificial,
amplia a capacidade de agdo do organismo natural e, assim,
repercute sobre a natureza do ser que o fabricou. Se o
animal, gragas ao instinto, pode satisfazer uma necessidade
imediata, fechando o circulo da a¢do no qual se movera
automaticamente, o homem, ao fabricar um instrumento
em vista de uma necessidade menos urgente, cria para si
mesmo uma nova necessidade.

Desse modo, a fabrica¢do humana promove a aquisigao
de novas func¢des, uma vez que para cada instrumento se
abre um campo indefinido, no qual se desenvolvera uma
atividade cada vez mais livre. Podemos afirmar que a nogao
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de “invenc¢do”, seja na forma de fabricagao de instrumentos,
seja como criagdo de novas atividades (incluindo-se ai a
cultura), ndo explica apenas a relagdo entre a agdo vital e a
acdo humana, mas também mostraem que sentido aliberdade
admite graus. Esses graus, evidentemente, correspondem a
capacidade inventiva, tanto da espécie como do individuo,
a qual supde um distanciamento das necessidades vitais
imediatas para se exercer plenamente. Essa observacgdo ¢é
importante para compreendermos a propria nogao de agao
vital como uma “for¢a imanente a vida”. Se pensarmos na
inteligéncia e no instinto como dois resultados da evolugdo,
a diferenca entre eles aparecera com mais nitidez a medida
que ambos se desenvolvem, porém, a divergéncia tardia ndo
implica separa¢do; pelo contrério, é remontando ao caminho
que descobrimos sua origem comum. A agio vital, sendo
uma forca finita que se esgota ao manifestar-se, ndo pode
seguir varias dire¢des ao mesmo tempo. Como quem precisa
se decidir por uma das varias formas de atuagdo profissional,
aacaovital também precisou escolher e, ao fazé-lo, produziu
duas maneiras de agir sobre a matéria bruta: a acdo imediata
e a acdo mediata. A primeira consiste na criagao de um
instrumento organizado com o qual se trabalha instintivamente;
asegundainstitui um organismo que ndo possui naturalmente
o instrumento necessario, mas pode fabrica-lo moldando a
matériainorganica de maneirainteligente. Assim, anecessidade
de defender-se, de abrigar-se e de alimentar-se avivou o
instinto nos animais como uma maneira adaptativa, quase
inteligente, de evoluir naturalmente. O homem, como nao
dispoe de meios naturais tdo eficientes, teve que criar outro
meio para superar as novas condig¢des.
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Nesse sentido, diz Bergson, “instinto einteligénciarepresentam
[...] duas solugoes divergentes, igualmente elegantes, de um
unico e mesmo problema” (ibid., p. 155 [grifo de Bergson]).
Essa afirmagéo, aos olhos de Merleau-Ponty, reduz a agdo
propriamente humana a agdo vital, como se a agdo nio
tivesse outro sentido além do puramente motor. Ele critica
Bergson por ter espiritualizado o habito, por fazer dele o
gesto ativo, a agdo motora dos pensamentos que reduz as
intengdes praticas da consciéncia a apreensdo de movimentos
nascentes. Merleau-Pontyjulga quearelagao entre consciéncia
e a¢do permanece necessariamente exterior porque falta
uma estrutura que unifique a atividade da consciéncia:

Teriamos que descrever as estruturas de acdo e de
conhecimento comas quais ela se envolve. Compreendemos
entdo que a psicologia da percepgao ndo se tenha
modificado profundamente em Bergson pelo fato de
ele té-la aproximado da acdo (MERLEAU-PONTY,
2006, p. 256).

A agaovital explicaria somente um processo de adaptacao
que ignora a relagdo entre o conteido da percepgdo e a
estrutura da agao humana. A proposta de Merleau-Ponty
consiste em pensar a consciéncia como uma “rede de inten¢des
significativas [...] mais vividas que conhecidas”, tal como a
melodia que nio deixa de tocar no fonégrafo de Bergson®*.
Ao associar essa concepgdo a agdo, Merleau-Ponty acredita
estar ampliando a ideia de a¢do, visto que a reducgdo da acgao
humana a agao vital é fruto de uma “analise intelectual” que
faz da inteligéncia um meio mais engenhoso de obter os
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mesmos fins que o instinto teria propiciado naturalmente
nos animais. Se fossem os mesmos problemas, reclama
Merleau-Ponty, as solugdes seriam idénticas, por isso é
preciso substituir a analise dos fins da acdo e de seus meios
pela de seu sentido imanente e de sua estrutura interior.”

A critica de Merleau-Ponty vé na continuidade entre
instinto e inteligéncia uma reducdo da agdo humana a agao
vital, mas ndo reconhece a originalidade de Bergson em
mostrar que estas duas espécies de conhecimento sao radicalmente
diferentes, na medida em que apresentam profundas “diferencas
de estrutura interna”. Merleau-Ponty se preocupa com os
meios e os fins da agdo porque tem em vista o objeto sobre
o qual esta se debruga, a saber, os atos humanos, entendidos
como criagdo cultural, cientifica, etc. Bergson, por sua vez,
atribui a acdo humana uma importancia em si e ndo em
vista do objeto, isto ¢, o acento recai sobre o carater livre
da ag¢do, como um produto da prépria evolugdo. Nesse
sentido, a a¢do humana néo deixa de ser vital pelo fato de
criar novos objetos. Suponhamos que se trate de outro
animal a exce¢do do homem; por exemplo, um passaro.
Assim como o pensamento, que ¢ um atributo exclusivo da
espécie humana, ndo deixa de ser um resultado da agdo
vital, a capacidade de voar, nas aves, também é um resultado
dessa mesma agdo vital, que consiste essencialmente na
invencdo das diferengas. O principal mérito da critica, para
nos, é o de iluminar o préprio texto de Bergson, portanto,
voltemos a ele.

0 DUALISMO PRATICO DE BERGSON

Uma primeira “diferen¢a de estrutura” é a que diz respeito
a relagdo entre consciéncia e instinto, pois este tltimo se
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mostra, algumas vezes, como um instinto consciente e,
outras, como uma tendéncia a inconsciéncia. Nesse sentido,
Bergson distingue duas espécies de inconsciéncia: a consciéncia
nula e a consciéncia anulada. A primeira é a auséncia total
de consciéncia, como no caso de uma pedra que cai sem ter
qualquer consciéncia do seu movimento. Diferente é o caso
do instinto inconsciente ou do grau de inconsciéncia que
atingimos ao realizar certas agdes habituais. Bergson leva
essa situacdo ao limite com o exemplo do sondmbulo, que
desempenha automaticamente seu sonho fazendo com que
a representacdo seja “entupida” pela agdo. Todavia, se um
obstaculo entrava a realizagdo do ato, o sujeito acorda e
recobraaconsciéncia. Verifica-se, portanto, que a consciéncia
estava presente, mas neutralizada pela acdo que preenchia
a representacdo. Nesse sentido, a consciéncia do ser vivo
pode ser definida como o reconhecimento de umainadequac¢ao
do ato a representagao, ou seja, como uma diferenca entre
a atividade real e a atividade virtual.

Essa distancia entre agdo e representagdo é o que da
lugar & hesitacdo e permite a escolha. E interessante notar
que essa forma essencial de comportamento tem, como
quer Merleau-Ponty, um sentido imanente: “A consciéncia
¢ a luz imanente a zona de agdes possiveis ou de atividade
virtual que cerca a agdo efetivamente realizada pelo ser
vivo” (EC, p. 157). A consideragdo da escolha como critério
nos mostra que ha uma tendéncia da inteligéncia para a
consciéncia que nao se encontra no instinto, visto que este
se orienta no sentido contrario, isto é, no da inconsciéncia.
Sendo o instinto um instrumento organizado pela prépria
natureza, a parte que é deixada a escolha é muito pequena
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e qualquer representagdo consciente, por minima que seja,
sempre sera contrabalancada pela prépria realizagdo do
ato. Ora, se por um deficit do instinto se abre uma distancia
maior entre o ato e a ideia, entdo havera consciéncia. Esta
ultima, concebida como um acidente, tem como marca
essencial o fato de que o deficit é seu estado normal, ja que
para fabricar instrumentos inorganizados é preciso escolher,
portanto, sofrer contrariedades. E toda satisfagdo nova cria,
por sua vez, novas necessidades. Merleau-Ponty (2006, p.
270 [grifo meu]) definia a consciéncia como uma “rede de
intengoes significativas mais vividas que conhecidas”. Nao
podemos deixar de notar que aqui aparece, de um lado, o
conceito de “intencionalidade” em uma de suas infinitas
formas e, na parte grifada, o espirito de Bergson escondido
na letra de Merleau-Ponty. Para deixar as coisas claras, ¢
preciso mostrar como a relacdo entre agdo e pensamento
estabelece tao somente uma diferenca de grau entre consciéncia
einconsciéncia que ndo constitui o trago essencial da consciéncia:
“o conhecimento ¢ mais atuado e inconsciente no caso do
instinto, mais pensado e consciente no caso da inteligéncia”
(EC, p. 158).

Entretanto, como dissemos noinicio, a critica de Merleau-
Pontyiluminanosso caminho, na medida em que nos obriga
a buscar a diferenga de natureza entre essas duas formas da
atividade interior (instinto e inteligéncia) e a compreendé-
las, respectivamente, como formas de comportamento animal
e humano. A questdo que devera nos guiar nessa busca ¢ a
seguinte: A quais objetos se aplicam, em cada caso, essas
duas formas de conhecimento? Para que serve cada uma
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delas? Um conhecimento instintivo é aquele que esta, por
assim dizer, implicito; exterioriza-se em manobras precisas
em vez de se interiorizar em consciéncia. O inseto, mesmo
sem ter aprendido, conhece todos os pontos do espaco
sobre os quais atua. Sera que podemos dizer o mesmo da
inteligéncia? Sim e ndo. Considerando que a inteligéncia,
assim como o instinto, é uma fungao hereditaria, temos que
reconhecer uma evidente vantagem da inteligéncia inata,
na medida em que “a crianca compreende imediatamente
coisas que o animal ndo compreendera nunca” (EC, p. 160).
A diferenga é que ainteligéncia, apesar de ser uma faculdade
de conhecer, ndo conhece nenhum objeto em particular.
Ora, se a inteligéncia ndo conhece coisas, o que é que ela
conhece? Conhece relagdes, tal como arelagao do predicado
com o sujeito: “a inteligéncia faz portanto naturalmente
uso dasrelacdoes de equivalente com equivalente, de conteudo
com continente, de causa e efeito, etc.” (ibid., p. 160). De
modo geral, ao analisar nosso pensamento, descobrimos
um “conhecimento inato” que consiste na capacidade de
usar naturalmente certos quadros gerais da inteligéncia,
isto é, um conhecimento inato de relagdes, enquanto no
instinto o conhecimento inato versa sobre coisas. Conhecer
relagdes antes de objetos significa conhecer a forma sem a
matéria. Assim como um aluno, ao qual estdo por ditar-lhe
uma fragdo, traca a barra antes mesmo de saber quais serao
onumerador e o denominador que a preenchem, os quadros
do nosso pensamento estruturam a moldura na qual a nossa
experiéncia vira se inserir, porque “a inteligéncia, no que
tem de inato, é o conhecimento de uma forma, o instinto
implica o de uma matéria” (ibid., p. 161 [grifos de Bergson]).
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A perspectiva da a¢do indicava que, face as limitagdes
inerentes a evolugao, a acdo vital teve de escolher entre duas
maneiras de agir sobre a matéria: a inteligéncia e o instinto.
Do ponto de vista do conhecimento, a for¢a imanente a vida
também constitui um principio limitado, do qual se desprendem
dois modos divergentes de conhecer que coexistiam e se
interpenetravam inicialmente: o conhecimento instintivo e
o conhecimento intelectual. O primeiro é um conhecimento
interior e pleno de um objeto determinado, nao explicito,
mas implicado na a¢do exercida, que se formula através de
proposi¢des categoricas; o segundo é um conhecimento
exterior e vazio que se exprime hipoteticamente e tem a
vantagem de fornecer um quadro geral para uma infinidade
de objetos que poderao ser inseridos sucessivamente nele.
Constatamos, portanto, que agdo e conhecimento siao dois
aspectos de uma unica e mesma faculdade, duas tendéncias
que tiveram de se separar para crescer e desembocaram no
instinto e na inteligéncia. Essa separagdo, a nosso ver,
representa a escolha da agédo vital:

Tudo se passa como se a forga que evolui através das
formas vivas, sendo uma forga limitada, tivesse que
escolher, no dominio do conhecimento natural ou
inato, entre duas espécies de limita¢ao, uma versando
sobre a extensdo do conhecimento, a outra sobre sua
compreensdo (EC, p. 162 [grifos de Bergson]).

Em suaobraanterior, Matéria e memdria (1896), Bergson
destaca o carater utilitario das fung¢des do corpo (agdo
pratica), em particular, do trabalho integrado da percepgao
e da memoria em vista de um fim pratico. Sera que podemos
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pensar o mesmo da fungao da inteligéncia, uma vez que sua
natureza consiste em tratar das relagdes entre uma situagao
dadaeosmeios de utiliza-la? Essa tendéncia inata a estabelecer
relagdes implica um conhecimento natural ou “formal” da
inteligéncia que se distingue, como vimos, do conhecimento
“material” do instinto. Esses dois modos de conhecimento
se desenvolvem a partir de uma escolha da agao vital, cada
qual contornando a sua maneira as adversidades do processo
evolutivo. O conhecimento instintivo é aquele que aparece
mais colado as necessidades imediatas, resolvendo-se em
acdes urgentes; ao passo que a inteligéncia impde uma
distancia entre a necessidade vital e a resposta consciente,
que permite ao organismo retardar a agao pratica e mesmo
transforma-la em agdo criativa ou fabricagdo, pois “um
conhecimento formal ndo selimitaao que é util praticamente,
ainda que seja em vista da utilidade pratica que faga sua
aparicao no mundo” (EC, p. 164).

CONCLUSAO: UMA DIFERENCA DE ACAQ?

Eimportante frisar que a separacdo implicita na divergéncia
cognitiva entre instinto e inteligéncia nao é oaspecto fundamental,
porquanto a esséncia da diferenga é o seu carater complementar,
que provém de uma diferenca de a¢io®. Nio obstante, quando
se d4 muita énfase aos quadros gerais do entendimento,
corre-se o risco de absolutizar o mecanismo da inteligéncia,
como se o entendimento tivesse “caido do céu com sua
forma” para destinar-se unicamente a especulagao pura.
Por isso, Bergson nunca separa a inteligéncia humana das
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necessidades da agdo e, a partir dessa rela¢do, procura
deduzir a sua forma, mostrando que o conhecimento néo é
um produto exclusivo da inteligéncia e sim uma parte da
realidade. Objetar-se-a que a agao se exerce em um mundo
ordenado, e como essa ordem ja é pensamento, incorrer-se-
ia em uma peticdo de principio ao se tentar explicar a
inteligéncia pelaagdo. A objecao filosofica parte da separagao
de dois polos opostos, matéria e pensamento, e exige que
se explique um pelo outro.

Essaescolha tedricando se verificanaformulagiao bergsoniana
do problema, pois a inteligéncia, para Bergson, ¢ a “ordem
inerente a matéria”. Além disso, o ponto de vista da agdo
ndo constitui a perspectiva definitiva do autor. Devemos
esperar o proximo capitulo d’A evolugdo criadora se quisermos
compreender essa génese simultanea da inteligéncia e da
matéria. Reconduzindo-nos para o ponto de vista do senso
comum, Bergson parte daagdo e da tendéncia dainteligéncia
a fabricacdo, procurando resolver um problema de ordem
psicologica. Fabricar supde que se trabalhe com a matéria
bruta, sem se importar com a sua procedéncia vital. Assim
sendo, a inteligéncia desconsidera a parte fluida do real
toda vez que opera sobre o sélido inorganizado e deixa
escapar aquilo que ha de vital no vivo. Em que sentido
podemos afirmar, entdo, que existe uma continuidade da
extensao material se os objetos materiais se apresentam
para noés sempre recortados arbitrariamente como partes
extra partes? Evidentemente, a representacdo intelectual
dessa continuidade tem um sentido puramente negativo,
dado pelarecusa de nosso espirito a tomar qualquer sistema
de decomposi¢do como o inico possivel. A descontinuidade,

218



IDEACAQ, n. 27, jan./jun. 2013

por suavez,implica um “ato positivo do espirito” na medida
em que a nossa agao presente se regula pela escolha de um
modo de descontinuidade, aquele que fixa nossa atenc¢do e
nos parece efetivamente real. Pensamos a continuidade
material a partir da divisibilidade indefinida da matéria,
porém, a nossa inteligéncia se representa de maneira mais
clara a descontinuidade, resolvendo o real em elementos
provisoriamente definitivos que tratamos como unidades.

Tocamos aqui um ponto essencial, pois, mais uma vez,
a estratégia argumentativa de Bergson se mostra através da
articulagdo entre acdo e movimento. Esse caminho revela
também uma concepgdo particular de “significado” que
estd na base conceitual adotada por Merleau-Ponty para
distinguir a ordem fisica da ordem vital e, paradoxalmente,
criticar o “vitalismo refinado” de Bergson.” Com efeito,
afirma Bergson, os objetos sobre os quais exercemos nossa
acao sdo objetos mdveis, porém fixamos nossa aten¢do nas
sucessivas posi¢des do trajeto, perdendo sempre o “progresso”,
que é o proprio movimento de passagem e o que ha de
movente na agao: “Nas a¢des que realizamos e que sao
movimentos sistematizados, é sobre o alvo ou a significagdo
do movimento, sobre o seu desenho de conjunto, numa
palavra, sobre o plano de execu¢do imoével que fixamos
nosso espirito” (EC, p. 168 [grifo meu]).

A articulagdo entre agdo e movimento se completa ao
levarmos em consideragdo o carater pragmatico da agdo
inteligente. Assim, interpretamos a centralidade da nogao
de “agdo” como nucleo da critica de Bergson a filosofia
especulativa.! Em virtude da sua disposi¢do natural, ainteligéncia
visa um objetivo util e, desse modo, substitui o movimento
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por um equivalente pratico, isto é, por uma série de imobilidades
justapostas. Essa maneira de agir reflete a aversdo de nossa
inteligéncia pela instabilidade do real ao mesmo tempo em
que afirma sua preferéncia pelaimobilidade, mas “os filésofos
seenganam quando transportam para o territério da especulagao
um método de pensar que é feito para acao” (ibid., p. 169).

NOTAS

'"Doutor em Filosofia. Professor do Departamento de Filosofia da Universidade
Federal da Bahia. E-mail zunino@usp.br

*Basta lembrar a famosa cena do filme 2001 — Uma odisseia no espaco,
na qual um hominideo utiliza um osso para bater e se apropria dele
como arma de defesa.

*Teremos que mostrar em que sentido se pode afirmar que existe uma
acdo vital propriamente humana, que ndo se confunde com a agédo vital
que se aplica ao animal. O homo faber nido objetiva apenas a sobrevivéncia,
mas a dominac¢do do planeta. Assim, perde de vista a articulagdo da sua
pratica primitiva (fabricacdo de instrumentos) com o seu “ser vivente”.
A acusagdo de “biologismo” denota certo desconhecimento da “ambicio
subversiva” de Bergson, cuja intencao era assinalar que a inteligéncia,
em sua origem, teve uma funcao vital a qual se sobrepds o progresso
técnico. A partir de entdo, conferiu-se a ela o estatuto de “faculdade
tedrica” como simbolo da superioridade da espécie humana em relagao
aos demais viventes (LEBRUN, 1993, p. 220). Mas o que explica a
passagem da agdo vital paraaagdo humana é uma diferenga de complexidade,
portanto, ndo se trata de uma ruptura, e sim de um desdobramento,
pois o homem, apesar de inteligente, social e cultural, continua sendo
essencialmente um animal.

*“Os movimentos sentidos vinculam-se entre si por uma intengédo
pratica que os anima, que faz deles uma melodia orientada, e torna-se
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impossivel distinguir, como elementos separdveis, o fim e os meios”
(MERLEAU-PONTY, 2006, p. 270). Desde o Ensaio, Bergson insiste no
exemplo da melodia como pardmetro da dura¢do, daquilo que néo se
compreende a partir da justaposi¢do de notas, mas da sua organizagdo
interna, da sua interpenetracgio.

>Cf. MERLEAU-PONTY, 2006, p. 270. Assim como na Phénoménologie
de la Perception (1945), na qual Merleau-Ponty critica a concepgéo da
durag¢do como uma “bola de neve”, esta critica também nos mostra uma
dupla atitude de Merleau-Ponty em relagdo a Bergson. De um lado, a
atitude do “intérprete” que procura uma brecha para inserir a sua
originalidade, mostrando, a0 mesmo tempo, aquilo que o autor ndo viu.
Mas essa atitude é sempre eclipsada por outra mais forte, a do “discipulo”
que consegue aproveitar as melhores ligdes do mestre na criagdo de
conceitos aplicdveis aos problemas que trata de resolver. No contexto
d’A estrutura do comportamento (1942), os conceitos que ddo nome ao
livro (estrutura e comportamento) devem uma parte da sua formulagdo
a leitura que Merleau-Ponty fez de Bergson.

“Hd coisas que apenas a inteligéncia é capaz de procurar, mas que, por
si mesma, ndo encontrard nunca. Essas coisas, apenas o instinto as
encontraria; mas ndo as procurard nunca“ (EC, p. 164 [grifos do
original]).

7“Aidéia de significado permite conservar, sem a hipotese de uma forga
vital,a categoriadevida. [...] Associamos progressivamente as particularidades
de um organismo individual com sua capacidade de a¢do, e a estrutura
do corpo é no homem a expressdo do cardter. A unidade dos sistemas
fisicos é uma unidade de correlagdo, a dos organismos, uma unidade
designificado” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 242,243,247). Em Bergson,
sem embargo, o “vital” se aproxima da prdxis, ja que o termo “vital” ndo
designa apenas a vida, mas tudo o que se faz por meio dela. Entéo, a
questdo do “biologismo” de Bergson deveria ser reavaliada, levando-se
em conta a nogdo de “comportamento” e, de modo geral, esse “fazer”
que caracteriza o homem como homo faber, aquele que nédo sé fabrica
instrumentos, mas também produz significados por meio da agdo ja no
nivel da percepgdo e do movimento.

8Cf. ZUNINO, P. Bergson: a metafisica da agdo. Sao Paulo: Humanitas, 2012.
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RESUMO: Seguiremos um itinerdrio a partir de dois nomes,
Bergson e Husserl. Partiremos de um pensador que faz uma
critica afilosofia da consciéncia oudarepresentacido, (Bergson),
até aquele em que a subjetividade é pensada a partir de uma
légica transcendental (Husserl). Falamos da maquinaria
husserliana no que se refere a constitui¢do do sujeito a
partir da afirmacgéao de que toda consciéncia é consciéncia de
algo. Diferentemente, Bergson direcionarda sua critica a
ciéncia quando essa se pretende impulsionada por uma
enorme carga de preconceitos e de confusdes (decorrentes
do aproveitamento equivocado de teorias filoséficas), elege
o cérebro como o produtor da representagdo, um produtor
do conhecimento da matéria em todos os seus niveis. Nessa
tarefa, ela usa todo o seu arsenal sobre a matéria e tenta
aplica-lo no conhecimento da consciéncia. Esse é o erro que
Bergson quer evitar, para finalmente oferecer uma solugao
para um problema que s6 foi tratado através da especulagao
baseada em conceitos. Assim, ressaltaremos as diferengas
entre os dois autores ao tratar do problema da representacao,
do transcendental e da consciéncia, dado que a radicalidade
bergsoniana pretende destruir as pretensdes de uma fenomenologia
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subjetivista e a crenca nos pressupostos que sustentam essa
filosofia da consciéncia.

PALAVRAS-CHAVE: Consciéncia; Representacao; Subjetividade;
Fenomenologia.

ABSTRACT: We’'ll follow the itinerary starting with two
names: Bergson and Husserl. Beginning with a thinker that
criticizes the philosophy of consciousness or representation,
(Bergson), up to the one whose subjectivity is approached
fromatranscendentallogic (Husserl). We’ll speak of husserlian
machinery as regards the constitution of the subject from
the statement that every consciousness is a consciousness
of something. Differently, Bergson directs his critique to
science when this one, driven byahugeload of preconceptions
and confusion (caused by a wrong use of philosophical
theories) and wants to elect the brain as the producer of the
representation, a producer of knowledge of the subject at
all levels. In this task, the science use its entire arsenal on
the materialand tryto applyitin the knowledge of consciousness.
This is the error that Bergson wants to avoid, to finally offer
a solution to a problem that was treated only through the
speculation based on concepts. Thus, we’ll highlight the
differences between the two authors to address the problem
ofrepresentation, of transcendental and from consciousness,
given that Bergson’s radicalism wants to destroy the pretensions
ofasubjectivist phenomenology and the beliefin the assumptions
that supports this philosophy of consciousness.

KEYWORDS: Consciousness; Representation; Subjectivity;
Phenomenology.
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A proposta desse texto ndo é apenas a de fazer reveréncia
a dois pensadores célebres que contribuiram sobremaneira
para o pensamento filoséfico contemporaneo. Mais do que
isso, a proposta é tratar da maneira com que ambos pensam
o problema da consciéncia. Ndo procuraremos indicar uma
convergéncia entre eles no decorrer das suas respectivas
obras e textos, mas aidéia é apontar a relevincia do conceito
de consciéncia como ponto nevralgico de suas obras e fio
condutor do percurso filosofico que eles estabelecem. Mesmo
paraisso, sabemos que esse espago é pouco, mas pretendemos
pelo menos apontar algumas dire¢des e, quem sabe, instigar
nos leitores a busca por uma intersec¢do mais sistematica
entre Husserl e Bergson.

Quando Husserl afirma em sua Fenomenologia que
consciéncia é sempre consciéncia de algo, ele constréi um
caminho como se fosse o langamento de uma flecha, ou seja,
uma consciéncia que se direciona ao objeto. Essa direcao
ele chama de intencionalidade, dinamismo e doacio. E por
ai que a fenomenologia de Husserl vai se constituindo
enquanto um conceito filoséfico dos mais importantes entre
o século XIX e XX. Fendmeno neste caso é aquilo que se
apresenta a minha consciéncia, num tipo de existéncia ideal
do contetido do meu juizo. E qual sera a tarefa de Husserl?
Nada menos do que estabelecer uma génese ideal e isto
significa que se deve voltar toda a atengao para a criagdo de
um método de analise daidealidade. A fenomenologia entao
pode ser entendida como “ciéncia do ideal”. Uma ciéncia
que estuda os fundamentos de uma filosofia transcendental’.

Eaquijaencontramos uma diferen¢a marcante no projeto
filoséfico dos dois pensadores em questdo. Bergson evitara
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atodo custoabusca pela génese da consciéncia, por considerar
estecaminho totalmente contaminado pelas teorias metafisicas
que s6 nos conduziriam a um labirinto onde reencontrariamos
as dificuldades criadas pela concepgdo “ora realista, ora
idealista, que é feita da matéria” (BERGSON, 1999, p.1),
bem como ainfluéncia destas teorias na defini¢do equivocada
do conceito de consciéncia. E a solugdo proposta por Bergson
para evitar este equivoco sera o campo de imagens, “uma
construgdo ‘ideal’, isto é, uma construgdo que procura descobrir
as ‘condigoes essenciais’ que exigem o surgimento da consciéncia,
sem narrar propriamente esse nascimento” (PRADO JUNIOR,
1989, p.139). O campo de imagens, ou o conjunto de todas
elas, sera assim definido por Bergson como o universo, ou
como o conjunto total dos objetos que fazem parte do
universo. Ndo um universo imagindrio, ndo um mundo
onde nunca poderemos definir nada sobre o mesmo. Mas
um universo deimagens. Imagens que se relacionam segundo
leis definidas que as fazem funcionar num esquema determinado
no qual cada agdo corresponde a uma rea¢do, e das quais as
proprias imagens garantem sua existéncia na relagdo que
elas mantém entre todas as suas partes, isto ¢, a propria
natureza no seu funcionamento.

No entanto, como jd anunciamos acima, se para Bergson
o problema da génese, deve ser evitado, para Husserl este
sera um campo problematico que nunca o abandonara.
Neste caso, trataremos apenas do que ele denomina de
génese ativa. E a nogdo de evidéncia origindria que nos
colocaria diante de uma forma de génese e que seria proveniente
de uma operagdo da subjetividade. Dai, o conceito de
intencionalidade, antecipado neste momento, para indicar

226



IDEACAQ, n. 27, jan./jun. 2013

sua importdncia no processo de ascensdo da consciéncia
originaria, impondo um tipo de conversdo ao conceito que,
até entdo, era entendido sobre o referencial de uma ordem
psicologica. A intencionalidade dara ao sujeito o seu dinamismo,
sem torna-lo dependente de uma condigao genética empirica
— sintese passiva. Tanto assim, que o conceito de reducao
e sua operacdo “suspendem” tudo o que diz respeito ao
mundo empirico, sustentado evidentemente pela epoché.
Abandona-se, dessa forma, a tese de uma génese empirica
do mundo. Husserl se afasta assim das ciéncias empiricas
(ciéncias naturais e demais ciéncias do homem), chamadas
de dogmaticas, pois estas privilegiam em seu objeto — da
ordem do mundo — olocal de produ¢éo de sentido, tornando-
se, para Husserl, uma espécie de ciéncia vaga.

Aqui encontramos mais um ponto divergente entre as
duas filosofias, pois Bergson®, diferentemente de Husserl,
ndo partird da definicdo de uma consciéncia intencional
que servird de sustentdculo para a explicacdo de todo o
fenomeno do conhecimento. Mas esta recusa inicial da
intencionalidade por Bergson teria uma caracteristica dogmatica?
Seria assim se desconsiderassemos o que foi dito acima, ou
seja, a criacdo do campo de imagens:

(...) por se tratar de uma construgio ideal, ela ndo
pretende substituir a experiéncia da consciéncia. Ela
pretende, apenas, fornecer o esquema da inteligibilidade,
e ndo descrever a génese do real. Ela se opde ao
idealismo exatamente por recusar-se a construgdo no
sentido forte da palavra. Por outro lado, opde-se ao
realismo, por acreditar na necessidade de justificar o
surgimento da subjetividade e por afirmar a sua essencial
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presenca no interior do fenémeno do conhecimento.
(PRADO JUNIOR, 1989, p.139).

Assim, ao propor o campo de imagens, Bergson esta
constituindo dois centros de observacdo, que remetem a
dois campos: o externo é o campo de imagens que ele
denomina universo, a matéria regida por leis invariaveis e
determinadas e onde a cada ag¢do sempre teremos uma
reagdo igual ou contraria; o interno é a imagem particular,
meu corpo. Imagem que s6 surgira como um duplo movimento:
o primeiro é resultado das agbes e reagoes advindas da
relacdo entre todas as imagens, portanto determinado; o
segundo é originado dos estimulos que a imagem especial
recebe de fora, mas que nao esbocam imediatamente uma
reagdo, criando assim uma zona de indeterminagdo ao redor
dessa imagem especial que é o meu corpo.

Devemos ainda mais uma vez retornar a definicdo das
imagens efetuada por Bergson, em uma frase que nos indica
algo mais a respeito das mesmas: elas sao definidas por
nosso autor “no sentido mais vago em que se possa tomar
essa palavra” (BERGSON, 1999, p. 11), ou se preferirmos os
termos que o Prof. Bento Prado Jr. utiliza, elas sao um
espetéculo pitoresco, aparéncias’. O campo de imagens,
mesmo sendo a principio vago, ou ainda, como afirma
nosso autor, estando no meio do caminho entre a coisa e a
representacdo (ou ainda sem que tomemos o cuidado de
defini-lo como uma realidade espiritual ou material), nao
anula nada, pois ele é vago no sentido de ndo se basear nas
teses idealistas e realistas, sobre a origem da matéria e do
espirito, e de ter o seu surgimento garantido somente pelas
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relagdes que as imagens que o compdem mantém entre si.
Portanto, o campo de imagens mantém intacto todos os
aspectos do real, pois ele parte do que é simples, a propria
imagem, a presenca delas que se dd pela agdo dos meus
sentidos, agdo que ao contrario de anular o valor da ciéncia,
a conduzira a uma reflexdo sobre as teses que a mesma
construiu sobre a relagdo psicofisioldgica baseando-se nas
teorias metafisicas sobre a origem da matéria.

Tal é, pois, o resultado da reducdo. Ela nada nos
rouba do universo: ela no-lo restitui, pelo contrario,
em sua totalidade. Mas, ela no-lo restitui como aparéncia.
Nio se trata, portanto, do universo em si mesmo, tal
como julgam capta-lo os cientistas. Nada dito até estd
etapa da reduc¢do, quanto a existéncia ou quanto a
essénciado universo. Mas searedugdo evitaa perspectiva
realista, nem por isso ela reduz o universo a um
sistema de aparéncias posto por uma consciéncia
transcendental ou absoluta. Isto é, se a imagem, nédo
é,ainda, uma ‘coisa’, res, ela ja ndo é, puramente, uma
representagdo. E aqui percebemos o carater peculiar
daredugdo bergsoniana, que a distingue radicalmente
da fenomenoloégica. A redugdo fenomenolédgica ao
transformar o mundo em sistema de fendmenos ou
de noemas, abre o campo da “experiéncia transcendental”®,
como horizonte de uma subjetividade transcendental.
Se a redugdo bergsoniana instaura, também como
veremos, um campo de experiéncia transcendental,
ndo serano interior de uma subjetividade constituinte.
Pelo contrario, é a partir da nocdo de indeterminacio
ou de introduc¢ido de novidade que assistiremos, no
interior do campo transcendental, ao nascimento da
propria subjetividade. (PRADO JUNIOR, 1989, p.
145).
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Dessa maneira, aredugdo realizada pelo campo deimagens
ndo se constitui em impedimento para a continuidade da
analise do problemada consciénciaedaprodugdo darepresentagio.
Ao contrario, ela abre novas possibilidades, pois deparamo-
nos com uma imagem especial, meu corpo, que, tudo indica,
exerce um papel de superioridade sobre as demais imagens,
poiselaé paraBergson aorigem das contradi¢des apresentadas
nas explicagdes até agora existentes sobre a origem da
representacdo, e serd através dela que ele buscara construir
a sua proposta.

Para o momento, as colocagdes acima sobre o pensamento
bergsoniano ja sao suficientes. Portanto, retornaremos ao
pensamento husserliano para verificar quais seriam os motivos
que o levam a definir o conceito de intencionalidade, para
logo depois demonstrarmos o itinerario tragado por Bergson
e as contradigdes existentes entre as escolhas efetuadas por
estes pensadores em relacdo ao problema da consciéncia e
da produc¢do da representacio.

O que interessa a Husserl neste caso é o transcendental
do objeto, como se fosse um elemento irreal. E o Noema do
objeto, seusentido objetivo e que diz respeito ao seu significado.
Tornar o objeto evidente para Husserl é realizar aapreensao
imediata do sentido noematico. Neste caso, nao ha mistério
algum nos estados de coisas, no mundo. Tudo ¢ provido de
sentido, de significado. Se a minha consciéncia ¢ doadora
de sentido, tudo o que existe num determinado objeto é
possivel de ser entendido e explicado, dado que seu sentido
“aparece” aminha consciéncia. Chamaremosaisto de processo
dereciprocidade. Nunca se pode afirmar que ha na consciéncia
um “grande vazio”, um espago destinado a ser ocupado.
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Nao hda em Husserl a no¢ao de consciéncia vazia, mas o
contrario, ela deve ser preenchida pelos contetidos do objeto.
Seus noemas. Assim teremos a subjetividade transcendental
como condi¢do da objetividade. Vejamos o que ele nos diz
num dos arquivos da Husserliana, aqui traduzido por Walter
Biemel na introdugdo da obra A idéia da fenomenologia,
1989:

A fenomenologia transcendental ¢ fenomenologia da
consciéncia constituinte e, portanto, ndo lhe pertence
sequer um unico axioma objectivo (referente a objectos
que ndo sdo consciéncia...). O interesse gnoseologico,
transcendental, ndo se dirige ao ser objectivo e ao
estabelecimento de verdades para o ser objectivo,
nem, por conseguinte, para a ciéncia objectiva. O
elemento objectivo pertence justamente as ciéncias
objectivas, e é afazer delas e exclusivamente delas
apenas alcancar o que aqui falta em perfeicao a ciéncia
objectiva. O interesse transcendental, o interesse da
fenomenologia transcendental dirige-se para consciéncia
enquanto consciéncia vai somente para os fendmenos,
fendmenos em duplo sentido: 1) no sentido da aparéncia
(Erscheinung) em que a objectividade aparece; 2) por
outro lado, no sentido da objectidade (Objektitit)
tdo s6 considerada enquanto justamente aparece nas
aparéncias e, claro esta,” transcendentalmente”, na
desconexio detodasas posi¢cdes empiricas (...). (HUSSERL,
apud. BIEMEL, 1989, p. 14).

Apesar de direcionar as suas criticas a uma génese
empiricado pensamento, Husserl ndo abandonara aempreitada
por buscar um “principio originario”, propiciado apés o
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pleno uso da redugao transcendental. Com a publicagdo de
Expérience et Jugement, em 1919, onde o debate central sera
discorrer acerca da génese transcendental, Husserl a todo
instante se deparara com um dos seus maiores desafios,
falar do “mundo davida” — do Lebenswelt e daintersubjetividade
transcendental. Tema dificil para alguém que estava proposto
a enfatizar a forga do cogito.

Sera que Husserl consegue ultrapassar os velhos problemas
dafilosofia classica do século XVII — teoria do conhecimento
e metafisica? Uma duvida paira sobre estas indagagodes:
poderiamos chamar o pensamento de Husserl de filosofia
da representagao? Se a resposta for positiva, o mundo para
Husserl seria meramente um reconhecimento, uma recognicao.
Teriamos comisso um tipo de contra-senso, ja que afenomenologia
husserliana se caracteriza originalmente como sendo
intencionalidade, consciéncia de algo, doac¢do de sentido. E
possivel conciliar a idéia de representacao com a idéia de
intencionalidade ou de consciéncia ativa e dindAmica’? Para
Husserl, o sujeito ndo é um receptor de objetos viarepresentacao.
Isso ele chama de experiéncia ingénua ou atitude natural.
Para Husserl tal perspectiva elimina a autonomia do sujeito
em rela¢io ao mundo®.

Avancando-se ainda mais no problema, afirmariamos
queaidéiadeintencionalidade ndo elimina arepresentacao,
visto que a exigéncia primordial para a elaboragao da idéia
de representacgao é a existéncia de um principio subjetivo,
de um fundamento que dé unidade: estamos falando do
Cogito, de uma identidade do Eu que orienta o pensamento
(génese subjetiva ou ativa). E este principio é presenca no
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pensamento de Husserl quando ele institui uma consciéncia
transcendental como um tipo de crenga em uma sintese
unificadora do sujeito ao objeto.

Segundo Husserl, qual o sentido do mundo exterior fora
da dimensao egologica? A existéncia é uma camada de
significagdo que necessita ser constituida transcendentalmente
como qualquer outra camada significativa. Em lugar da
idéia derepresentagdo, Husserl fala de imanéncia transcendental:
tudo que ha é subjetivo, como se num extenso plano de
horizontes todo o movimento e dinamismo fossem determinados
pelo sujeito’. Este é o ponto nevrélgico do pensamento
husserliano. E pela consciéncia transcendental que se tem
acesso a realidade ou a significagao do objeto. Salientamos
aqui que quando Husserl fala de significacdo do objeto, ele
ndo esta interessado simplesmente com o objeto em sua
empiricidade. Preocupar-se com esta perspectiva é apresentar
um conhecimento do tipo “natural” determinada por uma
“atitude dogmatica”, como ele bem atesta em varios momentos
de sua obra. No capitulo intitulado “Filosofia Naturalista”,
da sua obra A Filosofia como ciéncia do rigor (1911), Husserl
faz uma critica mordaz ao que ele denomina de atitude
natural ou dogmatica. E necessario escrever aqui literalmente
o que ele nos diz:

O Naturalismo resulta do descobrimento da Natureza
como unidade do Ser no tempo e no espago, segundo
leis exatas naturais. O Naturalismo propala-se na
medida darealizagao progressiva destaidéia em ciéncias
naturais, que constantemente se multiplicam,
fundamentando uma superabundancia de conhecimentos
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rigorosos (...) Portanto, passando a tratar em especial
do naturalista, este ndo depara sendo com a Natureza,
a comecar pela natureza fisica. Tudo que é, ou existe,
ele mesmo, fisico, ou, apesar de psiquico, é mera
varia¢do dependente do fisico, na melhor das hipoteses”,
fato paralelo, concomitante”, secundario. Tudo que
existe, é de natureza psicofisica, inconfundivelmente
determinado segundoleis firmes. Parands, esta concepgao
ndo sofre modificagdo essencial com a dissolucdo
sensualista da natureza fisica, em cores, sons, pressoes,
etc., nem tdo pouco com a do chamado psiquico, em
complexos complementares daqueles, ou de outras
“sensacgoes”, no sentido do Positivismo ( quer se
apdie numa interpretacdo naturalista de Kant, quer
na renovac¢io e continuacio conseqiiente de Hume ).
O que caracteriza todas as formas de Naturalismo
extremo e conseqiiente, a comecgar pelo Materialismo
popular até aos mais recentes Monismo sensorial e
Energetismo, ¢ por umlado a naturalizagdo da consciéncia,
incluindo todos os dados intencionais e imanentes da
consciéncia, e por outro lado a naturalizacdo das
idéias, e de todos os ideais e normas absolutos (...)
(HUSSERL, 1952, p. 9-10).

Em Idéias diretrizes para uma filosofia pura e uma
fenomenologia fenomenoldgica (1913), logo na primeira segao,
Husserl faz uma observagao acerca da relagdo entre a experiéncia
e a esséncia. O conhecimento natural é duramente criticado por
ele: “O conhecimento natural comega com a experiéncia
(Erfahrung) e persiste nos limites da experiéncia. Na atitude tedrica
que nds chamamos natural, o horizonte que circunscreve toda
espécie de estudo é caracterizado no seu conjunto por uma palavra:
o mundo. As ciéncias, no fim desta atitude original, sdo entdo todas
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ciéncias do mundo, e que esta atitude reine exclusivamente, onde
se pode colocar em equivaléncia trés conceitos: “ser verdadeiro’,
“ser real’, isto é, real-natural (reales), e — como tudo aquilo que é
real se resume na unidade do mundo — “ser no mundo”
(HUSSERL, 1950, p.13-14).

A Fenomenologia nao pretende fazer uma descri¢ao do
mundo real (meramente empirico), ela pretende realizar uma
ciéncia das significagdes, preocupando-se exclusivamente com o
objeto que € significado e no modo como ele € significado, afinal,
o modo garantira a Husserl a certeza da verdade do objeto
significado via investigagdo da propria intuigdo e determinagéo
das condi¢oes de preenchimento das proprias intui¢des. Anterior
as proprias significagdes devera existir, segundo Husserl, regras
para a constituicdo do juizo. Um tipo de génese do entendimento
da intencionalidade, ou seja, entender porque a minha consciéncia
¢ sempre consciéncia de algo, e as garantias de verdade no itinerario
entre essa consciéncia e esse algo. A pretensdo de Husserl é
entender e explicar como dizer o mundo tal como ele aparece em
minha consciéncia — tarefa de uma légica transcendental.
Segundo Husserl:

Fica claro que s6 se pode extrair a nogdo da verdade ou da
realidade verdadeira dos objetos a partir da evidéncia; é
gracas a ela que a designagao de um objeto como realmente
existente, verdadeiro, legitimo e valido — seja qual for sua
forma ou espécie — adquire para n6s um sentido, e o
mesmo se da em relacdo a todas as determinagdes que —
para n6s — lhe pertencem verdadeiramente. Qualquer
justificacdo provém da evidéncia e, em conseqiiéncia,
encontra sua fonte em nossa prépria subjetividade
transcendental (HUSSERL, 2001, p.76)
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Teremos ai duas questdes: como esse mundo pode ser expresso
ja que ele foi reduzido pela logica transcendental a minha
consciéncia (risco do solipsismo — solidio do eu). E possivel
falarmos de uma imanéncia da vida da consciéncia em Husserl,
sem necessariamente ocorrer uma nega¢ao do mundo? Como
podemos garantir que a constituicdo que nos revela a estrutura
intima dos objetos ¢ uma sintese da intencionalidade?
Rapidamente, ressaltamos que a obra de Husserl “entra e sai” do
solipsismo'’. Segundo Husserl, o objeto que me aparece a partir
de uma intencionalidade se da a minha consciéncia noética em
estado puro (noema — unidade referente do objeto que vem a
presenca). Essa presenca do objeto em seu estado de pureza
podemos chamar de “presente vivo” na subjetividade constituinte
na imanéncia da consciéncia (Erlebnis — fluxo dos vividos),
portadora da qualidade de realizacao de uma sintese unificadora
da forma dos objetos que ¢ designada em sua primeira
apresentacao. Husserl pretende se afastar da nogao de consciéncia
vazia, chamando a atengdo sobre a impossibilidade de um objeto
que ndo possa ser pensado. Nao existe um mistério, algo nebuloso
num objeto que nunca poderemos alcancar. Se a minha consciéncia
¢ doadora de sentido, tudo o que existe num determinado objeto
¢ possivel de ser entendido e explicado. O “em-si” é pensado por
Husserl como objeto puro — “sem exterior, sem fora’, mas presente
em minha consciéncia. Herdeiro de uma filosofia do sujeito,
Husserl nao poderia “limitar” o sujeito-doador, chamando de
subjetividade transcendental ao mundo, aos objetos empiricos.
Ela é sempre constituinte a partir do qual se da as possibilidades
da objetividade (leis da logica formal e da l6gica transcendental).
Nesse caminho, ele se afasta da idéia de representacao ou de um
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tipo de dependéncia em relagdo ao mundo, isto é, pensar o mundo
apenas como reconhecimento. Desta maneira, garante os
fundamentos para uma filosofia rigorosa, como atesta a sua obra
Idéias diretrizes para uma fenomenologia pura e uma filosofia
fenomenoldgica (2006). Husserl nos convida para um pensamento
racional a respeito do “Ser” do mundo como “fenémeno do
mundo” que, sem excluir o objeto fatico, nos conduz da realidade
do objeto reduzido (redugio eidética) a idealidade transcendental.
O mundo dos objetos me remete ao horizonte geral da minha
experiéncia, e qualquer coisa envolvida neste horizonte traz o
horizonte do mundo. Esse ¢ o mundo noematico, mundo da
significacao. “Na singularizagdo e na descrigao dessa estrutura, o
objeto intencional situado do lado do cogitatum desempenha —
por razdes faceis de se depreender — o papel de um guia
transcendental” (HUSSERL, 2001, p. 67). Mas ndo podemos nos
furtar novamente ao problema da “génese!"”.

A originalidade de Husserl estd na elaboragao de sua filosofia
transcendental a partir do entendimento de que é na consciéncia
pura que se encontra o ser absoluto doador de sentido a toda
transcendéncia. Assim, nao podemos separar o conceito de
filosofia transcendental da no¢do de racionalidade, agora
compreendida enquanto inten¢do, a¢do, dinamismo. E essa
intencao que da sentido ao mundo, numa reciprocidade entre
consciéncia (noética, racional) e objeto. O sujeito doa sentido ao
objeto, mas o objeto é o elemento constitutivo do sujeito, como
funcao de preenchimento. Enfim, ambos se implicam. Desta
maneira, no momento em que ha doagao de sentido, constitui-se
o significado do objeto, e esse ato constituinte é essencial para a
constitui¢do da subjetividade transcendental como unificadora de
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vivéncias, descrevendo a estrutura universal dos modos de
consciéncia possiveis desses objetos via “entidades categoriais” que,
segundo Husserl (2001, p. 68), “manifestam uma origem que
provém de ‘operagdes’ e de uma atividade do eu que as elabora e
as constrdi passo a passo’.

O pensamento de Husserl contribui decisivamente com um
debate iniciado no século XVII que foi a descoberta do cogito, da
sua identidade enquanto consciéncia, consolidando no¢des como:
interioridade, esséncia, ego. Podemos dizer que Husserl se situa
na tradigdo filoséfica como “devedor” do pensamento moderno,
basta vermos a introducao das Meditacoes Cartesianas, quando
Husserl assume a sua divida para com Descartes em uma
conferéncia dada na Sorbonne'?. O que nao o impede de assumir
também, a seu modo, o desenvolvimento de uma critica, quando
ele radicaliza as exigéncias do cartesianismo, e insinua-se na
contemporaneidade filoséfica. Importante salientar aqui uma
ligagdo interna de varias obras de Husserl que se referem a uma
critica a ciéncia européia. Husserl se mostra inconformado com o
caminho tomado pelas ciéncias e tece uma pesada critica as
mesmas. Estamos falando do significado das ciéncias do homem,
pois ela é motivo de preocupagio na reflexdo husserliana. Sao obras
que pertencem a temporalidades diferentes, mas que admitem uma
crise nos valores da ciéncia. Basta observarmos suas colocagoes
logo na introdu¢do de duas obras importantes: Meditagoes
Cartesianas (1970), A crise das ciéncias européias e a fenomenologia
transcendental (1976). Fica claro para Husserl uma preocupagao
em torno da tradi¢do do pensamento ocidental. Hd um risco
evidente de que a Razdo seja esquecida em funcdo de
“irracionalismos”. E para sairmos de tal crise que se instaura na
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filosofia, Husserl nos mostra a condig¢do: recorrermos a Descartes:
“Ndo é o momento de fazer reviver seu radicalismo filoséfico?”
(HUSSERL, 2001, p. 23).

Em nossos dias, a nostalgia de uma filosofia viva conduziu
a muitos renascimentos. Perguntamos: o unico
renascimento realmente fecundo ndo consistiria em
ressuscitar as MeditacOes cartesianas, ndo, é claro, para
adotd-las integralmente, mas para desvelar ja de inicio o
significado profundo de um retorno radical ao ego cogito
puro, e fazer reviver em seguida os valores eternos que dele
decorrem? E, pelo menos, o caminho que conduziu a
fenomenologia transcendental. Esse caminho vamos
percorrer juntos. Como fildsofos que buscam um primeiro
ponto de partida e ndo o tém ainda, vamos tentar meditar
a maneira cartesiana. Naturalmente, observaremos uma
extrema prudéncia critica, sempre prontos a transformar o
antigo cartesianismo toda vez que a necessidade se fizer
sentir. Devemos também trazer a luz certos erros sedutores
dos quais nem Descartes nem seus sucessores souberam
evitar a armadilha (Ibidem, 2001, p. 23-24, grifo nosso).

Quando Husserl se propde uma radicalizacdo do
cartesianismo, uma questdo “aparece” imediatamente: Qual o
sentido do problema do sujeito? Para isso, ndo podemos pensa-lo
numa mera oposi¢ao entre “exterioridade” e “interioridade”, (como
em Descartes, por exemplo). Isso se tornaria um empecilho para
compreender verdadeiramente o que é o subjetivo como modo de
doagao, seguindo-se da consideracdo da objetividade nao como
puro fato, mas do que transcende o fato: ponto de vista
transcendental. O subjetivo (ou o sujeito) surge como ponto
nevralgico em Husserl. O modo de ser do sujeito ¢ a sua
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“idealidade” L4 esta a significagdo. Sendo assim, notamos que
Husserl se preocupa exclusivamente com a significagdo do objeto.
As vias pelas quais o objeto se apresenta na consciéncia (enquanto
conteudo noemdtico) garantirdo a certeza da verdade do objeto
significado. E esse objeto nunca aparece ou ¢ dado por inteiro,
mas s6 por “perfil” ou “silhueta’, ou esbogo. A percep¢ao é sempre
incompleta, nos remetendo a ideia de uma abertura de horizontes
possiveis. A empreitada da fenomenologia é explicar como “dizer
o mundo”. Como ele aparece em minha consciéncia. Quais as
significagdes do mundo e como elas acontecem independentes de
uma relagdo imediata com o “mundo dos objetos empiricos”. A
fenomenologia husserliana, para isto, se utilizara tanto de uma
légica formal (12 fase), quanto de uma logica transcendental (22
fase)’. E, ndo obstante, encontrara pela frente veementes criticas,
dentre elas, a desenvolvida pelo pensamento de Henri Bergson.
Sabendo-se que a questao da redugdo, do principio origindrio, da
consciéncia transcendental é, por direito, um problema lan¢ado
pela fenomenologia de Husserl, somos arremessados
imediatamente e conseqiientemente a idéia de um eu. De agora
em diante, a conversagdo sera por um outro caminho: o
pensamento de Bergson e, junto, uma critica a nogao de
consciéncia e representacdo tal como sdo discorridas por Husserl
até agora neste texto.

Bergson percorre um caminho inverso a fenomenologia
husserliana na sua busca por mostrar a constituigdo da consciéncia,
pois ele caminha da periferia, isto é, o proprio mundo, para o
nucleo, as condigdes de possibilidade da consciéncia'. E é por
esse motivo que o campo de imagens passa a funcionar como fundo
transcendental que nos permitira estudar a constituicao da
subjetividade e da objetividade. Logo, ndo sera possivel para
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Bergson ultrapassar o problema da representacdo sem antes
resolver os impasses que as teorias metafisicas do idealismo e do
realismo criaram a respeito da matéria e da representacido que
temos dela, e para tanto serd necessario o estudo dos fatos, ou
seja, somente “nas diversas regides da experiéncia, creio perceber
diferentes grupos de fatos dos quais cada um, sem fornecer-nos o
conhecimento desejado, nos mostra uma diregdo para encontrd-lo”
(BERGSON 1999, p.190).

Logo, a busca bergsoniana se constituira numa espécie de
catarse que exigira “uma prévia critica das coordenadas categorias
que organizam os fatos desde o momento de sua sele¢do” (PRADO
JUNIOR, 1989, p.135). A¢io que tornaré possivel evitar os erros
causados pela metafisica tradicional na defini¢cao do que seria a
consciéncia e do seu funcionamento, bem como o aproveitamento
equivocado pela ciéncia destas mesmas teorias quando também
tenta enfrentar o problema da producao da representacao. E esta
purifica¢ao dos fatos sera executada através do campo de imagens,
pois sera através da analise do seu funcionamento que
presenciaremos o aparecimento da consciéncia. Aparecimento este
que s6 se dara, por mais paradoxal que possa ser, apos a sua total
desaparicao’, pois inicialmente s6 haverd imagens que se
relacionam indefinidamente num esquema de agdes e reagdes, e
que s6 sera modificado com o surgimento de uma imagem
especial, meu corpo que se caracterizara no andamento da
descricao desenvolvida por Bergson em Matéria e Memodria, tal
como nos apresenta PRADO JUNIOR:

(...) um centro de indetermina¢io, se 0 movimento que
vibra através das imagens encontra nele um intérprete, que
ndo se limita a vibrar passivamente com elas, é necessdrio
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que o corpo tenha diante de si, aberto como um leque, o
estendal das possibilidades. Melhor dizendo, através do
corpo — falha no interior das trocas necessarias — abre-se
um abismo entre o real e o possivel. Se, para as demais
imagens a sua realidade é a sua tinica possibilidade, ja que
sdo determinadas, para o corpo cada decisdo transforma
em gesto real uma apenas entre as varias solugdes possiveis
que passam a cercar todo influxo do exterior. Mas em que
consiste este campo de possibilidades e de onde vem ele?
Ele nao ¢ produzido no interior do organismo e projetado,
para fora dele, sobre as outras imagens. Nao se trata de um
projeto que da origem aos possiveis. O campo dos possiveis
nada mais é do que a fisionomia do conjunto das imagens,
tal como ela deve aparecer para o organismo para que ele
responda de maneira nio necessaria. (PRADO JUNIOR,

1989, p. 148).

Logo, se a imagem-corpo parece indicar o elo perdido que
explicaria o surgimento da consciéncia, sera obrigatdrio reinseri-
la no campo de imagens para que possamos continuar 0 nosso
trajeto. Dessa maneira para explicitarmos as diferengas entre as
filosofias dos dois pensadores em questao, ao tratar do problema
da consciéncia e do surgimento da representacgdo, ainda ¢
necessario descrevermos, ainda que resumidamente, a solugdo
proposta por Bergson. E como ja antecipavamos acima, ela se
realizard colada aos fatos, ou mais exatamente ela se iniciara na
realiza¢ao a partir de uma analise rigorosa da percepg¢ao consciente.

O rumo tomado por Bergson mostra-se inovador. Logo
de inicio ele declara que nao buscard inicialmente definir
0 que é consciéncia, isso seria, como vimos, uma atitude que
nos levaria inevitavelmente as garras de conceitos e teorias
que ndo explicam nada sobre o real e suas articulagdes.
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Trata-se da atitude tomada pela metafisica quando a mesma
recusa-se a examinar os fatos. Mas, ao mesmo tempo, o
filésofo nos da algumas indicagdes sobre esse termo, e elas
tém uma finalidade importante, a de nos chamar a aten¢do
para o fato de que estamos ainda no campo de imagens, e
que sO nele é possivel continuarmos a analise, pois toda e
qualquer teoria da matéria concorda em afirmar que todo
o nosso conhecimento tem como partida a imagem.

Dessa forma, a matéria pode sofrer qualquer tipo de
reducdo aos seus elementos mais primarios, sejam eles
atomos, com qualidades fisicas ou ndo, condensados em
centros de forga, ou esses centros diluidos em turbilhdes
que se movem continuamente; e, ainda que para se determinar
ela deva relacionar-se com outros dtomos, centros de forcas
ou turbilhdes totalmente sem consciéncia, ela continuara a
ser uma imagem..

Mas dessa afirmac¢do acima Bergson constréi outra, a de
que as imagens podem estar presentes, podem existir sem
que necessariamente sejam percebidas. E esse ¢ um fato que
nao podemos negar. Imaginemos a seguinte situagdo: passamos
anos a fio por certa rua, porém, em certo dia nos assustamos
com a presenca de um objeto qualquer, perguntamos aos
transeuntes sobre o tempo de existéncia daquele objeto
nesse local, e todos afirmam que o mesmo esta la ha varios
anos. Como explicar esse fato? Bergson afirma que a distancia
entre a presenca de uma imagem e a representacdo que
temos dela é a medida da distancia que separa a matéria da
percepcao consciente que dela temos. Logo, na situagdo
imaginada acima, o objeto sempre esteve na dita rua, alias,
se 14 ndo estivesse ndo seria necessdrio indagarmos sobre
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sua existéncia, pois é justamente porque ele apareceu para
0s nossos sentidos que nos espantamos com a sua presenca
até entdo ndo notada por nds. No entanto, até o momento
fatidico em que o percebemos, ele vivia apenas uma relagdo
determinada com o restante do mundo material ao seu
redor, e onde sua existéncia era garantida exatamente por
essa relacdo, e logo parecia estar distante de nés. Mas no
exato momento em que ele de alguma maneira apresentou
uma das suas faces para meu corpo, chamando sua atencao,
requisitando dele uma agdo, que poderia ser ou ndo imediata,
teriamos a representagao desse objeto, ou seja, se daria a
minha percepgdo desse objeto. A relagdo aqui ¢ a seguinte:
a totalidade da matéria, ou o conjunto de imagens, todas as
suas agdes e reagdes, um todo coeso e continuo, mas no
exato momento em que essa totalidade encontra umaresisténcia,
0 meu corpo, esse obstaculo a obriga a abandonar todas as
partes que ndo o interessam, o que sobra é a propria percep¢ao.
A parte da totalidade do mundo material que efetivamente
requisita do meu corpo uma agao. Mas essa diferenga entre
presenca e representagdo constituida por Bergson nos conduz
a uma outra importante observa¢ido do nosso autor que nos
levara a saber como a percepg¢do consciente se explica.
Podemos seguir dois caminhos. No primeiro, a passagem
da presenca a representacao se daria por um aumento, isto
é, a representa¢do de uma imagem seria mais que a sua
propria presenca. Mas ai teriamos de explicar como isso
seria possivel, ou seja, como explicar que a representagao
de uma imagem qualquer pertencente a um tnico individuo
seja mais que a sua propria presenca que faz parte de uma
experiéncia comum a todos os individuos, e assim estariamos
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decretando aimpossibilidade da propria ciéncia. As dificuldades
nesse primeiro caminho seriam insuperaveis, pois a distancia
entre presenca e representagdo se tornaria intransponivel
e conseqiientemente ndo poderiamos explicar mais a percepgdo
consciente que temos da matéria.

No outro caminho, a operagao seria inversa, a passagem
seria conseguida por uma diminuicdo, a representagao da
imagem surgiria a partir de uma imposi¢cao que a obrigasse
a deixar algo de si mesma, ela seria menos que sua presenga.
“Ora, eis a imagem que chamo de objeto material: tenho a
representacgdo dela.” (BERGSON, 1999, p. 33). E éjustamente
isso que Bergson defendeu até aqui. E para entendermos
essa hipotese bergsonianabasta quelembremos o que falavamos
anteriormente. Temos o campo de imagens, e nele dois
sistemas de imagens, um, onde elas se relacionam de forma
totalmente definida através de agdes e reagdes iguais e
contrdrias, é o reino da necessidade. Mas, no meio desse
primeiro sistema surge outro, onde todo o restante das
imagens varia de acordo com a menor variagdo sofrida por
uma imagem especial. Ja sabemos que ela é o meu corpo, e
sabemos também que ela se constitui como um centro de
indeterminac¢do, que ao mover-se implanta inevitavelmente
a novidade ao seu redor, pois todas as outras imagens
passam a variar de distancia para com ela, e conseqiientemente
passam a estar mais ou menos aptas a sofrerem sua influéncia
na forma de uma a¢do motora desse corpo sobre as mesmas:
¢ o reino da vontade, da liberdade. As dificuldades aqui
diminuem a cada passo que damos, mas esclarecamos ainda
mais esse fato. Pois mesmo apds todas essas afirma¢des uma
pergunta persiste: como explicar que a minha representagao
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de qualquer uma das imagens pare¢a ndo coincidir com as
mesmas?

Essa questdo é respondida se retornamos primeiramente
ao segundo caminho proposto por Bergson e apresentado
por nds logo acima. Mas por um momento esquegamos do
sistema de imagens onde tudo varia conforme a posicao da
imagem especial, meu corpo, e nos apeguemos somente
naquele em que as imagens se relacionam definidamente,
pois é ele que causa a dificuldade apresentada acima, e
vejamos o que se passa: nesse sistema cada imagem mantém
uma relacdo solidaria com todas as outras, elas continuam
e prolongam-se umas nas outras. Como vimos, todas as
acOes ereacOesrealizadas entre elas sdo totalmente definidas,
ou seja, ndo ha entre elas nenhum tipo de necessidade que
as obrigue a escolher suas proximas agdes e reagdes, e dessa
forma, para Bergson, isso se constituiria no impedimento
dapassagem daimagem paraarepresentagao: “A representagdo
esta efetivamente ai, mas sempre virtual, neutralizada, no
momento em que passaria ao ato, pela obrigacao de prolongar-
se e de perder-se em outra coisa” (BERGSON, 1999, p. 33).

Mas basta que retornemos ao rumo proposto, isto é, ao
segundo sistema de imagens, para que as dificuldades se
desvane¢am. Pois a distingdo entre uma imagem presente
e sua representagdo ¢ composta por algumas exigéncias: a
anula¢do da obrigatoriedade que ela tem de responder a
cada agdo recebida com uma reagdo igual e contraria, a
imposicdo para que deixe de ser um caminho por onde
trafegam todas as mudangas que ocorrem no universo, e,
por fim, é necessario que ela permita: “(...) suprimir, de
uma sO vez 0 que a segue, o que a precede, e também o que
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apreenche, ndo conservando mais do que sua crosta exterior,
sua pelicula superficial” (BERGSON, 1999, p. 33).

Desse modo, todo esse processo de conversao da imagem
em representagdo nao se dara por um aumento, mas por
uma diminui¢do. O objeto ndo serda iluminado, mas sim
obscurecido de algumas de suas partes. Mas, se como dissemos
acima, estamos operando no segundo sistema de imagens,
basta que lembremos a defini¢do dada por Bergson aos
seres vivos, para encontrarmos imediatamente os causadores
de tal processo, pois os seres vivos sdo para ele centros de
indeterminacdo, e é através deles, dessa caracteristica peculiar
de criarem ao seu redor uma zona de indeterminacao, que
Bergson propde explicar como surge a percepgao consciente,
ja que foi esse mesmo fato que o levou a concluir como ela
surge e que ela é necessaria. Mas ao partir dessa explicagao
ele chegard a mais uma tese extremamente importante sobre
o tipo de diferenga que ha entre a existéncia pura e simples
da matéria, ou seja, a imagem, e sua representagdo, sua
existéncia para uma percep¢ao consciente. Para chegarmos
a essa tese devemos continuar de onde estdvamos. Segundo
Bergson, devemosaceitaraexisténcia de centros deindeterminagio,
representados no universo como seres vivos, os quais criam
ao seu redor uma zona de indeterminag¢ao. Mas ele vai mais
longe, e pede-nos que consideremos que a variacao dessa
indeterminac¢ao é mensurada a partir da quantidade e do
aumento das fun¢des que ele é capaz de exercer, pois como
vimos, quanto mais um ser vivo desenvolve seus 6rgaos de
sentidos, ele se coloca em contato com objetos mais distantes
e concomitantemente ele tem disponiveis mais 6rgaos motores
para executar uma a¢do: logo, essa agdo s sera executada
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depois que o centro obtiver do objeto a parte dele que lhe
interessa. O que ocorrerad sera uma espécie de isolamento,
o centro de indeterminag¢do, a imagem especial, ou enfim,
meu corpo deixard passar por ele toda a¢do advinda das
imagens exteriores, dos objetos que ndo o interessam, retendo
somente as partes que lhe sugerem umaagéo, que lhe prometam
alguma vantagem; assim sera esse proprio isolamento que
se constituird em percepcao.

Mas Bergson também se propde a analisar o mesmo fato
apartir de uma comparagdo, umaanalogia com os fen6menos
luminosos. O objeto seriaa proprialuz trafegando incessantemente
pelo universo, mas, num dado momento, essa luz choca-se
com um centro de indeterminagdo que a reflete para o
ponto ou superficie que a originou, evitando assim que essa
luz permaneca sem ser revelada, que ela continue secretamente
sua eterna viagem pela imensidao do universo. Mas o que
realmente significa essaanalogia? Bergson pretende encaminhar,
através da semelhanca da percepg¢do consciente ao fendmeno
darefracdo, a explicitacdo da diferen¢a que falavamos acima
entre a existéncia e a representacdo de uma imagem. Pois
0 que temos sempre é o universo material dado em sua
totalidade para a nossa percep¢do, como raios de luz que
viajam ininterruptamente, mas que ao se chocarem com os
centros de indeterminacdo encontram neles uma barreira
que impede o avanco por completo dos mesmos, ja que eles
sao obrigados a deixar ai uma parte deles que interesse as
atividades que esses centros possam vir a desenvolver, e que
sera refletida e como que desenhard o esbo¢o do objeto que
os envia, sendo esse todo o processo que se configuraria na
percepgao:
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Os objetos ndo fardo mais que abandonar algo de sua
acao real para figurar assim sua agao virtual, ou seja,
no fundo, a influéncia possivel do ser vivo sobre eles.
A percepgdo assemelha-se portanto aos fen6menos
de reflexdo que vém de uma refracdo impedida; é
como um efeito de miragem (BERGSON, 1999, p. 35).

Essaanalogia da percepgao com o efeito de uma miragem
¢ a propria explicitacdo pelo nosso autor do que foi dito
acima, pois ela indica inevitavelmente que o aparecimento
da percep¢do se da como um fendmeno de reflexao total. Ou
seja, a matéria emite suas vibragdes ininterruptamente pelo
universo, mas ao colidir com nosso corpo, com esse centro
de indeterminagao, ela é obrigada a abandonar uma parte
da sua existéncia que equivalha a uma ac¢do possivel desse
corpo sobre si mesma.

A percepgdo perde entdo, na filosofia bergsoniana, a
caracteristica de ser uma espécie de fotografia dos objetos
exteriores, obtida através de um o6rgao especifico que a
transmite ao cérebro e que ai se instala a partir de processos
quimicos e fisicos inexplicaveis. Alids, a conclusao bergsoniana
que surge ¢ totalmente contraria, pois ela baseia-se na
relagdo que nosso corpo mantém com esses objetos: seja
qual for a configuracdo que dermos ao universo, ela surgira
exatamente quanto aparecer algo que sirva como uma tela
escura que impeca a passagem de todas as influéncias da
matéria, e esse algo é nosso corpo, ou o que Bergson chama
também de zonas de indeterminacdo.

Logo, taiszonas ndo acrescentam nada de novo a representagao
dos objetos, mas apenas retém deles a parte que indica uma
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acdo virtual que elas poderdo vir a executar. E, a partir
desses fatos expostos até aqui, Bergson pode extrair mais
uma tese: ha somente uma diferenca de grau e nao de
natureza entre asimagens quanto a sua existéncia ea possibilidade
de que elas sejam conscientemente percebidas. Essa tese,
inclusive, ja encaminha uma espécie de solugao para o até
agora insoluvel problema da relagdo entre corpo e alma,
pois é como afirmar que entre presenca e representagio so
ha uma diferenga de grau, e ¢ afirmar também que entre a
representacdo que temos da matéria e a propria matéria s
ha também esse tipo de diferenca.

Mas apesar da impossibilidade da negagao por parte dos
cientistas — no caso especifico os psicélogos —, da existéncia
de um universo material para se executar o estudo da percepgao,
elesinsistem no erro e executam um isolamento da substéncia
cerebral, apartando-a de todasas possibilidades que a mantém,
e atribuem a ela o poder magico de criar a representagdo de
tudo que foi abolido, enfim de tudo aquilo que a sustenta.
O problema ¢ a total impossibilidade de negar a existéncia
da matéria, ou seja, dessa ordem rigorosa da natureza, fato
esse que ndo podemos esquecer, pois é o ponto de partida
obrigatoério para o estudo da percepgao.

E ¢ justamente ai que para Bergson estd o erro, pois
como explicar esse passe de magica que permite a anulagdo
do mundo material por completo e somente a permanéncia
de uma certa substancia que geraarepresentagdo do mesmo,
ou seja, como explicar tal fato misterioso, ja que essa substancia
retira desse mesmo universo a sua propria existéncia através
das relagdes que mantém com ele? Bergson nos encaminha
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para mais uma linha de fatos que na verdade ja estava
presente, e somente nao havia sido explicitada por ele. Pois
desdeoiniciojahaviamosafirmado anecessidade da percepgao
consciente, e isto ndo poderia ser diferente ja que, ao nos
darmos a menor por¢do de matéria, ao colocarmos o cérebro
como o fator bioldgico das escolhas, da prépria liberdade,
conseqiientemente impetramos também a matéria em sua
totalidade, ja que o cérebro e o corpo do qual ele faz parte
foram definidos por Bergson desde o inicio como imagens
no campo de imagens, e que como qualquer objeto material
sO existe retirando desse lugar que ocupa no universo suas
qualidades e determinagdes. Desse modo ndo é mais a
origem dessa percepgdo que deve ser o nosso alvo, mas o
que devemos entender é o motivo pelo qual ela de inicio é
a percepcao do todo e depois se restringe a apenas o que nos
interessa.

Para entendermos essa restricdo da percep¢do devemos
relembrar que ela esta ligada a um centro variavel, esse
centro é meu corpo, e é essa ligagdo que a obriga a se
restringir eaapresentar parands somentea parte deindeterminagao
que a presenca desse corpo impetra no campo de imagens.
Essa caracteristica da percep¢do conduz Bergson a defini¢do
de que a abrangéncia da percepgao é proporcional ao
desenvolvimento da substancia cerebral, “a indeterminacgao
dos movimentos do corpo, tal como resulta da estrutura da
substancia cinzenta do cérebro, dd a medida exata da percepgao”
(BERGSON, 1999, p. 39), pois é a substancia cerebral que
garante a indeterminagdo citada acima, ja que ¢é ela que
possibilita a esse corpo a criagdo de movimentos ndo mais
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somente reflexos, mas voluntarios. O problema entao se
esclarece um pouco mais, pois é justamente dessa relagao
entre percepcao e substdncia cerebral que os cientistas
insistem em afirmar a dependéncia na forma de uma tradugao
exata entre percep¢do e cérebro. Temos que responder
entdo como se configura realmente essa dependéncia. Para
Bergson isso ¢ evidente, o cérebro oferece o projeto de todas
as possibilidades de movimento que podem ser desenvolvidas
por meu corpo, que podem ser escolhidas por ele, e a
percepcao indica justamente nas imagens que se juntam
para forma-la as partes que interessam a esse corpo para a
consecu¢do de uma agdo, e nesse sentido, e somente nele,
temos uma correspondénciarigorosa entre percep¢ao consciente
e modificacdes cerebrais, pois os dois existem justamente
para servir aos centros de indeterminagdo na consecugéo de
suas escolhas no plano da vida.

Paraesclarecer maisainda os fatos, isto é, paraentendermos
de forma ainda mais clara como se da arestrigdo da percep¢ao,
etorna-laainda mais distante de ser produzida pelos movimentos
internos da substancia cerebral, Bergson apdia-se mais uma
vez num exemplo utilizando os fenomenos opticos. Essa
explicagdo também serve a um outro objetivo que é deixar
claro como se da essa restricao quando a mesma se constroi
livre dosimpedimentos que as teses cientificas e metafisicas
impdem a ela: temos um ponto luminoso P localizado em
algum local do espa¢o, a ciéncia vé ai vibragdes que nascem
nesse ponto e trafegam pelo espago, ja a minha consciéncia
vé ai a luz. Ja podemos adiantar que para Bergson nédo ha
nessa diferenca nos dados exprimidos por consciéncia (luz)
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e ciéncia (movimentos, vibragdes), sobre o ponto luminoso
P, nada que as impeca de coincidir quanto a sua descrigao.
Primeiramente, para que essa consciéncia perceba o ponto
P, é necessario que ele exista, é necessario que ele emita suas
vibragdes, ja que numa situagdo contraria nos veriamos
numa situagdo insoluvel, logo, resta-nos saber por que esse
ponto P foi escolhido por minha consciéncia para participar
da minha percep¢ao, ou “a unica questdo é portanto saber
por que e como essa imagem ¢ escolhida para fazer parte da
minha percep¢do, enquanto umainfinidade de outras imagens
permanece excluida” (BERGSON, 1999, p. 40).

Para responder esse questionamento vamos seguir o
caminho percorrido pelos estimulos originados do ponto P.
Veremos que eles atingem a retina e os centros 6pticos e dai
sdo conduzidos aos centros dpticos subcorticais e corticais
que em alguns momentos os transmitem imediatamente
aos mecanismos motores do corpo e em outros os detém
provisoriamente. Essa deten¢do provisoria dos estimulos
produzidos é justamente o que estamos tentando responder,
ou seja, “eles simbolizam a indetermina¢do do querer”
(BERGSON, 1999, p. 40), pois como vimos essa indeterminagao
estdimplicada na estrutura do sistema nervoso. Explicitemos
esse fato de forma mais evidente: as imagens que cercam
“meu corpo” vivem num esquema onde reina certa indiferenca
entre as mesmas, elas apresentam entre si todas as suas
faces, estdo vinculadas a um mecanismo radical que as
obrigam a agir e reagir “entre si por todas as suas partes
elementares” (BERGSON, 1999, p. 34), o que acarreta
conseqiientemente que nenhuma delas seja percebida ou
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perceba conscientemente. Logo, é justamente o aparecimento
desses centros de indetermina¢ao que garante a eficacia da
percepcao, ou melhor, que ela seja a “minha percepgdo”,
pois eles quebram o esquema de estimulos mecanicamente
transmitidos.

Conseguimos assim retirar do cérebro a fungao de fabricar
percepgdes, pois mostramos que elas sdo produzidas na
relagdo entre os centros de indeterminagao e as imagens
que estao em seu “em torno”, e finalmente conseguimos
explicar como ela deixa de ser a percepc¢ao do todo para se
tornar a “minha percepgdo”, logo podemos afirmar que:

A verdade é que o ponto P, os raios que ele emite, a
retina e os elementos nervosos interessados formam
um todo solidario, que o ponto P faz parte desse todo,
e que é exatamente em P, e ndo em outro lugar, que
a imagem de P ¢ formada e percebida. (BERGSON,
1999, p. 41).

E dessa afirmagdo Bergson constréi outra, que ja seria
o comec¢o da determina¢do dos campos da filosofia e da
ciéncia, pois sera justamente “desses elementos que deverdo
se ocupar fisiologistas e psicélogos, neles se determinarao
e por eles se explicardo todos os detalhes da percepcao
exterior” (BERGSON, 1999, p. 41). Os elementos sdo os
nervosondese ddaimpressao do objeto, e todo o funcionamento
deles é passivel de calculos e experimentagdes, ja a filosofia
buscara explicar a propria indeterminagdo implicada no ato
da percepcao.
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Voltamosassim ao tnico principio que garante na filosofia
bergsoniana o aparecimento da percep¢do consciente, a
indeterminac¢do. Pois se meu corpo tem essa tendéncia ao
movimento, ele ¢ obrigado a efetivar escolhas, a decidir-se
entre varias agdes possiveis, os seus O0rgdos sensitivos o
colocam em contato com uma gama variada e cada vez
maior de influéncias que estao ao seu redor; logo, nao ha
nenhuma possibilidade de sensag¢des inextensivas, que se
juntam no interior desse corpo pelaagao dos diversos sentidos
paraformarinexplicavelmente aidéia de um objeto material,
que é projetada no exterior e ganha com um passe de magica
suaextensao. Pois como explicariamosaqui que esse agrupamento
de sensagdes forme o objeto, e mais, que ele equivalha ao
mesmo objeto que pode participar ndo sé daminha experiéncia,
mas da experiéncia de todos os outros homens? Assim, ndo
ha uma sintese de todos os dados dos meus sentidos para
formar o objeto, mas sim cada dado de cada um dos meus
sentidos sdo qualidades das coisas percebidas nelas mesmas,
e reagrupadas por mim pela educagdo que é imposta aos
meus sentidos.

Essa é uma caracteristica marcante da filosofia bergsoniana,
poisao tentar explicar o surgimento da percepgao consciente,
enfim da representacdo, ele parte da periferia, do universo
material, e assim a nossa percep¢ao da matéria nao sera
mais relativa nem subjetiva, ao contrdrio, serd uma percepgao
que nos permitira um conhecimento cada vez mais profundo
da matéria: “(...) Nao ¢ subjetivo porque estd mais nas
coisas do que em mim. Néo é relativo porque ndo hd entre
o ‘fendmeno’ e a ‘coisa’ a relagdo da aparéncia a realidade,
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mas simplesmente a da parte e ao todo.” (BERGSON, 1999,
p. 269).

Por fim, vale ressaltar a inten¢do que anuncidvamos no
inicio deste texto, ou seja, ao contrario de indicar uma
convergéncia entre Husserl e Bergson no decorrer das suas
respectivas obras e textos, nos concentramos em apontar a
relevancia do conceito de consciéncia como ponto nevralgico
de suas obras e fio condutor do percurso filoséfico que eles
estabelecem, e assim instigar nos leitores a busca por uma
interse¢do mais sistematica entre Husserl e Bergson. E
nesse sentido esperamos ter alcangado nosso objetivo.

NOTAS

! Mestre em Filosofia. Professor de Filosofia da Universidade Estadual da Bahia
2 Doutor em Filosofia. Professor do Departamento de Filosofia e do Mestrado
em Letras/Estudos Literarios da Universidade Estadual de Montes Claros.

> “A fenomenologia surge, como método de acesso as esséncias ideais da
consciéncia, com a pretensdo de fundar os alicerces de todo e qualquer
conhecimento. A concepgdo husserliana da légica pura faz eco, portanto, ao
ideal racionalista da mathesis universalis ou ciéncia dos primeiros principios.
Nesse sentido, a fenomenologia aparece como o dominio universal do método
que torna efetivo o ideal da légica pura”. (SANTOS, 1973, p. 260)

* “Nao é em nds, é neles (mesmos) que percebemos os objetos” BERGSON,
1989, p.263, grifo nosso.

5 PRADO JUNIOR, 1989, p.140.

¢ HUSSERL, apud. PRADO JUNIOR, 1989, p.145

7 Segundo SANTOS (1973), a dialética da presenca comandard o ideal de rigor
e indicard o caminho a analise intencional: o esfor¢o de tornar patente o que é
latente, de evidenciar o opaco, confunde-se com o esfor¢o de tornar manifesta
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a presenca da estrutura que comanda o discurso e que ¢, no entanto tao fugidia.
A sombra do discurso torna-se luz, phainémenon.

8 Numa conferéncia realizada pelo Programa de Pds-Graduagio da Universidade
Federal de Sdo Carlos/SP no ano de 2003, o Professor Carlos Alberto Ribeiro
de Moura enfatiza uma critica a idéia de representagdo que porventura estaria
presente no pensamento de Husserl segundo alguns intérpretes. Ele nos diz
que: “(...) A pergunta transcendental pela possibilidade do conhecimento vai
necessariamente se travestir na questao “psicoldgica” de se saber como o homem
que vive no mundo pode obter e legitimar o conhecimento de um mundo
exterior a alma. Se em regime de redu¢io todo objetivo se transforma em
subjetivo, isso ndo significa, que o novo ‘interesse” pelo subjetivo se traduza
em um interesse pela ‘representacdo do mundo’. Ao contrario, antes de mover-
se no circulo da pura ‘representagido do mundo;, a atitude transcendental ser4,
para Husserl, exatamente o fim da cisdo entre mundo e representa¢io”. Para
reforcarmos esta idéia, citamos também uma obra do Professor Carlos Alberto
R. de Moura intitulada Critica da razdo na Fenomenologia, 1989. No capitulo
II nomeado Critica da Representacio, ele diz: “(...) E se a fenomenologia
introduz o lema intencional — “toda consciéncia é consciéncia de algo” — com
um sentido polémico, esse sentido estara, antes de tudo, na recusa implicita
que a intencionalidade traz da assimilacao de toda consciéncia perceptiva a
uma consciéncia de imagem ou de signo, quer dizer, na recusa do conceito
classico de representacio. Esse conceito, enquanto explicagdo da relagdo entre
a subjetividade e a transcendéncia, pode ser resumido na doutrina segundo a
qual “fora” estd a coisa, e na consciéncia uma imagem que a representa (...)”
“(...) Desde entdo, afirmar que toda consciéncia é consciéncia de algo é afirmar,
que ela ndo é consciéncia de uma imagem, mas da prépria coisa, e iniciar assim
a demoli¢do daquela evidéncia com a qual se iniciava a Logica de Port Royal.
° No texto de Gaston Berger: Le Cogito dans la philosophie de Husserl ha uma
preocupacio em estudar o centro da filosofia de Husserl: a presenca do “eu
penso”. O reconhecimento da subjetividade transcendental. Berger nos oferece
uma valiosa leitura, em especial no capitulo V L ego transcendental et sa vie
propre. Vejamos o que nos diz Berger: “Portanto a fenomenologia nao se retorna
ao mundo. Ela ndo pretende nos revelar um outro mundo que se bastaria a ele
mesmo e donde ela operaria a descrigdo. A vida do ego ultrapassa o mundo
ndo porque ela lhe é estrangeira, mas porque ela o constitui” (BERGER, 1941,
p. 93).
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19 Na Segunda Meditagdo Cartesiana: O campo de experiéncia transcendental e
suas estruturas gerais, Husserl nos esclarece: “Como novigos em filosofia, ndo
podemos nos deixar intimidar por duvidas desse tipo. A reducdo ao eu
transcendental talvez ndo tenha mais que a aparéncia de um solipsismo; o
desenvolvimento sistematico e conseqiiente da andlise egologica nos conduzira
talvez, muito pelo contrario, a uma fenomenologia da intersubjetividade
transcendental e — dessa forma — a uma filosofia transcendental em geral.
Veremos, com efeito, que um solipsismo transcendental ndo passa de uma escala
inferior da filosofia, e que é preciso desenvolvé-lo como tal por razdes metodicas,
notadamente para colocar de maneira conveniente os problemas da
intersubjetividade transcendental (HUSSERL, 2001, p. 48)”.

"' Husserl se dedica ao problema da génese ou de uma fenomenologia genética
alguns anos ap6s a publica¢do de Ideias I. Entre 1919-1920 seus cursos tratam
de uma “légica genética” Tais manuscritos foram importantes para L. Landgrebe
redigir e editar Expérience et Jugement,1970. Obra revista e autorizada por
Husserl para publicagdo. Ver prefacio da obra que é bastante esclarecedor em
que Landgrebe relata os pormenores da construgio do texto acima indicado.
HUSSERL, Expérience et Jugement. Recherches en vue d'une généalogie de la
logique, 1970, 497 p.

12 “Sinto-me feliz de poder falar da fenomenologia transcendental nessa
honoravel casa dentre todas por onde floresce a ciéncia francesa. Tenho para
isso razdes especiais. Os novos impulsos que a fenomenologia recebeu devem-
se a René Descartes, o maior pensador da Franga. E pelo estudo das suas
Meditagdes que a nascente fenomenologia transformou-se em um novo tipo
de filosofia transcendental”. (HUSSERL: 2001, p. 19).

3 Husserl em sua obra Logica Forma e Légica Transcendental chama a atengéo,
principalmente no Capitulo V: La Fondation Subjective de la logique comme
probléme de philosophie transcendantale para esta importancia que assume a
descoberta de uma logica transcendental. No & 93 — tdpico C do referido
capitulo, sob o titulo “La fondation de la logique conduit au probléme universel
de la phénoménologie transcendantale”, Husserl faz algumas observacdes e
levanta questdes que porventura poderiam provocar alguns problemas ao falar
da passagem de uma légica a outra. Vejamos o texto: Qu ‘en est-il ensuite des
hypothéses qui s offrent si facilement aux realistes, hypotheéses par lesquelles
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un monde extérieur réel doit étre acquis en prenant pour base 1"étre de 1"ego
que est le Seul a avoir été laissé indubitablement évident par la réduction
cartésienne et qui est le premier en soi pour toute connaissance? Est-ce que cet
extérieur, est-ce que le sens possible d “une réalité transcendante et d "un a priori
qui lui convient avec les formes: espace, tempos et causalité permettant les
déductions, est-ce que ce n’est pas cela qui constitue le probleme... & savoir
comment cet extérieur peut, dans1’immanence del"ego, prendre et confirmer
ce sens de la transcendance que nous avons et employons de fagon naivement
immédiate? Et ne doit-on pas se demander quelles présomptions cachées
provenant de la subjectivité constituant le sens limitent la portée de ce sens?
N “est-ce pas 14 le probléeme que devrait étre resolu em premier au moyen de
quoi on pourrait statuer sur la possibilite principielle, sur le sens ou le contre-
sens de Telles hypothéses dans la sphére transcendantale de1’ego? Quand on a
saisi les vrais problemes qui prennent naissance avec le retour a cet ego, tout ce
schéma d "une “explication” des données purement immanentes au moyen d "'une
réalité objective qu’il faut admettre hypothétiquement et qui a une liaison
causale avec ces données, tout ce schéma n “est-il pas en fin de compte un contre-
sens achevé?” (HUSSERL, 1957, p.309). Tradugéo: O que sdo as hipoteses que
se oferecem tdo facilmente aos realistas, hipoteses através das quais um mundo
exterior real deve ser apreendido tomando por base o ser do ego que é o unico
a ter sido deixado evidente indubitavelmente pela redugio cartesiana e que é o
primeiro em si como todo conhecimento? Serd que este exterior, serd que o
sentido possivel de uma realidade transcendente e de um a priori que lhe convém
com as formas: espago, tempos e causalidade permitindo dedugbdes, serd que
ndo ¢ isto que constitui o problema... a saber, como este exterior pode, na
imanéncia do ego, tomar e confirmar este sentido da transcendéncia que nds
temos e empregamos de forma ingenuamente imediata? E serd que estd ai o
problema que deveria ser resolvido e através do qual poderia-se estatuir sobre
a possibilidade principal sobre o sentido ou o contra-senso de tais hipdteses na
esfera transcendental do ego? Quando se apreenderam os verdadeiros problemas
que nascem com o retorno a este ego, todo este esquema de uma “explicagao”
dos dados puramente imanentes través de uma realidade objetiva que é preciso
admitir hipoteticamente e que tem uma ligacéo causal com estes dados, todo o
esquema ¢ no final, um contra-senso acabado.”
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!4 Se para a fenomenologia, a constitui¢do da coisa dé-se como o movimento
de uma reiteragdo da verificacdo das aparéncias que projeta, para além das
‘silhuetas, a unidade do objeto, a reflexdo bergsoniana percorrer o caminho
inverso. O fato de nenhuma silhueta esgotar a possibilidade do objeto é pensando
na fenomenologia como propriedade essencial do préprio objeto, e ndo como
indice da finidade da consciéncia. (...) Isto é, para a filosofia que parte do cogito,
o correlato noematico da percep¢do tem suas estruturas determinas em si e
ndo em relagdo a uma possivel “distor¢ao” devida a finidade da subjetividade.
E isto porque ndo lhe parece haver outra forma de acesso ao ente que ndo o da
evidéncia da intui¢do subjetiva. Ora, é justamente tal procedimento e tal
“filosofia” que Bergson que evitar. O “perspectivismo” do conhecimento deixa
de fundar-se numa determinagdo essencial do objeto, para encontrar seu
fundamento na maneira finita pelo qual a subjetividade se relaciona com o
objeto (PRADO JUNIOR, 1988, p. 158, grifo do autor)

15 O professor Bento Prado Jr. nos ajuda a compreender de uma maneira mais
clara este ponto da filosofia bergsoniana com a seguinte afirmagao do seu livro
Presenga e Campo Transcendental — Consciéncia e Negatividade na filosofia de
Bergson: ‘O método serad, ainda, “experimental”; o seu caminho sera, ainda, o
da purificagdo ou da “estilizagdo” da experiéncia; mas tudo isso no sentido
contrario, reduzindo a interioridade a um maximo de exigiiidade, para descobrir
a raiz comum de seu nascimento e do nascimento do mundo exterior. A
interioridade devera renascer, de alguma maneira, de suas proprias cinzas,
exigida pelo proprio campo pré-subjetivo em que fora quase dissolvida.
(PRADO JUNIOR, 1989, p. 117).
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A GENESE DO SUJEITO NO LABORATORIO
CINEMATOGRAFICO DE GILLES DELEUZE

Fernando Monegalha'

RESUMO: Empreendemos neste artigo uma reconstru¢ao dos
principais momentos do itinerario de Deleuze ao longo dos dois
tomos de Cinema (DELEUZE, 1983 e 1985), intentando mostrar
a logica subjacente aos principais tipos de imagem ali presentes.
A nossa tese geral é a de que encontramos entre os diversos tipos
de imagem uma ordem bastante precisa, a qual corresponde
basicamente aquela ordem que encontrariamos caso léssemos
Matéria e memoria (BERGSON, 1999) de um ponto de vista
genético, buscando ali elementos para uma teoria da individuagao
que teria como ponto de partida o universo material ou campo de
imagens, num segundo momento a irrup¢ao da vida neste universo
(representada em Cinema pela triplice diferencia¢ao da imagem-
movimento em imagem-percep¢ao, imagem-a¢ao e imagem-
afec¢do), e num terceiro momento a apari¢do do espirito
propriamente dito, representado em Cinema pelas diversas
modalidades da imagem-tempo. Se nossa chave de leitura estiver
correta, teremos como consequéncia a tese de que, para Deleuze,
ha uma analogia estrita entre a temporalizacdo progressiva da
imagem cinematografica e a individuagdo progressiva da prépria
subjetividade.
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PALAVRAS-CHAVE: Bergson; Deleuze; Cinema; Subjetividade;
Temporalidade.

ABSTRACT: We undertake in this article a reconstruction of the
key moments of deleuzean’s itinerary in the two tomes of Cinema
(DELEUZE, 1983 e 1985), intending to show the logic behind the
key types of images present there. Our general thesis is that we
find between the several types of images an order very precise,
which basically correspond to that order that we would find if we
read Matter and memory (BERGSON, 1999) from a genetical point
of view, searching there elements for a theory of individuation
which would have in its origins the material universe or field of
images, in a second moment, the emergence of life in this universe
(represented in Cinema by the triple differentiation of the
movement-image in perception-image, action-image and
affection-image), and in a third moment the apparition of the spirit
itself, represented in Cinema by different modalities of the time-
image. If our hypothesis will be correct, we would have as
consequence the thesis that, for Deleuze, there is a strict analogy
between the progressive temporalization of the cinematographic
image and the progressive individuation of the subjectivity itself.

KEYWORDS: Bergson; Deleuze; Cinema; Subjectivity;
Temporality.
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CONSIDERACOES INICIAIS

Sobre o que tratam efetivamente os dois volumes de Cinema de
Gilles Deleuze? Segundo o préprio autor, trata-se ali de “uma
taxonomia, um ensaio de classificagao das imagens e dos signos”
(DELEUZE, 1983, p. 7). Com a inclusao da discussdo com Bergson,
somos levados a pensar que Cinema é basicamente uma obra de
semidtica que utiliza primeiramente Matéria e memoria como fio
condutor para a elaboragdo de suas categorias, esfor¢o esse
secundado por um apelo a semidtica de Peirce. Em outros lugares,
Deleuze dira, contudo, que Cinema ¢ um livro de “légica’, mas de
uma “logica do cinema’, onde ele intentou fazer uma “histéria
natural” da sétima arte (DELEUZE, 1990, p. 67). Que Cinema seja
tudo isto, ¢ inegavel. Mas nao observamos também um movimento
clandestino se efetuando simultaneamente a constituicao desta
semiodtica, desta logica e desta historia natural do cinema? Pois na
medida em que somos levados de um regime a outro de imagens,
vemos claramente emergir uma discussdo que permeia todas as
obras filoséficas de Deleuze, a saber, a questdo da individuagdo, a
questdo da génese e da constituicao da subjetividade. Assim, na
medida em que passamos da descrigdo de um tipo de imagem a
outro por Deleuze, verificamos que os diversos regimes de imagens
nao constituem uma sequéncia aleatéria, mas sim uma ordem
precisa, que reflete um encadeamento interno bastante claro. E
este encadeamento nao ¢ sendo aquele que encontrariamos caso
léssemos Matéria e memoria a partir de um ponto de vista genético,
pensando a emergéncia da subjetividade a partir de um plano de
imagens (matéria ou imagem-movimento), dentro do qual se
constitui uma singularidade minima (o corpo vivo ou a triplice
divisio da imagem movimento em imagem-ag¢do, imagem-
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percepgdo e imagem-afec¢do), o que permitird, por sua vez, o
aparecimento de uma esfera eminentemente espiritual (a memoria
e a antecipac¢do, no cinema representados pelas diversas
modalidades da imagem-tempo). Tudo se passa como se, antes de
escrever Cinema, Deleuze tivesse tido um insight completamente
original: que a “evolu¢do” da forma cinematografica desde sua
origem espelha ponto por ponto o processo de constituicdo da
propria subjetividade, tal como fora aparentemente descrito por
Bergson. O cinema, neste caso, poderia ser compreendido como
uma espécie de monumental laboratoério filoséfico: uma filosofia
transcendental e genética encontraria ali material para
compreender o processo de temporalizagdo do sujeito, na medida
em que um processo analogo de intensificagdo temporal esta em
andamento na constitui¢do da propria forma cinematogratica. O
cinema, neste caso, antes de ser explicado pela filosofia, forneceria
um gigantesco campo de investigacao perceptivo e conceitual que
forneceria insumos para a investigacao filoséfica. Neste artigo,
buscaremos mostrar como se da este processo em suas grandes
linhas — evidente, uma leitura mais pormenorizada de Cinema
exigiria uma reflexao muito mais extensa do que a que propomos
aqui. Nesse sentido, ficaremos satisfeitos se pudermos mostrar a
relagdo interna que existe entre os principais tipos de imagem
cinematografica analisadas por Deleuze.

HA GENESE EM MATERIA E MEMORIA?

Antes de prosseguir, precisamos esclarecer que deixaremos
de lado neste artigo um problema de exegese da obra bergsoniana
bastante importante em nossa opinido, a saber, se existe
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efetivamente uma filosofia genética em Matéria e memdria, como
defenderam, entre outros, Deleuze, ao longo de toda sua obra, e
Bento Prado Junior em seu belissimo livro Presenga e campo
transcendental. Salientamos apenas que, de nosso ponto de vista,
Matéria e memoria é muito mais um livro em que Bergson intenta
descrever a estrutura de sua ontologia do que um livro em que ele
busque explicar como se deu o surgimento da consciéncia humana
no universo. Pensamos que, no que tange a obra de Bergson, os
aspectos genéticos de sua filosofia devem ser buscados pelo leitor
na grande obra seguinte do filésofo, A Evolu¢do Criadora. Isso
nao nos impede de afirmar, contudo, que esta leitura genética de
Matéria e memdria, ainda que um pouco inexata do ponto de vista
hermenéutico, seja extremamente rica do ponto de vista filoséfico,
como nos mostra o proprio Deleuze em sua apropriacao da
filosofia bergsoniana nos dois tomos de Cinema. Uma das
consequéncias positivas desta leitura genética de Matéria e
memdria consiste basicamente em mitigar o espiritualismo
exacerbado de Bergson, substituindo-o, por assim dizer, por uma
espécie de emergentismo temporal, que pensaria o surgimento da
subjetividade a partir desse campo de imagens que é para Bergson
o universo material; algo muito mais palatavel para a nossa época
ultramaterialista do que a processdo de matriz plotiniana que
Bergson descreve no terceiro capitulo da Evolugdo Criadora.

PROXIMIDADE E DISTANCIA EM RELACAO A FENOMENOLOGIA

Ressaltemos também que, nesse intento de produzir uma
filosofia de cunho genético e transcendental, Deleuze ndo esta
em completo desacordo com os propositos da fenomenologia do
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ultimo Husserl. Ocorre, contudo, que para Deleuze uma filosofia
genética deve necessariamente ultrapassar o terreno de uma
filosofia da consciéncia, o que envolve pensar entre outras coisas
o papel constituinte do inconsciente, que adquire uma dimensao
verdadeiramente ontoldgica em sua filosofia. Trata-se, em todo
caso, para usar uma célebre passagem de Bergson, “de ir buscar a
experiéncia em sua fonte, ou melhor, acima dessa virada decisiva
em que ela, infletindo-se no sentido de nossa utilidade, torna-se
propriamente experiéncia humana” (BERGSON, 1999, p. 215).
Decorre dessa diferenca de principio que a filosofia genética que
Deleuze busca em Bergson nao pode partir de um primado da
percepgao natural, como observamos na fenomenologia, mas deve
buscar pensar a constituigdo de nossa propria sensibilidade a partir
de uma instincia primeira, a qual podemos designar por campo
transcendental, por plano de imanéncia, ou simplesmente pela
expressdo mais prosaica “universo material”. Citamos Deleuze:

O modelo nio pode ser a percep¢io natural, que ndo possui
nenhum privilégio. O modelo seria antes um estado de
coisas que ndo pararia de mudar, uma matéria-escoamento,
onde nenhum ponto de ancoragem nem centro de
referéncia seriam assinalaveis. A partir desse estado de
coisas, precisaria se mostrar como podem se formar centros,
em alguns pontos quaisquer, que imporao vistas fixas
instantaneas [i.e, pequenos percipientes ou subjetividades
larvares]. Tratar-se-ia entdo de “deduzir” a percepgao
consciente, natural ou cinematogréfica. (DELEUZE, 1983,

p- 85).

A filosofia genética que Deleuze nos propde repousa, portanto,
menos numa recusa frontal do projeto fenomenolégico do que
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numa radicaliza¢ao desse projeto, na medida em que ela ndo parte
da sensibilidade como instancia primeira de seu percurso, mas
antes busca indagar sob que condi¢des a sensibilidade desponta
no universo sumamente real em que habitamos, e que, como
sabemos, é anterior a existéncia de qualquer sujeito percipiente.
Nisto, a proposta deleuziana (e bergsoniana) se afasta
decididamente de qualquer filosofia que outorgue um primado
ontoldgico a consciéncia humana, como observamos ocorrer na
fenomenologia husserliana (pensamos aqui no idealismo
exacerbado das Idéias para uma fenomenologia pura) (HUSSERL,
2006).

0 GRAU ZERO DA DURACAO: 0 CAMPO DE IMAGENS

Mas para que possamos pensar a possibilidade de uma
individuagao progressiva da consciéncia a partir do universo
material, precisamos repensar o estatuto da matéria para além das
antinomias estreitas herdadas do cartesianismo. Com efeito,
qualquer filosofia que postule uma diferenca de natureza radical
entre nossa percep¢ao consciente e a matéria que a origina estara
impedida por principio de pensar a possibilidade da génese da
subjetividade, na medida em que tornara contraditdria a passagem
de um dominio do real a outro. Assim, vemos, por exemplo,
Descartes definir a si mesmo nas Meditagdes como “uma coisa
pensante e inextensa’, a0 passo que seu corpo seria “‘uma coisa
extensa e que nao pensa’ (DESCARTES, 1962, pp. 186-7). Ora,
passar do extenso ao inextenso e do ndo-pensante ao pensante é a
mesma coisa que passar de A a ndo-A: seria a mesma coisa que a
materializacao de uma contradi¢do. Qualquer possibilidade de se
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pensar uma génese da subjetividade no universo material torna-
se, entdo, logicamente impossivel nestes quadros. E necesséria,
entao, uma reformulagdo radical do estatuto ontologico da matéria
para que possamos torna-la um pouco mais préxima do modo de
ser da prépria consciéncia. E uma reforma desse quilate que
Bergson nos propde em Matéria e memdria, ao redefinir a matéria
como um “conjunto de imagens” (BERGSON, 1999, p. 1 e p. 17).
Escreve Bergson no Prefdcio da 7¢ edi¢do da obra:

A matéria, para nos, é um conjunto de ‘imagens. E por
‘imagem, entendemos uma certa existéncia que ¢ mais do
que aquilo que o idealista chama uma representagdo, porém
menos do que aquilo que o realista chama uma coisa —
uma existéncia situada a meio caminho entre a “coisa” e a

“representacdo”. (BERGSON, 1999, p. 1-2)

Trata-se ai de uma concep¢ao completamente inovadora da
matéria, que aproxima duas realidades que, por algum rango
cartesiano, insistimos em opor como se se tratassem de duas
“substancias” realmente distintas — as imagens mentais e os
movimentos materiais. Deleuze, por sua parte, faz eco a esta
novidade bergsoniana em Cinema I:

Este conjunto infinito de todas as imagens [0 universo
material] constitui uma espécie de plano de imanéncia. A
imagem existe em si, sobre este plano. Este em-si da
imagem, ¢ a matéria: ndo alguma coisa que seria escondida
atras da imagem, mas ao contrdrio a identidade absoluta
da imagem e do movimento [material]. E esta identidade
da imagem e do movimento que nos faz concluir
imediatamente pela identidade da imagem-movimento e
da matéria. [...] A imagem-movimento e a matéria
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escoamento sdo estritamente a mesma coisa. (DELEUZE,
1983, p. 87).

Deleuze chegara até mesmo a afirmar que o universo material
¢ para Bergson uma espécie de “metacinema” ou “cinema em si”
(Ibidem, p. 88). Mas um cinema curioso, ja que se trata de um
cinema ainda sem espectador’ ou, como sugere Pierre Montebello,
um puro “Aparecer em si’* anterior a toda apreensdo consciente

minima, anterior a qualquer rudimento de sensibilidade.

0 QUEEISTO — UM APARECER EM SI?

Mas o que pode significar isto: um aparecer em si, uma
imagem que ndo ¢ imagem para alguém, um universo material
pensado como conjunto de imagens (e ndo, compreendamos, como
uma certa imagem determinada)? A bem da verdade, estas nogoes
sdo tao dificeis de compreender, se nos restringimos somente as
defini¢des dadas por Bergson no inicio de Matéria e memdria,
que ¢ quase virtualmente impossivel alguém compreender o que
ele tem em mente se sua leitura focar-se apenas no primeiro
capitulo da obra. Tao importante quanto o primeiro capitulo é o
quarto capitulo, em que Bergson fornece alguns esclarecimentos
capitais que iluminam de forma singular o inicio de sua obra. E ali
que compreendemos de fato por que Bergson afirma que a matéria
¢ “um conjunto de imagens”. Isso ocorre basicamente porque para
Bergson existe algo em comum entre o universo material e os
nossos processos conscientes de base, a saber, ambos duram.
Duragdo tem aqui um sentido bem determinado: por meio dela
denominamos a contragdo ou reten¢do de nossas vivéncias a

271



A GENESE DO SUJEITO NO LABORATORIO CINEMATOGRAFICO DE GILLES DELEUZE

medida que elas passam, tal como verificamos no exemplo
arquetipico de uma melodia, onde as notas passadas insistem ou
coexistem com a nota que atualmente ouvimos. Para Bergson,
tanto a nossa sensibilidade (composta de imagens visuais,
acusticas, etc), quanto o universo material tém essa capacidade de
reter o passado imediatamente decorrido no presente; ocorre
apenas que ambos o fazem em graus distintos: nossa consciéncia
perceptiva contrai uma “extensao” maior do passado no presente,
o universo contrai uma “extensdao” menor. Aceitos estes
pressupostos, temos entdo condigoes de entender por que Bergson
pode pensar a matéria como um “conjunto de imagens”: isso ocorre
porque entre os movimentos que se processam no universo
material e as imagens que verificamos em nossa sensibilidade nao
ha uma diferenca de natureza, mas somente de grau: trata-se em
ambos os casos de processos duracionais, que diferem somente
no grau de contragdo do passado envolvido. Ou seja, entre as
“imagens” de nossa consciéncia e os movimentos materiais do
proéprio universo nao ha uma diferenca absoluta, como fomos
acostumados a pensar por influéncia cartesiana: as imagens em
nossa consciéncia e os movimentos materiais no universo tém de
fato o mesmo estofo duracional, e podemos pensar num transito
de um ao outro ocorrendo incessantemente por graus insensiveis.
A fim de mostrar a identidade entre movimentos e imagens para
Bergson, Deleuze cunha a feliz expressdo “imagem-movimento”,
onde o hifen aponta exatamente para esta reversibilidade de
principio entre as imagens mentais e os movimentos materiais,
tal como a observamos na filosofia bergsoniana.

Assim, numa perspectiva bergsoniana, podemos chamar tanto
aos conteudos de nossa sensibilidade quanto aos movimentos
materiais de imagens, na medida em que ndo ha uma diferenca de
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natureza entre eles, mas somente de grau: uns sdo imagens-
movimento, outros sdo imagens mentais. Ocorre apenas que o
universo material envolve a totalidade de tudo aquilo que existe
atualmente, enquanto nossa percepg¢ao consciente alcanca somente
uma infima parte dessa totalidade: a sala que vemos a nossa frente
¢ somente uma parcela minima de tudo que se desenrola no
universo material nesse instante, um recorte operado nesse
conjunto de imagens que é o proprio universo, conjunto esse
composto por imagens-movimento que agem e reagem
ininterruptamente umas sobre as outras. A relacao entre a
percep¢ao consciente e o universo material ¢, portanto, para
Bergson, uma relagao entre a parte e o todo, entre uma imagem e
o conjunto de todas as imagens (o universo material). Uma forma
de pensar a relagao entre ambos seria pensar o proprio universo
como uma espécie de macropercep¢ao efémera, em relagio a qual
nossas percepgoes subjetivas nao seriam sendo diversas espécies
de micropercepgoes, oriundas de uma operagdo que Bergson
denomina de discernimento pratico, um processo de selecao e
isolamento de imagens em tudo semelhante ao processo de
enquadramento que ocorre no cinema. Indo na contraméo da
tradicdo fenomenoldgica, Deleuze afirmard, por sua vez, uma
identidade de principio entre a percep¢ao natural e a “percep¢ao”
cinematografica (ou seja, a filmagem), na medida em que em
ambos 0s casos — percep¢ao e enquadramento — trata-se de
processos de selecdo de imagens em meio a esse conjunto de
imagens que ¢ o universo material. Para Deleuze, tanto uma
filosofia genética quanto a teoria do cinema tém o mesmo ponto
de partida: este conjunto de imagens que agem e reagem
ininterruptamente entre si, compondo por meio de seus
movimentos o devir constante deste cosmos anonimo, de onde
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pode emergir tanto a percepgao consciente quanto as imagens que
comporao a obra cinematografica’.

AVIDA COMOTRIPLICE DIFERENCIACAQ DA IMAGEM-MOVIMENTO

E a partir desse plano de imanéncia andnimo que ¢ o universo
material que Deleuze pensara o surgimento da subjetividade. Mas
como isto se da? Diversamente de Bergson, que postulava, de
forma sub-repticia, a vida como fator exégeno ao plano de imagens,
Deleuze afirmara que o processo de individua¢do das
singularidades tem inicio no préprio plano, na medida em que se
processa nele um certo intervalo na interagdo universal que
caracteriza o campo de imagens:

Que ocorre, e que pode ocorrer neste universo [material]
descentrado onde tudo reage sobre tudo? Nao se deve
introduzir um fator diferente, de outra natureza. Entao,
aquilo que pode ocorrer [no universo material], é o
seguinte: em pontos quaisquer do plano aparece um
intervalo, uma distancia entre a a¢do e a rea¢do. Bergson
nao pedia mais do que isso: os movimentos, e intervalos
entre movimentos que servirdo de unidades (é exatamente
também o que pedira Dziga Vertov, na sua concepgao
materialista do cinema). E evidente que este fendmeno de
intervalo ndo é possivel sendo na medida em que o plano
da matéria comporta o tempo. Para Bergson, a distdncia, o
intervalo, serd suficiente para definir um tipo bastante
particular de imagens entre as outras: as imagens ou

matérias vivas. (DELEUZE, 1983, p. 90-1).

Compreendamos o que Deleuze quer dizer: as imagens—
movimento que permeiam o universo material agem e reagem
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umas sobre as outras ininterruptamente, sem que haja nenhum
intervalo entre elas: se nds arremessarmos uma pedra contra outra
pedra, o choque entre ambas transmitirda o movimento de uma
para a outra instantaneamente. E esta auséncia de intervalo entre
aacdo e reacao que caracteriza para Deleuze e Bergson o dominio
das imagens-movimento. Algo diferente ocorre, contudo, no caso
de um organismo: mesmo no caso de seres vivos muito pouco
evoluidos, verificamos uma distdncia minima se processar entre a
acao efetuada sobre o ser vivo e a rea¢do por este esbocada a acao.
Quanto mais evoluido for o ser vivo, maior sera este intervalo entre
aagdo e areagao: o ser vivo podera inclusive optar por nao reagir
a um determinado movimento efetuado contra ele (assim,
podemos receber uma pedrada, mas optar por ndo reagir a esta
agressio). E este o sentido do intervalo a que se refere Deleuze:
uma distancia temporal entre a a¢do sofrida e a reagao a agio,
distancia temporal que permite que o ser vivo empreenda uma
deliberagdo entre multiplas possibilidades de acao que se abrem
para ele, ao invés de simplesmente reagir de forma determinada a
um movimento sofrido. Assim, o ser vivo ndo apenas transmite
movimento no mundo, mas também age sobre ele, ou seja,
empreende determinados movimentos oriundos de uma escolha
que ele opera a partir dos multiplos estimulos que recebe. Nesse
sentido, ele é um centro de indeterminacdo em meio a
determinagdo plena das imagens-movimento, na terminologia
deleuziana, uma espécie de imagem especial entre as imagens-
movimento, uma imagem viva, logo, uma imagem livre. A beleza
do esquema bergsoniano, tdo bem captada por Deleuze, ¢ que ele
nos permite pensar este processo de forma interna, como um
processo de diferencia¢ao das imagens entre si: se em principio
temos um conjunto de imagens-movimento que agem e reagem
umas sobre as outras de uma maneira completamente determinada
(o universo material), com o aparecimento da vida temos uma
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diferenciacao das imagens-movimento, que se alteram gragas a
esse centro de indeterminagao que é o ser vivo. Em Cinema, este
processo de surgimento da vida dara origem inicialmente a trés
tipos diversos de imagem-movimento, que corresponderdo aos
trés processos basicos que encontramos para Bergson em todo
ser vivo: a a¢do, a percep¢ao e a afec¢do. Entendamos o que isto
significa.

Todo organismo ¢ para Bergson basicamente um centro de
indeterminagdo que busca interferir no cosmos a fim de garantir
sua sobrevivéncia em seu futuro imediato. A agdo é entdo uma
caracteristica de todo corpo vivo: o organismo que nio age esta
morto. Ocorre apenas que a agdo do organismo é condicionada
pelos estimulos que ele recolhe de seu meio-ambiente, das
sensagOes que ele experimenta — sensagdes que se processam
mesmo em casos de formas de vida muito rudimentares, tal como
um carrapato, que discerne no seu meio-ambiente somente os
estimulos basicos que garantirdo sua sobrevivéncia. Para Bergson,
ha na verdade uma correlagio estrita entre o potencial de agdo de
um ser vivo e sua capacidade perceptiva, na medida em que o
campo perceptivo de um ser vivo é composto no mais das vezes
por aqueles objetos sobre os quais ele pode agir: o objeto sobre o
qual ele ird operar, o alimento que ele deve buscar etc. Deste modo,
na medida em que todo organismo age, ele também percebe
necessariamente o ambiente ao seu redor, sendo a extensao de
seu campo perceptivo rigorosamente proporcional a sua
capacidade de agdo sobre o mundo.® Ha desse modo, para Bergson,
uma relagdo fundamental entre a vida e a consciéncia, na medida
em que todo ser vivo é um ser consciente, um ser que percebe o
mundo material ao seu redor, ainda que esta consciéncia possa
ser, se comparada a mente humana, algo completamente infimo e
indeterminado, mais proximo de nossos estados de torpor do que
daquilo que porventura chamamos de estados conscientes.
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Ocorre, porém, que o organismo, na medida em que age e
percebe o mundo ao redor, também apreende a si proprio (isto é,
seu proprio corpo) sob a forma de afec¢des que se distribuem sob
dois grandes grupos, relacionados a dor e ao prazer. Esta apreensao
que cada organismo tem de seu proprio corpo (diriamos hoje:
uma propriocepcdo) deriva necessariamente da dindmica entre
as sensagoes e as agoes executadas pelo organismo: na medida em
que o corpo vivo age, ele também sente sua agao corporal, e assim
afeta a si mesmo (nesse sentido, a afecgao bergsoniana é claramente
uma espécie de auto-afec¢do). Desse modo, um movimento
corporal inibido lhe causara desconforto e dor, um movimento
corporal bem sucedido lhe causara prazer. A afec¢ao vem entdo se
juntar necessariamente as agdes e percepgdes como uma dimensao
essencial do ser vivo: na medida em que o organismo apreende o
mundo, ele também apreende necessariamente a si mesmo — o
que equivale a dizer que nao hd organismo que nao tenha uma
apreensdo de seu proprio corpo, por mais rudimentar que seja.

Se pensarmos agora estas trés dimensdes do ser vivo de um
ponto de vista temporal, veremos que ha uma flagrante relagao
interna entre elas. Pois toda agdo do organismo esta
fundamentalmente voltada para sua inser¢do no futuro imediato:
a acao corporal que se inicia agora visa sempre uma modificagdo
de nosso entorno em nosso futuro préximo. Do mesmo modo, as
sensagoes que experimentamos envolvem uma reten¢ao de nosso
passado imediato: para Bergson, a audi¢do de um som ou a visao
fugaz de um sinal luminoso envolvem sempre uma contragao de
um certo niamero de oscilagdes materiais, contracao esta que
permite que se constitua a sensa¢do por nds experimentada. Juntas,
as agOes e as sensagOes executadas e experimentadas por nosso
corpo compdem o que ele chama de “presente concreto ou vivido”
(BERGSON, 1999, p. 161) — um presente alargado, composto de
uma franja de passado e futuro (préximo do presente especioso
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estudado por William James). A ideia de Bergson parece ser a
seguinte: ja que a consciéncia e a vida sdo termos correlatos, todo
organismo ja possui necessariamente uma interioridade nuclear,
uma temporalidade minima, composta por uma abertura
simultanea para o passado e para o futuro, que ele experimenta
por meio de suas sensagdes e de seus movimentos — assim, todo
organismo, por mais primitivo que seja, ja se configura desse modo
como uma espécie de campo temporal sensério-motor
(BERGSON, 1999, p. 161-2)". Antes de nossa consciéncia, 0 nosso
proprio corpo ja se revela como dotado de uma temporalidade
nuclear, que lhe permite instaurar uma abertura minima para o
futuro e para o passado. E como ja dissemos antes, na medida em
que 0 corpo age e a0 mesmo tempo retém sua agao, ele ndo somente
percebe o mundo ao seu redor, mas também afeta a si mesmo —
entendemos entdo porque a afec¢io surge necessariamente do
entrecruzamento das agOes e sensagdes na dinamica temporal
corporal (vide a Figura 1).

PASSADO FUTURO
IMEDIATO IMEDIATO

SENSACOES

-

AFECCOES

Figura 1 - O campo temporal do organismo
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Salientemos que é por meio desta abertura minima para o
passado e para o futuro que o organismo se diferencia
internamente do mundo material: ha para Bergson (e também
para Deleuze) uma intensificagao temporal em jogo na emergéncia
da vida, uma temporalizagdo progressiva que permite que o
organismo contraia a0 menos parte do seu passado recente sob a
forma das sensacgdes por ele experimentadas, ao contrario do
mundo material, onde a (quase) completa auséncia de duragao éa
regra. Com efeito, ¢ essa tensao especifica da duragdo de um
organismo que lhe permite agir de forma minimamente livre e
indeterminada em relagdo a determinac¢ao plena da matéria, é nela
que parece residir a significagao-chave do tdo mal compreendido
ela vital bergsoniano.

0STRESTIPOS DE IMAGEM-MOVIMENTO NO CINEMA

Perguntemo-nos agora: como o cinema representa esta trés
dimensdes essenciais de todo e qualquer ser vivo? Para Deleuze,
as trés facetas do organismo correspondem aos trés tipos basicos
de imagem-movimento, que seriam a imagem-a¢do, a imagem-
percepgdo e a imagem-afec¢ao. Em Cinema I, Deleuze faz um
tratamento exaustivo de cada uma dessas imagens (que envolvem
também trés formas derivadas, as quais ndo temos como tratar
neste texto: a imagem-pulsdo, a imagem-reflexdo, a imagem-
relacdo), produzindo uma andlise envolvente que transita por uma
verdadeira multiddo de obras cinematograficas. Contudo, também
podemos encontra-las todas juntas numa unica obra curta e
fascinante que Deleuze analisa com alguma exaustdo em Cinema
1. Referimo-nos aqui a Film, de Samuel Beckett, estrelado por um
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ja velho Buster Keaton. Com efeito, encontramos todos os trés
tipos de imagem-movimento nesse curta-metragem:
primeiramente, a imagem-a¢ao com a qual se inicia o filme, onde
vemos um homem de costas buscando esconder seu rosto de uma
cadmera que o persegue incessantemente, depois a imagem-
percepgao, correspondendo a visao subjetiva e desfocada do
personagem, em terceiro lugar, ja no final do filme, temos um
exemplo claro de imagem-afec¢do, quando temos um close do
personagem, que enfim revela sua face para a camera, descobrindo
horrorizado que a cdmera nao é sendo seu duplo espectral.

© Amazon digital

A. Imagem-agio B. Imagem-percepgio C. Imagem-afecgio

E curioso ver como o carater completamente despojado de
Film nos permite enxergar os componentes basicos do cinema em
sua pureza (e nesse sentido, o seu titulo é perfeito). Nele, efetiva-
mente, vemos o cinema classico reduzido aquela que é para
Deleuze sua dimensao essencial: uma sucessao de imagens-movi-
mento em suas trés modalidades principais: imagem-percepcao,
imagem-acdo, imagem-afecgdo. Ora, todas estas imagens tém
como caracteristica temporal se apresentarem no interior do pre-
sente vivo, na medida em que elas se ddo num intervalo de tempo
bastante restrito, condicionado pelas necessidades da agdao corpo-
ral. A fim de poder extrapolar o carater limitado destas imagens,
o cinema cldssico precisou produzir um agenciamento entre elas,
agenciamento que permitiu extrapolar os horizontes temporais
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restritos da imagem-movimento, condi¢ao sine qua non para a
emergéncia da narrativa cinematografica. A responsavel por este
agenciamento, como sabemos, foi a montagem cinematografica,
a qual buscou imprimir uma continuidade temporal as imagens-
movimento, basicamente pensadas como uma continuidade de
acoes e reagdes empreendidas pelos personagens em tela. Com
efeito, foi por meio da montagem que o cinema conseguiu sair da
imediaticidade dos trés tipos de imagem-movimento, na medida
em que ela estabeleceu uma relagdo externa entre elas, a qual per-
mitiu o estabelecimento tanto de uma continuidade temporal,
quanto da narrativa propriamente dita, que tanta importancia tem
no cinema classico. Ou seja: foi por meio da montagem que o
cinema classico conseguiu dar o “pulo do gato” que lhe permitiu
ultrapassar o carater presentista das imagens-movimento, ao es-
tabelecer uma cadeia de eventos que permitiu a cada imagem-
movimento entrar em relagdo com outras imagens para além de
seu horizonte temporal interno, possibilitando assim o surgimento
de relagdes temporais com um passado e futuro mais longinquos.
Se as imagens-movimento ainda estdo restritas ao presente (ain-
da que seja um presente alargado, com um halo temporal mini-
mo), entdo podemos dizer que é por meio da montagem que o
tempo é primeiramente representado no cinema, ja que é por meio
dela que as imagens passadas, presentes e futuras se conectam
primeiramente, permitindo a constitui¢ao efetiva de um filme
duradouro. Permanece, contudo, o grande problema que a mon-
tagem somente nos da uma representagdo indireta do tempo no
cinema, ja que este é reduzido a um encadeamento sucessivo de
imagens, sem ser apreendido diretamente na prépria imagem ci-
nematografica. Foi necessario o surgimento de outro tipo de ima-
gem — e de outro cinema — para que pudéssemos ter uma re-
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presentacao direta do tempo no cinema, agora ndo mais condici-
onada a montagem tradicional, mas incorporada a prépria tessitura
da imagem cinematografica.

A EMERGENCIA TEMPORAL DO ESPIRITO

Como vimos anteriormente, para Bergson, a apreensao que
cada organismo possui de seu proprio corpo ja é marcada por
uma temporalidade nuclear, a qual se apresenta para nos sob a
forma de um presente alargado, formado por agdes, sensagdes e
afec¢des. Ocorre, contudo, que este presente alargado ainda
configura um campo temporal muito restrito se comparado com
aquele que constitui nossa vida propriamente espiritual. Uma coisa,
efetivamente, é sentir uma dor neste momento, outra bem diversa
¢ atribuir um sentido a esta dor no interior da totalidade de nossa
existéncia individual - esta ultima operagdo somente é possivel se
nossa consciéncia for capaz de ultrapassar os limites estritos do
presente concreto, abrindo-se para um passado muito mais amplo
do que aquele que encontramos em nossa vida corporal.
Temporalmente pensada, a existéncia do espirito consiste
basicamente nessa ultrapassagem constante do presente concreto
rumo a um passado e um futuro alargados: se o estado presente
de nosso corpo configura a propria “atualidade de nossa existéncia”
(BERGSON, 1999, p. 162), entdo podemos dizer que a vida do
espirito consiste numa virtualizacdo constante desta atualidade,
numa integra¢do dela numa rede de sentido cujos horizontes
temporais ultrapassam enormemente aqueles de nossa existéncia
corporal. Nesse sentido, o presente concreto esta constantemente
se “desdobrando” em dire¢do ao passado (por meio da memoria)
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e em direcdo ao futuro (por meio das antecipag¢oes de nossas agdes):
como afirma a esse respeito Bergson, “ou o presente nao deixa
nenhum trago na memdria, ou entdo ele se desdobra a todo
instante, em seu préprio afloramento, em dois jatos simétricos,
onde um volta a cair rumo ao passado e o outro se lan¢a rumo ao
futuro” (BERGSON, 2009, p. 130). Em um de seus momentos mais
inspirados, Bergson chegara até mesmo a falar de nossa vida
subjetiva como uma cisdo constante entre o presente e o passado,
entre o atual e o virtual, cisdo esta que permite a constituicdo de
um passado muito mais longinquo do que aquele contraido por
NOSSO COrpo:

Nossa existéncia atual, a medida que se desenrola no tempo,
também é acompanhada de uma existéncia virtual, de uma
imagem em espelho. Cada momento de nossa vida oferece,
portanto, dois aspectos: é atual e virtual, percep¢do de um
lado e lembranca do outro; cinde-se a0 mesmo tempo que
se apresenta. Ou melhor, consiste justamente nesta cisao,
pois o instante presente, sempre em andamento, limite fugaz
entre o passado imediato que nio existe mais e o futuro
imediato que ndo existe ainda, se reduziria a uma simples
abstracdo se nio fosse precisamente o espelho moével que
reflete incessantemente a percepcdo como lembranca.
(BERGSON, 2009, p. 135)

Pontuemos que é esta contracao incessante do passado
operada por nossa memoria que permite a constitui¢ao de nossa
personalidade, na medida em que nosso carater ¢, para Bergson,

« 7 » . A . . 8
a “sintese atual” de todas as nossas vivéncias anteriores®. Nossa
consciéncia seria neste caso uma espécie de “grande melodia’, na
medida em que, nela, todas as nossas vivéncias anteriores
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encontram-se contraidas ou retidas no presente, tal como as notas
anteriores de uma melodia encontram-se retidas na nota que
atualmente ouvimos. Como se sabe, uma das teses de peso
propostas por Bergson em Matéria e memoria é a de que nossa
memoria simplesmente retém tudo aquilo que vivemos, sentimos
e pensamos, desde nossa geracdo até nossa morte. E por meio
desta retencao da totalidade de nossas vivéncias anteriores que
pode haver a constituicdo de um passado eminentemente
espiritual, o qual em muito ultrapassa a reten¢do presente em
nossas vivéncias corporais, atuais. E exatamente este processo de
cisao de nossa vida subjetiva que permite a constitui¢cao daquilo
que Deleuze chamara, em sua filosofia, pura e simplesmente de
“virtual”.

Toda nossa vida pretérita esta assim retida atualmente em
nossa consciéncia, mas isso nao quer dizer, contudo, que possamos
nos lembrar de tudo aquilo que ja ocorreu conosco. O passado
retido por nds encontra-se num estado inconsciente ou
subconsciente, e nosso acesso a ele esta condicionado basicamente
a dois fatores: o primeiro deles é o contexto pratico em que estamos
inseridos (se buscamos lembrar o nome de alguém que vemos na
rua, é uma lembranga que pode esclarecer a situagdo atual que
sera atualizada, e ndo uma lembranga completamente inutil neste
contexto), o segundo reside basicamente no grau de tensao da
consciéncia que nds conseguimos atingir nesta busca de uma
determinada lembranca. Neste segundo caso, ha para Bergson
diversos graus possiveis de rememora¢ao do passado, que vao
desde um tipo de rememoragao muito geral do passado (“vejo
um homem”) até uma rememoragdo individualizada, em que
nossas lembrancas pretéritas sdo recuperadas na unicidade de sua
experiéncia (“vejo Jodo ou José”). Em todos estes casos, é a
totalidade de nosso passado que esta em jogo para Bergson, como
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ele pontua em algumas passagens-chave de Matéria e memoria
(BERGSON, 1999, p. 119 € 190). A fim de ilustrar esta diversidade
de graus ou niveis de acesso rememorativo ao passado, Bergson
nos propde um grafico muito interessante no segundo capitulo de
Matéria e memdria, no contexto de sua discussdo sobre o
reconhecimento atento:

Figura 3 - Grdfico do reconhecimento

Sem entrar em maiores detalhes, podemos dizer que é
ilustrado neste grafico o desdobramento original do tempo em
passado e futuro a que aludiamos anteriormente, a temporalizagao
progressiva de nossa consciéncia a partir do presente concreto.
Com efeito, no centro dele, temos um circuito mais estreito (OA),
que corresponderia a esfera de nossa vida corporal, o qual constitui
uma espécie de campo-temporal sensério-motor, como ja
salientamos. Os circuitos concéntricos B, C e D na parte de cima
do grafico corresponderiam, segundo Bergson, a “esfor¢os
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crescentes de expansao intelectual” (BERGSON, 1999, p. 119), os
quais permitem que a consciéncia acesse um passado cada vez
mais individualizado — é por meio deste esfor¢o, desta
intensificacdo de nossa consciéncia, que atingimos a esfera
propriamente espiritual de nossa existéncia. Este passado
rememorado por nds é, por sua vez, constantemente projetado
sobre o objeto O atualmente intencionado por nossa consciéncia,
reconstruindo sua forma constantemente: num primeiro momento
vemos um homem, depois um homem conhecido, depois José ou
Jodo, etc. Ou seja: a individuagao progressiva do objeto apreendido
por nos deriva em grande parte da possibilidade de acessarmos
niveis mais profundos de nossa memoria, compostos de
lembrangas mais individualizadas do passado, as quais sdo por
sua vez projetadas em nosso campo perceptivo. A memoria esta
assim verdadeiramente reconstruindo constantemente o objeto
de nossa percep¢ao consciente.

Mas isso ndo ¢ tudo, estd longe de ser. Para Bergson, ao mesmo
tempo em que o nosso passado recria constantemente o objeto
presente de nossa percep¢ao, ele também recria “os sistemas cada
vez mais vastos com os quais ele pode se associar” (BERGSON,
1999, p. 120), representado pelos circulos concéntricos B, C’ e D’
na parte de baixo do grafico. Embora Bergson nao o diga, ele esta
se referindo aqui ao espago circundante ao objeto ou, se quisermos,
ao mundo’ de objetos dados simultaneamente com o objeto
atualmente percebido por nds. Como ele deixa bem claro numa
passagem mais adiante de Matéria e memdria (BERGSON, 1999,
p. 169), este mundo apreendido por nés junto do objeto presente
esta profundamente vinculado a capacidade de futurizacao de
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nossa consciéncia: quanto maior for esta capacidade de futurizagéo,
maior o horizonte circundante ao objeto percebido por nds.
Ora, como o gréafico deixa bem claro, esta possibilidade de
futurizagdo esta, por sua vez, claramente vinculada ao nosso
esforco de rememoragao do passado, de tal sorte que, “a medida
em os circulos B, C e D representam uma expansao mais alta da
memoria, sua reflexdo atinge em B, C’ e D’ camadas mais
profundas da realidade” (BERGSON, 1999, p. 120). Como dira
profundamente Deleuze a esse respeito, para Bergson, “le plus de
passé = le plus d’avenir” (DELEUZE, 2004, p. 170), ou seja, ha
uma retroalimentagao constante entre passado e futuro neste
desdobramento da consciéncia, nesta eclosao de um campo
temporal mais vasto, o qual marca o surgimento do préprio
espirito. E, a0 mesmo tempo, este mundo que se anuncia junto do
objeto de nossa percepgdo traz consigo todo um campo de agdes
possiveis para nossa consciéncia, um horizonte de a¢des virtuais,
o qual é o proprio indice de sua liberdade interna. Dai que Deleuze
complemente sua passagem: “le plus de passé = le plus d’avenir,
donc de liberté” (ibid.). Temporalizagao, mundanizagio e
indeterminagao sdo termos sempre correlatos para Bergson.

0 SURGIMENTO DA IMAGEM-TEMPOQ NO CINEMA

Vemos que o tempo nao se opde ao espirito, muito pelo
contrario. E por meio da temporalizacio que o espirito pode surgir
no mundo, ¢ atingindo graus mais altos de duragdo que nossa
propria consciéncia individual pode despontar no espetaculo do
universo. Ora, ou estamos muito errados, ou ha para Deleuze um
processo analogo de intensifica¢do da duragdo no cinema, um
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processo analogo de temporaliza¢ao em curso ao longo da histdria
da imagem cinematografica. Compreendamos, antes, porém,
como se deu a passagem da imagem-movimento a imagem-tempo.

Até aqui nos detemos nas trés grandes divisdes da imagem-
movimento no cinema classico, as quais estdo numa relagao estrita
com as trés dimensoes essenciais do ser vivo: a imagem-agdo, a
imagem-percepgao e aimagem-afecgdo. Ora, uma das caracteristicas
bésicas destas imagens é que elas se articulam, seja no cinema
seja na vida, no interior do presente concreto, do presente vivo:
para extrapolar esta limitagdo temporal flagrante das imagens-
movimento, foi preciso recorrer a um expediente que pudesse
trazer de forma indireta o tempo ao cinema - este expediente foi
a montagem. Como vimos, a montagem age sobre a imagem, mas
ndo esta ela mesma no interior da imagem: ela é necessariamente
exterior ao que vemos na tela do cinema. A pergunta que se poe
agora ¢: sera a montagem o unico meio de se representar o tempo
no cinema? Nao haveria algum modo de se chegar a uma
apresentacao direta do tempo no interior da prépria imagem-
cinematografica? Em suma, toda imagem estaria sujeita a esse
presentismo caracteristico da imagem-movimento?

Aquilo que esta em questdo, é a evidéncia segundo a qual a
imagem esta no presente, necessariamente no presente. Se
fosse assim, o tempo nao poderia ser representado sendo
indiretamente, a partir da imagem-movimento presente e
por intermédio da montagem. Mas ndo ¢ esta a mais falsa
evidéncia [...]? De uma parte, ndo ha presente que nio seja
assombrado por um passado e por um futuro, por um
passado que nao se reduz a um antigo presente, de um
futuro que nao consiste em um presente porvir. A simples
sucessdo afeta os presentes que passam, mas cada presente
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coexiste com um passado e um futuro sem os quais ele
mesmo ndo passaria. Pertence ao cinema alcangar este
passado e este futuro que coexistem com a imagem presente.
Filmar aquilo que vem antes e que vem depois... Pode ser
que seja preciso fazer entrar no interior do filme aquilo
que vem antes do filme e ap6s filme, para sair da cadeia
dos presentes. Por exemplo, os personagens: Godard diz
que ¢é preciso saber aquilo que eles eram antes de serem
enquadrados, e apds. “O cinema € isso, 0 presente nio existe
nele nunca, a ndo ser nos filmes ruins”. (DELEUZE, 1985,
p. 54-55)

Esta foi, com efeito, a aposta dos grandes criadores do cinema
moderno, o feito dos maiores autores do cinema a partir de Yazujiro
Ozu: criar uma imagem cinematografica liberta do presentismo
das imagens-movimento, uma imagem que incorporasse em si o
proprio tempo. Bem compreendida, esta aposta do cinema tem
um qué de absolutamente paradoxal: como o cinema poderia, por
exemplo, filmar o passado se este tem, para Bergson, uma
existéncia necessariamente ndo imagética? Em ultima instancia,
filmar o tempo nao seria filmar o préprio espirito, o proprio
pensamento, e, nesse sentido, filmar o invisivel?

Houve, evidentemente, todo um trabalho de tateamento por
parte dos grandes diretores para se alcancar esta apresentagao
direta do tempo. No que tange ao acesso ao passado espiritual,
poderiamos pensar em principio que o flash-back seja um
expediente valido para se chegar a esta apresentagao direta do
tempo. O préprio Deleuze, ao analisar o uso do flash-back por
diretores tais como Marcel Carné e Mankiewicz, chega a dizer
que ele anuncia aquela relacao entre o presente e passado ilustrada
por Bergson por meio do gréfico por nés anteriormente estudado:
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“a relagdo entre a imagem atual e as imagens-lembranga aparece
no flash-back. E precisamente um circuito fechado que vai do
presente ao passado, e depois nos traz de volta ao presente”
(DELEUZE, 1985, p. 67). Poderia entdo parecer que, com o flash-
back, o cinema teria atingido uma espécie de apresentagdo direta
do tempo. Mas este, na verdade, estd bem longe de ser o caso: o
flash-back somente mostra um passado ja atualizado em nossa
consciéncia, mas nunca o passado em seu estado puro,
inconsciente. Deleuze relembra a respeito uma passagem marcante
de Bergson em Matéria e memoria: “imaginar ndo é lembrar-se.
Certamente uma lembranca, a medida em que se atualiza, tende a
viver numa imagem; mas a reciproca nao ¢ verdadeira, e a imagem
pura e simples ndo me reportara ao passado a menos que seja
efetivamente no passado que eu va busca-la” (BERGSON, 1999,
p. 158) O que o flash-back nos da, portanto, ¢ um acesso a um
passado presentificado, na terminologia bergsoniana, uma
imagem-lembranga, mas ndo um acesso ao passado em si mesmo,
a lembranca pura. Ha ainda uma exterioridade do flash-back no
que tange a apresentagdo do tempo, e serd necessario um outro
tipo de imagem cinematografica para que o cinema possa
realmente aceder ao estatuto da imagem-tempo.

Que outra imagem seria esta? Como o cinema poderia
apresentar imageticamente aquilo que tem uma natureza
profundamente ndo-imagética? A saida de Deleuze a esse respeito
¢ bastante engenhosa. Como vimos um pouco mais atras, Bergson
concebe a vida subjetiva como uma cisdo constante entre presente
e passado, entre o atual e o virtual. Esta cisdo constante indica,
por sua vez, que hd no préprio presente uma zona de
indiscernibilidade entre o atual e o virtual, entre a percep¢ao e a
lembranga — era a isto que Bergson aludia quando ele dizia que o
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presente é uma espécie de “espelho maével que reflete sem cessar a
percep¢io em lembranga” E inclusive esta zona de
indiscernibilidade entre presente e passado que torna possivel para
Bergson o fendomeno do déja vu, onde nao sabemos ao certo se
estamos lidando atualmente com uma percep¢do ou uma
lembranga. Trata-se ai ainda de imagens, mas de imagens que nos
revelam um passado muito mais profundo do que qualquer
conteudo imagético poderia representar. A este tipo especifico de
imagem, Deleuze denomina “imagem-cristal”, que sera de
fundamental importancia na consolidagdo da imagem-tempo. Em
principio, a imagem-cristal parece se confundir com a imagem-
movimento: ela estd no presente tal como aquela, mas ela também
aponta para uma zona de indiscernibilidade entre o presente e o
passado, entre o real e o imaginario, entre o atual e o virtual. O
que a imagem-cristal revela, em ultima instancia, ¢ a coexisténcia
do presente com um passado que jamais foi presente: “o passado
nao sucede ao presente que ele ndo é mais, ele coexiste com o
presente que ele foi. O presente, é a imagem atual, e seu passado
contemporaneo, é a imagem virtual, a imagem no espelho.”
(DELEUZE, 1985, p. 106) ' Deleuze nao se cansa de salientar a
importancia genética do conceito de cristal de tempo (que ele
retoma de Guattari) — para ele, a imagem-cristal estd na origem
do proprio tempo, ela representa no cinema a cisio do tempo
indicada por Bergson:

O que constitui a imagem-cristal é a operacao mais
fundamental do tempo: ja que o passado ndo se constitui
apos o presente que ele foi, mas ao mesmo tempo que este,
é preciso que o tempo se desdobre a cada instante em
presente e passado, os quais diferem um do outro segundo
a natureza, ou, 0 que vem ser o mesmo, desdobram o
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presente em duas dimensdes heterogéneas, em que uma se
langa em direcdo ao futuro e a outra recai no passado. E
preciso que o tempo se cinda a0 mesmo tempo em que se
poe ou se desenrola: ele se cinde em dois jatos
dissimétricos'’ em que um faz passar todo presente, e o
outro conserva todo passado. O tempo consiste nessa cisédo,
e é ela, ¢ ele, que se vé no cristal. A imagem-cristal nao era
o tempo, mas vé-se o tempo no cristal. Vé-se no cristal a
perpétua fundagdo do tempo, o tempo nao-cronologico,
Cronos e ndo Chronos. E a potente vida ndo orgénica que
engloba o mundo. O visionario, o vidente, é aquele que vé
no cristal, e, aquilo que ele vé, é a irrup¢do do tempo como
desdobramento, como cisao. (DELEUZE, 1985, p. 109)

Deleuze vé exemplos de imagem-cristal na obra de diversos
diretores, tais como Max Ophiils e Jean Renoir. Mas o autor e a
obra em que talvez vejamos a imagem-cristal em sua mais clara
manifestacao seja A dama de Shanghai, de Orson Welles. Com
efeito, na célebre sequéncia do tiroteio na casa de espelhos, no fim
deste filme, vemos um exemplar prototipico da imagem-cristal,
nao somente pela multiplicidade de perspectivas que surgem em
tela, anunciando um reino de cristalino de puras multiplicidades,
mas também pela completa impossibilidade que temos ali de
distinguir o real do aparente, o atual do virtual. Ao contrario do
flash-back, que nos anuncia “veja, isto é passado, ndo ¢ o real’,
neste mundo especular criado por Welles é completamente
impossivel distinguir a realidade da aparéncia, encontrar o
exemplar original do qual as demais imagens seriam cépias: o que
temos sao espelhos que refletem espelhos, e nada mais. Ora, esta
¢é exatamente esta auséncia de fundamento que Deleuze detecta
na relacdo entre o atual e o virtual, tal como ela se anuncia na
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imagem-cristal: nela, reconhecemos que o atual ndo precede o
virtual, assim como a percep¢io ndo antecede a lembranga — os
dois dominios coexistem plenamente, e por vezes se fundem
quando, por assim dizer, algo da errado em nosso mecanismo de
reconhecimento. Em nossa vida cotidiana, o déja vu é a cifra desta
falha, ao passo que no cinema esta fusdo da origem a imagem-
cristal.

© Columbia TriStar

Figura 4 - A Dama de Shanghai

E importante compreender que a imagem-cristal ndo é ainda
a imagem-tempo plenamente desenvolvida, mas sim o germe da
imagem-tempo, o expediente que o cinema inventou para se
colocar neste lugar privilegiado do real em que vemos o
nascimento do tempo, a origem do proprio acontecimento. Com
ela, situamo-nos pela primeira vez para além da imagem-
movimento: adentramos o reino singular do espirito, cuja riqueza
ultrapassa em muito o automatismo das agdes e reagdes quase-
maquinais do organismo que ainda regem o dominio da imagem-
movimento. A imagem-cristal aponta claramente para uma
temporalizagdo da imagem cinematografica em curso, a qual nos
levard a ultrapassar definitivamente a imagem-movimento. Na

<

medida em que ele nos coloca na origem do préprio tempo, “o
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cristal revela uma imagem-tempo direta” (DELEUZE, 1985, p.
129), uma representa¢do do tempo que dispensa o uso da
montagem.'> Mas a imagem-cristal, por sua vez, sera suplantada
por uma série de outras técnicas que permitirdo o estabelecimento
definitivo da imagem-tempo. Uma das mais famosas delas — e
para a qual ja chamara a atengdo André Bazin, do qual Deleuze
tanto gostava — ¢ o genial uso da profundidade de campo por
Orson Welles em filmes como Cidaddo Kane. Deleuze, por sinal,
simplesmente chamava Cidaddo Kane de “o primeiro grande filme
de um cinema do tempo’, o que talvez seja um dos elogios mais
precisos que ja lhe foram feitos.

Terminaremos nosso artigo com uma breve analise de uma
cena emblematica do filme, na qual cremos encontrar um exemplar
de uma imagem-tempo claramente desenvolvida. Referimo-nos a
cena em que Tatcher chega a casa dos pais de Kane no Colorado.
Como se sabe, estes viviam em certa pobreza, até a descoberta de
uma monumental mina de ouro em sua propriedade. Por motivos
nao muito claros no filme, Tatcher leva um contrato para os pais
de Kane assinarem, o qual concede a guarda de Kane até os vinte
e cinco anos ao banco do qual Tatcher é o representante. Na cena
emblematica a qual nos referimos, Kane, ainda crianca, brinca na
neve com seu trend de infincia (no qual, como sabemos, esta
inscrito o famoso “Rosebud”). Da janela de casa, sua mae observa
ele brincar na neve, gritando para ele se agasalhar. Um travelling
nos afasta da janela, revelando o interior da sala onde estdo, além
da maée de Kane, seu pai e Tatcher. Este ultimo explica os termos
do contrato a mée de Kane, enquanto o pai de Kane esboga uma
reagdo ao absurdo da situagdo. O travelling prossegue, revelando
uma mesa, onde a mae de Kane se senta para assinar o contrato
que afastara definitivamente seu filho deles. O banqueiro explica
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a mae e ao pai de Kane que eles receberao anualmente a quantia
de cinquenta mil ddlares, o que é mais do que suficiente para anular
qualquer esbogo de reagao pelo pai de Kane. Ao fim da cena, a
mae de Kane assina o contrato, enquanto o pai de Kane se dirige a
janela de onde se vé o jovem Kane e a fecha.

© Warner Home Fideo

Figura 3- Cidaddo Kane

Nao ¢ dificil ver que a cena gira em torno de dois polos: a
inocéncia da infincia de Kane, com a qual a cena inicia, e que é
paulatinamente contraposta a crueldade do mundo dos negdcios,
que faz com que dois pais, no final das contas, vendam seu préprio
filho para um banco. A riqueza que a profundidade de plano
possibilita, neste caso, é exatamente permitir que o olhar oscile
entre estas duas dimensodes, que aparecem simultaneamente para
nds em cena, tal como vemos no terceiro quadro da figura 5. Mas
ha bem mais nesta cena: se seguirmos o travelling da cena desde
seu comeco, veremos que ele tem como func¢ao essencial permitir
que o olhar do espectador retenha o comeco da cena enquanto
assiste a assinatura do contrato pela mae de Kane: é esta retengdao
que torna a cena, em aparéncia um pouco burocratica, tao
impactante para o espectador. De fato, mais do que a composi¢ao
excepcional da cena, o que importa nela é seu desenrolar temporal:
na medida em que ela ocorre, verificamos uma fusdo paulatina
entre o passado recente e o presente, que atinge seu apice na
assinatura do contrato. Neste momento, a imagem do jovem
Charles Foster Kane brincando na neve ja se apresenta como a

295



A GENESE DO SUJEITO NO LABORATORIO CINEMATOGRAFICO DE GILLES DELEUZE

aparicao de um passado progressivamente perdido, sendo
suplantada definitivamente pela realidade dos negoécios
representada por Tatcher. A ida do pai de Kane até a janela se
assemelha entdo a uma marcha de um enterro: a descida da janela
em guilhotina anuncia o sepultamento deste raro momento de
felicidade, o qual descera as profundezas do passado para
permanecer num estado tdo-somente virtual, obsedando a mente
de Kane até o fim dos seus dias, como nos ¢é revelado na célebre
cena inicial do filme, com o globo de cristal e 0 “Rosebud”. Como
nao ¢ dificil ver, observamos nesta cena emblematica de Cidadao
Kane um exemplo de uma imagem-tempo plenamente
desenvolvida, onde o tempo pode irromper plenamente sem a
necessidade do recurso exterior da montagem.

CONCLUSAO

Evidentemente, qualquer analise geral dos dois tomos de
Cinema permanecerd necessariamente incompleta, dada a
diversidade de filmes, diretores e temas estudados por Deleuze.
No que tange a imagem-tempo, diversos tipos de imagem-tempo
teriam de ser distinguidos (optisignos, sonsignos, lectosignos,
noosignos, etc.) para que nossa analise tivesse um aprofundamento
minimo. Também terfamos de mostrar que Deleuze reserva um
lugar positivo a montagem no regime das imagens-tempo, o que
nds nao pudemos explorar. De qualquer modo, ficaremos
satisfeitos se nosso leitor compreender que nosso intento nesta
analise era muito geral, e que ele se reduz a demonstrar (ou pelo
menos mostrar) uma tese precisa, a saber, que ha um paralelo
marcante entre a individuagao progressiva de nossa subjetividade
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(tal como uma leitura genética de Matéria e memoria poderia
defender) e a temporalizagdo progressiva da imagem
cinematografica, tal como ela é exposta por Deleuze. E neste ponto
preciso, cremos, que o recurso de Deleuze a obra maior
bergsoniana se torna completamente justificado: com efeito, muito
mais do que nas criticas bergsonianas ao “mecanismo
cinematografico do pensamento” no quarto capitulo de A Evolugdo
Criadora, é em Matéria e memdria que encontramos a
possibilidade de uma interlocu¢do proficua entre a filosofia
bergsoniana e a teoria cinematografica. Se estivermos certos em
nossas analises, ndo teremos de modo nenhum exagerado ao dizer
que o cinema se mostra entao para Deleuze como uma espécie de
monumental laboratério filoséfico, na medida em que podemos
nele ver como que in vitro a emergéncia gradual do préprio tempo,
o que é outro modo de dizer: o surgimento gradual de nés mesmos.

NOTAS

! Professor do curso de Filosofia da UFAL (Universidade Federal de Alagoas) e
doutorando na UFSCAR (Universidade Federal de Sao Carlos).

2 Usamos o0 termo entre aspas e com muitas reservas, ja que nao ha, para Deleuze,
propriamente falando, um progresso quando passamos do dominio da imagem-
movimento para o da imagem-tempo, mas somente uma diferenciagéo.
Tampouco deve-se achar que seguiremos alguma cronologia estrita neste
trabalho: como o leitor podera observar, a obra da qual extrairemos alguns
exemplares de imagens-movimentos (Film, de 1966) é posterior as obras de
Welles sobre as quais nos deteremos quando tivermos de tratar da imagem-
tempo.

297



A GENESE DO SUJEITO NO LABORATORIO CINEMATOGRAFICO DE GILLES DELEUZE

?Bento Prado Jr. falava neste caso de um “espetaculo sem espectador” (PRADO
JR, B., 1989, p. 146).

* A expressdo “Aparecer em si” foi cunhada e empregada por Pierre Montebello
em um capitulo de seu livro recente Deleuze, la passion de la penseé
(MONTEBELLO, 2008). A nosso ver, ela capta muito bem este estatuto
paradoxal do campo de imagens bergsoniano, tal como ele é filtrado pela obra
de Deleuze.

> No caso do cinema, é questionavel se poderiamos chegar a uma apresentagao
direta deste mundo frenético, marcado pelo mais absoluto devir — seria a
mesma coisa que chegarmos a uma representacio direta da percep¢io pura
bergsoniana. O maximo que encontramos no cinema, de fato, sao representagoes
indiretas deste cosmos anoénimo, tal como aquela fornecida por Dziga Vertov
no seu classico filme Um homem com sua cdmera, onde a aceleragio e repeticao
incessante das imagens parecem apontar no limite para regime material
inumano, marcado pela alteragdo constante. Mas mesmo neste caso nio
devemos nos enganar: estamos ainda instalados na percep¢ao cinematografica:
assim como ocorre em nossa percep¢io, é somente por meio de uma
desacelera¢éo do caos material que a imagem cinematografica pode surgir.

¢ Bergson inclusive chega a erigir esta correlagéo percep¢ao/agdo sob a forma
de uma lei precisa: “Pode-se afirmar que a amplitude da percep¢do mede
exatamente a indeterminagdo da a¢ido consecutiva e consequentemente enunciar
esta lei: a percepgio dispoe do espago na exata medida em que a agdo dispoe de
tempo” (BERGSON, 1999, p. 29)

""Meu presente é, por esséncia, sensério-motor. Equivale a dizer que meu
presente consiste na consciéncia que tenho de meu corpo. Estendido no espago,
meu corpo experimenta sensagoes e a0 mesmo tempo executa movimentos.”
(BERGSON, 1999, p. 162).

A importancia da nogéo de carater em Bergson foi um ponto bem desenvolvido
por Frédéric Worms em Introduction a Matiére et mémoire (WORMS, 1997)
® Usamos o termo “mundo” aqui num sentido mais fenomenolégico,
diferenciando-o do universo material ao qual nos referimos no comego do
artigo.

10 A expressdo “imagem-virtual” ndo deixa de ser paradoxal, ja que ele parece
implicar a mais completa contradi¢ido em termos bergsonianos, ja que o virtual
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é para Bergson aquilo que necessariamente nio tem existéncia imagética (como
lembra Pierre Montebello em seu livro Deleuze, philosophie et cinéma). E preciso
contudo compreender que, com o conceito de imagem-cristal, Deleuze tem
um caso bastante especifico em mente, que é aquele em que ocorre um fenémeno
de confusio total entre o atual e o virtual.

IE curioso que Deleuze leia “dissimétricos” onde Bergson claramente escreve
“simétricos”. Trata-se na verdade de uma intervencéo pontual de Deleuze no
proprio texto bergsoniano, que esta profundamente atrelada a critica de Bergson
feita por Deleuze no segundo capitulo de Diferenca e repeti¢io. Com efeito, se
houvesse uma simetria plena entre passado e futuro, cairiamos numa
circularidade onde o futuro seria somente a repeticio do passado, onde nada
de novo se produziria no cosmos. E a fim de salvaguardar a possibilidade da
criagéo efetiva que Deleuze defende essa assimetria fundamental do tempo.

12 Evidentemente, ninguém esta afirmando que um autor como Welles tenha
dispensado o uso da montagem, na qual ele era um virtuose, mas sim que a
propria imagem cinematografica tenha incorporado o tempo em seu interior
por meio da imagem cristalina.

299



A GENESE DO SUJEITO NO LABORATORIO CINEMATOGRAFICO DE GILLES DELEUZE

REFERENCIAS

A DAMA DE SHANGHALI. Diregdo: Orson Welles. Columbia
Classics, 2005. 1 DVD (92 min). Titulo original: The lady from
Shanghai.

BERGSON, H. Matéria e memdria. Sao Paulo: Martins Fontes,
1999.

BERGSON, H. A Evolugdo criadora. Sao Paulo: Martins Fontes,
2005.

BERGSON, H. A energia espiritual. Sio Paulo: Martins Fontes,
2009.

CIDADAO KANE. Dire¢do: Orson Welles. Warner Home Video,
2009. 2 DVDs (119 min). Titulo original: Citizen Kane.

DELEUZE, G. Cinema 1. Limage-mouvement. Paris: Les éditions
de minuit, 1983.

DELEUZE, G. Cinema 2. Limage-temps. Paris: Les éditions de
minuit, 1985.

DELEUZE, G. Cours sur le chaptre I1I de Lévolution créatrice in
Annales Bergsoniennes II. Paris : PUF, 2004.

DELEUZE, G. Différence et répétition. Paris: PUF, 2011.

DELEUZE, G. Pourparlers. Paris: Les éditions de minuit, 1990.

300



IDEACAO, n. 27, jan./jun. 2013
DESCARTES, R. Meditagoes metafisicas in Obra escolhida. Sao
Paulo: Difusdo européia do livro, 1962.

FILM. Roteirista: Samuel Beckett. Diregao: Alan Schneider.
Amazon digital, 2013. 1 DVD (42 min). Titulo original: Film.

HUSSERL, E. Ideias para uma fenomenologia pura e para uma
filosofia fenomenoldgica. Aparecida: Ideias e letras, 2006.

MONTEBELLO, P. Deleuze, philosophie et Cinema. Paris: Vrin,
2008.

MONTEBELLO, P . Deleuze, la passion de la pensée. Paris: Vrin,
2008.

PRADO JR, B. Presen¢a e campo transcendental — consciéncia e
negatividade na Filosofia de Bergson. Sdo Paulo: EDUSP, 1989.

WORMS, E. Introduction a Matiére et mémoire de Bergson. Paris:
PUF, 1997.

301






ESTACAO HISTERICA, GODDARD E A ANTROPOLOGIA DA
SUBJETIVIDADE CONTEMPORANEA

Cleber Daniel Lambert da Silva'

RESUMO: Em seu livro Violence et subjectivité (2009), o
filésofo J.-Ch. Goddard lan¢a mao do pensamento de J. G.
Fichte para colocar o problema de uma “figura da subjetividade
contemporinea” que ele chama de “esta¢do histérica”, na
esteira de Deleuze (Logique de la sensation), que via nessa
no¢do o fundo obscuro compreendido no fendmeno da
“psicose”, da “crise existencial”, mas também da génese do
pensar no pensamento, do acolhimento do acontecimento.
Essa figura caracteriza-se por uma “tensido” que deve ser
compreendida como coexisténcia entre duas dindmicas inversas:
contra¢do extrema de si em uma consciéncia “demasiado
subjetiva” e dissipacdo da consciéncia num movimento
“demasiado objetivo”, singularizagao absoluta e desindividuagdo
completa. Goddard, lan¢ando mao de Holderlin e Nietzsche,
reconhece tal tensao na “figura sacrificial de Dionisio Zagreus”,
“vitimasagrada” da multiddo que o devora em ritual antropofagico.
Numa leitura estimulante de textos fichteanos, visitados
por Maldiney, Goddard encontrard essa mesma estagdo
entre dois movimentos inversos e complementares na ideia
de “pulsao” (Trieb) outensdo. Propomos reconstituir alguns
aspectos dessa leitura que permitem a Goddard lancar as
linhas de uma “antropologia do pensamento contemporaneo”
através de um de seus aspectos: a figura estaciondria da
subjetividade histérica.



ESTACAO HISTERICA, GODDARD E A ANTROPOLOGIA DA SUBJETIVIDADE...

PALAVRAS-CHAVE: Tensao; Estagao Histérica; Figura; Filosofia
Transcendental; Esfor¢o/Esgotamento.

ABSTRACT: In his book Violence et Subjectivity (2009), the
philosopher J.-Ch. Goddard makes use of the thought of J.
G. Fichte to put the problem of one “figure of contemporary
subjectivity” that he calls “hysterical season” in the terms
of the author Francis Bacon: Logique de la sensation that
sawin this notion the obscure background understood in
the phenomenon of “psychosis”, the “existential crisis”, but
also the engendering of thinking in thought, the host of the
event. This figure is characterized by an “tension” that
should be understood as a coexistence between two inverse
dynamics: extreme contraction of itself in a consciousness
“overly subjective” and dissipation of consciousness in motion
“overly objective”, absolute singlingand complete deindividuation.
Goddard, resorting to Holderlin and Nietzsche recognizes
this tension in a “sacrificial figure of Dionysus Zagreus”,
“sacred victim” of the crowd that devoursitinaanthropophagic
ritual. A stimulating reading of Fichte’s texts visited by
Maldiney, Goddard will find this same station between two
complementaryand reverse movementson theideaof “pulsion”
(Trieb) or “tension”. We propose to reconstruct some aspects
of reading that allow Goddard to revisit the issue Deleuzian
ofthe “hysterical station” to describe a figure of contemporary
subjectivity and thus lay the lines of an “anthropology of
contemporary thought.”

KEYWORDS: Tension; Hysterical Station; Figure; Transcendental
Philosophy; Effort/Exhaustion.
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CRITICA DO DELEUZISMO MESSIANICO

Diante das ameacas decorrentes dos modos de vida frivolos
da “sociedade afrodisiaca”, o filésofo Henri Bergson constatou,
navéspera da Segunda Guerra Mundial, em Deux sources de
la Morale et de la Réligion (BERGSON, 1963), que era
chegada a hora da humanidade decidir se queria continuar
a viver. Essa decisdo, apenas protelada, arrasta-se até os
nossos dias, como J.-Ch. Goddard aponta em seu Mysticisme
et folie: Essai sur la simplicité, publicado em 2002. No
entanto, seria preciso acrescentar que essa ameaca, atualmente,
tornou-se efetiva num outro sentido que aquele de uma
possivel tragédia causada pela bomba, pois enquanto esta
dependia de uma decisdo, a série de transformag¢des do
meio no qual a vida é tornada possivel na terra pode fugir
do controle de qualquer decisdo, individual ou coletiva,
embarcando o conjunto da vida terrestre numa catastrofe
ecologica.

Em sua época, diante das cruezas da guerra passada e
daquela que se anunciava, Bergson vislumbrava uma saida
através do salut espiritual, de um misticismo redentor que
pudesse propagar no mundo uma intui¢do difusa capaz de
religar ahumanidade ao eld criador de vida. Goddard lembra
que o bergsonismo de V. Jankélévitch partilhava dessa mesma
esperancga, com a seguinte diferenca: ao invés do éxtase de
intuigdo mistica produzido em seres excepcionais entrevisto
por Bergson, o renascimento viria de um éxtase de decisdo
ou de agdo produzido por atos isolados, formando um
“realismo revoluciondrio” (GODDARD, 2002, p. 14), e ndo
uma divinizagdo de uma humanidade capaz de se tornar
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uma nova espécie através de um génio mistico. Obviamente,
nao crendo muito na possibilidade deapari¢ao deindividualidades
excepcionais tais quais os grandes misticos do cristianismo,
Bergson entende que a “ciéncia psiquica” poderia abrir a via
parauma verdadeira “regeneragdo espiritual” (GODDARD,
2002, p. 15). Mas de qué modo essa ciéncia psiquica é
incorporada no proéprio dispositivo filoséfico bergsoniano?

Em primeiro lugar, afirma Goddard, é preciso retornar
ao primeiro capitulo de Matiére et mémoire (BERGSON,
1963) para resgatar a concep¢do de corpo como meio de
acdo e de impedimento da percepcao ali desenhada. Com
efeito, “para nos permitir efetuar a abordagem util, ele
afasta da consciéncia a percep¢do de objetos sobre os quais
nao terfamos alcance, ele mantém em estado virtual tudo
aquilo que pudesse constranger a agao” (GODDARD, 2002,
p.15). Ou para usar o vocabuldrio tipicamente bergsoniano,
o cérebro é “6rgao de atengdo a vida”. Em Deux sources,
Bergson conclui disso que

deve haver ai, seja no corpo, seja na consciéncia que
ele limita, dispositivos especiais cuja func¢ao é de
distanciar da percep¢ao humana os objetos subtraidos,
pela sua natureza, a agio do homem. Quando esses
mecanismos sdo perturbados, a porta que eles mantém
fechada se entreabre: passa algo como um ‘fora’ que
é, talvez, um ‘além’. E de tais percep¢des anormais
que se ocupa a ‘ciéncia psiquica’ (BERGSON, 1963,
p. 1243, apud. GODDARD, 2002, p. 15).

Também é possivel depreender dessa orientagao bergsoniana
um outro espiritualismo. Nao mais aquele calcado no éxtase
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da agdo, mas justamente recusando o que o filésofo Bento
Prado]r,autor doincontornavel “Presenca e campo transcendental:
consciéncia e negatividade em Bergson”, chamou de “a
miragem da praxis” (PRADO JR, 1989, p. 27), esse novo
espiritualismo assenta-se sobre uma “experiéncia ideal e
sobre-humana do ser em sua Presenca total, como unidade
absoluta do subjetivo e do objetivo” (GODDARD, 2002, p.
16). Em diversos momentos da interpretacao do bergsonismo,
essa experiéncia foi realcada, sobretudo tendo como pano
de fundo o procedimento metodolégico do primeiro capitulo
do Matiére et mémoire que consiste na reducdo do universo
aum campo de imagens, anterior a qualquer partigdo entre
o material e o ideal, entre o objetivo e o subjetivo. Bento
Prado Jr. (1989, p. 132-33), ao referir-se a essa experiéncia
ideal e liga-la ao destino da fenomenologia, ird interpreta-
lacomoumareconducdo atotalidade do Ser virtual distanciada
pelaacao. Elaimplicaria, pois, num relaxamento ou aboli¢ao
daqueles dispositivos que mantinham fechada a porta do
fora, da exterioridade radical, do sem-fundo impensavel.
Nesse caso, aintuicao realizaria um contato com o Absoluto,
ela se tornaria “co-extensiva a vida”. J& Deleuze vé nessa
recondu¢do ao campo transcendental dasimagensa instauragdo
de uma experiéncia que escapa aos clichés e aos modelos que
comandam nossa agdo habitual sobre as coisas. Tal experiéncia,
que em Deleuze nédo ¢é ideal, mas real, é definida como um
processo de individuagdo, de criacdo de uma nova imagem
do pensamento. Nesse caso, a intui¢do é método e coincide
com a descoberta das condi¢des da experiéncia real. O
campo transcendental impessoal ou plano de imanéncia
deleuziano ndo guarda, nesse sentido, nenhum parentesco
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comafenomenologia. Para Deleuze a descrigdo dessa experiéncia
deve coincidir com sua génese, operagdo que o empirismo
transcendental quer nomear. Voltaremos a esse ponto.
Nesse sentido, é tanto mais curioso que tanto Prado Jr.
quanto Deleuze tenham encontrado a no¢do de campo
transcendental na mesma fonte, num artigo de Sartre, de
1936, intitulado A transcendéncia do ego. Em relagao a isso,
Goddard aponta uma diferenca entre essa nogao tal como
ela aparece em Sartre e tal como ela aparece em Deleuze e
em Prado Jr. Enquanto para esses ultimos, segundo ele, a
experiéncia do campo transcendental é acompanhada de
um otimismo redentor, de uma esperan¢a em um novo
“além”, em Sartre ela era vista como “uma angustia que se
impde a nds e que podemos evitar” (SARTRE, 1936, p. 84,
apud. GODDARD, 2002, p. 17), ou nas palavras de Goddard,
“uma ameacga que pesa a todo instante sobre a consciéncia
e que ela se esforga constantemente em anular adotando a
‘atitude natural’ na qual ela se projeta em um Eu” (2002, p.
17). Em outras palavras, a experiéncia do campo transcendental
jaaparecia para Sartre como “achave daperturbagao psicasténica”,
justamente aquela que se caracteriza pela queda da tensao
vital e pelo distanciamento da poténcia de agir. Ha, pois,
algo de decisivo nessa distancia que se estende entre o
mundo atual, de um lado, e a totalidade virtual, de outro.
Trata-se de uma tensdo em relagao a qual nao parece haver
sendo duas vias: ou a ela se resiste permanentemente, pela
fixacdo, através da agdo, na atitude natural e sua projegdo
no Eu (atencdo a vida), numa série ininterrupta de esforgos
que nos destinam a uma fadiga progressiva, sob o risco de
nos dissolvermos na movéncia do plano virtual; ou nela o

308



IDEACAO, n. 27, jan./jun. 2013

pensamento se instala e permanece no movimento a maneira
de uma estagdo ritmica e atlética entre o atual e o virtual.

Se Sartre se engajava numa filosofia da liberdade que
exigia um esforgo continuo para manter-se aquém daredugao
ao campo transcendental que envolve a consciéncia, Deleuze
retoma a via do bergsonismo que aproxima a experiéncia
mistica das percepgdes anormais resultadas da diminuigao
da atengdo a vida. “Ao bergsonismo de Deleuze coube,
entdo”, continua Goddard, “integrar numa espécie de mistica
da doenca mental a dupla exigéncia de uma experiéncia
espiritual do ser como vida impessoal e pré-subjetiva e um
ultrapassamento do humano na dire¢do do sobre-humano”
(2002, p. 20). Assim, certo deleuzismo deixa-se amparar
por um novo espiritualismo, ou por um velho espiritualismo
com uma derradeira esperanca, qual seja, a de encontrar,
em meio ao dominio da sociedade afrodisiaca, uma brecha
para o além, ainda que este nao seja mais vertical, mas
horizontal, e cuja melhorimagem ¢ a do fora rizomatico que
se exprime pela “loucura criadora dos grandes esquizofrénicos,
talcomo Antonin Artaud ou o pintor Francis Bacon” (GODDARD,
2002, p. 20): os artistas e esquizos como os novos santos do
século XX. Assim, para Goddard, esse novo espiritualismo
jaseencontraria predisposto em Deux sources e a esquizoanalise
outra coisa ndo teria feito sendo estender uma concepgio
que al¢caapsicose em modelo de salvagdo parauma humanidade
sem santos e misticos.

No entanto, errariamos se vissemos as coisas somente
como uma linha de continuidade que iria de Bergson a
Deleuze. Nem ¢é essa a perspectiva de Goddard, que indica
um elemento decisivo que vem se acrescentar a promog¢ao
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filosofica e espiritual que Deleuze oferece a esquizofrenia.
A leitura de Bergson, no inicio dos anos 60, diz ele, foi
“fortemente condicionada pela descoberta de uma filosofia
esquecida havia muito tempo”, mas que, ndo obstante isso,
“ndo havia cessado, naverdade, de trabalhar subterraneamente
através de outros focos de influéncia mais visiveis, tais
como as obras de Schelling ou de Hegel: a filosofia de
Fichte” (2002, p. 18). Nossa questao passar a ser, entdo,
outra: de que maneira, para Goddard, Fichte interviria
nessa apropriacdo do bergsonismo por Deleuze?

A FILOSOFIA TRANSCENDENTAL ENQUANTO PRATICA

E verdade que Deleuze, em seu tltimo texto, Imanéncia:
uma vida..., para colocar o problema “o que é um campo
transcendental?”, faz referéncia ndo somente a Matiére et
mémoire de Bergson e a Transcendance de I’ego de Sartre,
mas também a Initiation a la vie bienhereuse de Fichte. E
sob essa tripla referéncia que Deleuze parece construir seu
objeto filoséfico que, segundo Goddard, constituia “obsessdo
do deleuzismo”:

O que é um campo transcendental? [...] ele ndo remete
nem a um objeto nem pertence a um sujeito [Fichte]
[...] ele se apresenta também como uma pura corrente
de consciéncia a-subjetiva, consciéncia pré-reflexiva
impessoal [Sartre], duracdo qualitativa da consciéncia
sem eu [Bergson] (2002, p. 19).

Vé-se que o “campo transcendental” funciona como um
operador conceitual aonde os trés filéosofos vém se articular.
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Curioso que Prado Jr. (2000, p. 6-9) admitisse ter se voltado
a estudar Bergson para escapar da influéncia exercida por
Sartre, ao qual Deleuze, leitor de Bergson, chamou de “mestre”
(DELEUZE, 2002, p. 107). E igualmente sabido que tanto
Deleuze quanto Prado Jr. sofreram a influéncia de Victor
Goldschmidt que, por sua vez, haviarealizado seus trabalhos
prolongando uma vizinhan¢a mantida com Jean Hyppolite.
A propdsito disso, precisamente, Goddard lembra que, em
1959, Hyppolite havia aberto a via para uma interpretagao
dareducao fenomenoldgica que a definia como “a descoberta
e a experiéncia fundamental de um campo transcendental
sem sujeito, de uma imanéncia integral, que Fichte havia
sido (...) o primeiro a pensar” (HYPPOLITE, 1959, apud
GODDARD, 2002, p. 19, grifo nosso). Ora, essa verdadeira
e potente intrusdo fichteana, sugerida por Hyppolite, é
colocada em evidéncia por Bento Prado Jr em sua tese, num
momento decisivo da interpretacao do “campo de imagens”
do primeiro capitulo de Matiére et mémoire. Com efeito,
“Hyppolite vai além da formulacao husserliana”, diz Prado
Jr., “e encontra em Fichte (...) a possibilidade de uma
formulacdo dentro da qual o proprio ‘eu transcendental’ é
gerado a partir de um campo pré-objetivo e pré-subjetivo”
(1989, p. 132, grifo nosso).

No entanto, ndo observamos acima que Deleuze via a
possibilidade de se viver o campo transcendental apenas
nas experiéncias extremas da desindividuagdo do moribundo,
na pré-individualidade dos bebés ou entdo na experiéncia
igualmente extrema da psicose, que se traduziria pela mistica
da loucura envolta na esquizoandlise, ao passo que Fichte
ndo vé possibilidade de acesso a pura atividade criadora a
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ndo ser através da “execucdo deumaaciolivre e determinada,
de esséncia social e politica, engajada no mundo comum”
( GODDARD, 2002, p. 21)? Tudo nao leva a crer que, com
ocampo neutro dassingularidades impessoais e pré-individuais,
tomamos um caminho que nos leva cada vez mais longe do
“mundo comum” e, portanto, numa regido distante daquela
em que Fichte edifica sua filosofia?

E notéavel que, seis anos mais tarde, em Violence et
subjectivité: Derrida, Deleuze, Maldiney (2008), trabalho
que prolonga as analises iniciadas no Mysticisme et folie,
Goddard pareca diluir essa clivagem entre, de um lado, o
bergsonismo de Deleuze e sua mistica da loucura e, de
outro, a via fichteana que s6 admite a experiéncia do campo
transcendental através de uma agdo prdtica no mundo. Com
efeito, de inicio, Goddard mostra como, em Deleuze, a
esquizofrenia constitui um “método”, ou seja, a “formagdo
de uma desorganizagdo progressiva e criadora” (2008, p.
11) capaz de desfazer toda relagao representacional com o
real ao exigir do pensamento o mergulho no caos, para dele
se proteger de outra maneira que nao aquela que pressupoe
a imagem regrada de um mundo bem partilhado entre o
objetivo e o subjetivo. Ao desfazer arelagao representacional,
esse pensamento é capaz de retomar o “ela de vida”, o
movimento de “criacdo de novidade”, a “natureza como
processo de produ¢do” (GODDARD, 2009, p. 12). Trata-se
daexperiénciade um pensamento sem imagem representacional,
de uma poténciade afirmarainvenc¢do incessante de novidade
no mundo. “Entretanto, equivocar-nos-iamos em acreditar
que, para pensar através de um tal pensamento sem imagem,
de um pensamento a esse ponto vivo, ndo seja mais preciso
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visar nenhuma a¢dao” (GODDARD, 2008, p. 13). Em que
pese o fato de que tal acdo ¢ distinguida daquela “agdo
ordinaria e habitual submetida a exigéncia pragmatica do
presente, a acdo repetitiva do habitus, ou da memoria”,
ainda assim, referida a uma “grande a¢do”, que é também
um “acontecimento tnico e formidavel” (GODDARD, 2008,
p. 13), ela ndo deixa de surpreender pelo fato de, agora,
aparecer como o proprio fato de uma filosofia deleuziana.
Goddard insiste no fato de que essa acao formidavel se
refere ao ato de se dar a morte (conforme as imagens
simbélicas da precipitagdo no vulcdo, no Empédocles de
Holderlin, e do assassinato do pai, no Edipo de Séfocles).
Contudo, ao contrario da criticaa morte como tinica experiéncia
originaria do Absoluto, em referéncia a qual Goddard encerra
a introdugdo do Mysticisme et folie, ou seja, a experiéncia
da morte como fato de um deleuzismo que, supostamente
se colocando nos antipodas de uma filosofia da resisténcia,
dadecisao e daagao, vé na experiéncia extrema da dissolugao
esquizofrénica aunicabrecha de fuga da sociedade afrodisiaca,
em Violence et subjectivité,a morte é distinguida do “retorno
qualitativo e quantitativo do vivente a matéria indiferenciada
e inanimada”, para ndo se referir sendo a essa “experiéncia
subjetiva e diferenciada presente no vivente”, de que nos
tala Deleuze em Différence et répétition (1968, p. 148).
Estranha experiéncia subjetiva posto que ela operaa dissolucao
do eu, a despersonalizacdo completa, ndo sendo, portanto,
“minha” morte, mas “a morte qualquer”, “o estado das
diferencas livres quando elas ndo sdo mais submetidas a
forma que lhes dava um Eu, um moi” (DELEUZE, 1968, p.
149). Goddard caracteriza-a como “uma morte interminavel
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e incessante, de que fazemos a experiéncia como a de uma
‘energia neutra’ (GODDARD, 2008, p. 15).

O que ha de surpreendente nesse movimento de um
trabalho ao outro? Poder-se-ia dizer, numa primeira leitura
demasiado ligeira, que Goddard, no Violence et subjectivité,
ao ver na prépria esquizofrenia, na dissolu¢do do “eu” que
ela implica, na morte como experiéncia subjetiva que dela
resulta, umaac¢ao formidavel, finalmente aderiu ao deleuzismo
messianico que ele criticava no Mysticisme et folie. No
entanto, uma leitura mais atenta dos dois trabalhos pode
encontrar um liame mais profundo entre eles. A nosso ver,
o que parece ocorrer é que o deleuzismo criticado no primeiro
trabalho aparece agora, por contraste, completamente distinto
daquilo que Goddard entende como sendo o préprio principio
da filosofia de Deleuze, aquele pelo qual ela se constitui
como prdtica. O que queremos dizer nao é que ele se interesse
por uma filosofia pratica, mas que a filosofia sé interessa,
ou torna-se interessante, quando é uma pratica, inclusive,
ou tanto mais, quando é considerada uma pratica em meio
a outras, com as quais eventualmente pode travar relagdes
de ressonancia, de alianca, de cruzamento.

Com efeito, o deleuzismo recusado em Mysticisme et
folie é aquele que se constitui em torno de uma filosofia que
ndo foi capaz de fazer da imanéncia um objeto de afirmagéo
pratica, necessariamente anti-especulativa, uma experiéncia
singular ou experimenta¢do. A imanéncia deve ser feita,
conquistada, melhor ainda, instaurada, a cada vez, através
de uma agdo, de uma experiéncia origindria ou primitiva
para além da representagdo®. E nesse sentido que dizemos
que a instauracdo filoséfica opde-se a especulagado. Ao invés
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deinstaurar, a mistica deleuziana, especulativa até a medula,
faz da imanéncia uma nova promessa de salva¢do, um novo
modo de fazer transcendéncia, uma restauragdo ontologica,
o que explica que seja tao dificil encontrar um deleuziano
que tenha criado um conceito que seja, ao passo que o
“fascinio lexical” exercido pelos conceitos do mestre, aquele
“entusiasmo pelo jargdo esotérico da ultima filosofia da
moda” (PRADO JR, 2000, p. 153), continua sendo uma
porteira sempre aberta para iniciados’. E engana-se quem
a isso objeta que o comentdrio, supostamente fundador da
experiéncia filoséfica nacional, seja um adversario do cliché.
Ao contrdério, ele é o desdobramento completo da condi¢ao
colonial do pensamento, a variagdo jesuitica e missionaria
daquele entusiasmo.

E justamente numa outra via que Goddard inscreve sua
propria leitura do pensamento de Deleuze, para o qual a
filosofia de Fichte é tdo importante quanto ignorada pelos
slogans do deleuzismo messidnico. Essa via de compreensao
tem no Mysticisme et folie sua formula¢do mais geral e sera
estendida e desdobrada em Violence et subjetivité. Um
espiritualismo como fé neste mundo, ou seja, na capacidade
de fazer imanéncia, opde-se ao deleuzismo messidnico que
compreende a imanéncia como novo nome do Ser (também
chamado de Fora, Virtual, Caos, etc.). “O espiritualismo”,
diz Goddard, “que a esquizoanalise ou o diagramatismo
deleuzianos definem ¢ assim, talvez, menos uma filosofia
do caos e de sua fecundidade estética e ética (como pode
crer certo deleuzismo) do que um pensamento do dominio
e do evitamento voluntarios da catastrofe” (2002, p. 121,
grifo nosso). Anti-especulativo, esse pensamento consiste
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na re-instaura¢do permanente de uma camada minima que
seja de significancia, de subjetividade, de organicidade, de
cosmicidade, uma questdo de pratica e nada mais, de fazer
ou de nio fazer e, fazendo, fazer bem, nio grosseiramente®*.

A ESTACAOQ ATLETICA DO PENSAMENTO

Ora, a nogao de estagdo atlética constitui, em Goddard,
o elemento fundamental dessaleitura, relevando do dominio
e do evitamento da catastrofe, instaurando, através deles,
uma figura atlética da subjetividade que exprime a capacidade
préopria do humano, uma figura propriamente primitiva. O
deleuzismo atlético permite-lhe ndo somente distinguir a
novidade do pensamento de Deleuze em relagdo ao deleuzismo
messianico, mastambém de abrir umavia original de compreensao
de certos movimentos no pensamento contemporaneo, inclusive
o francés, na medida mesmo em que ele se abre ndo a
alteridade, segundo um esquema demasiadamente centrado
em si mesmo, propriamente narcisico, mas a alteragdo, ao
devir-outro.

Com efeito, a estagao histérica constitui uma experiéncia
que se encontranabase de diversos conceitos e problematicas
que exprimem uma figura da subjetividade contemporénea:
a “vitima sagrada [Dionisio Zagreus] no centro esvaziado
damultiddo assassina e primitiva”, no Nascimento da tragédia
de Nietzsche, que realiza essa “estacdo na qual o sem-limite
[multiddo orgiaca, informalilimitado] se imageia e se presentifica
em uma distingdo infinita [imagem central e #inica da vitima,
separacao ilimitada]”. (2008, p. 25 et seq.); a “experiéncia
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datransgressao” em G. Bataille como “sintese” do “indeterminante
e [do] determinante”, como “a unidade e o despedagamento
conjuntas do ilimitado e do limitado no sujeito do sacrificio”
(2009, p. 39 et seq.); a “cena do teatro da crueldade” de
Antonin Artaud e o conceito de “corpo sem érgaos” que ele
criaenquanto unidade paradoxal do “fazer obra” e da “loucura”
pela qual seria possivel realizar a “destruicao do Ocidente”
enquanto civilizagdo cuja “metafisica” se caracteriza pela
procura de se “proteger” da “loucura” precisamente através
do “fazer obra” (2008, p.42 et seq.)’; a “substancia no sentido
o mais espinosista do termo” tal como ela é retomada pela
“esquizoanalise”, ou seja, enquanto “ ‘matéria que preenche
o espago a tal ou tal grau de intensidade” “ segundo o jogo
de “atracao” e de “repulsdo” das forgas que agitam a vida
inconsciente, produzindo o real & maneira de “ ‘uma série
aberta de elementos intensivos, todos positivos, que nao
exprimem jamais o equilibrio final de um sistema, mas um
numero ilimitado de estados estacionarios metaestaveis
pelos quais um sujeito passa’ “ (DELEUZE & GUATTARI,
1972, p. 25-26, apud. GODDARD, 2008, p. 84 et seq.)%; o
“terceiro estilo do ser pictural” descrito por Henry Maldiney
(que é “aquele das aquarelas de Cézanne”) que articula num
s6 movimento ritmico, que é a propria esséncia da imagem,
as “duas fases do sopro vital — a universalizagdo ea singularizacao
— no instante da apari¢do-desapari¢ao de uma forma em
metamorfose” (GODDARD, 2008, p. 96); a “subjetividade
origindria” ou “pré-egdica” que teria atingido Descartes, no
inicio das Meditations Meétaphysiques, segundo Derrida,
que vé “no cogito cartesiano ‘uma audacia hiperbdlica’”, ao
realizar “um retorno na dire¢do de um ponto originario
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situado aquém do par que arazao e a desrazao determinadas
formam?”, fazendo emergir dessa estancia atlética uma “extrema
lucidez”, “a absoluta presen¢a a si de uma consciéncia
desperta no coracdo mesmo dessa indistin¢do do razoavel
e do louco” (GODDRD, 2008, p. 142).

Nesses diferentes conceitos e problematicas, é encontrado
um movimento singular que perpassa todaa obra de Deleuze,
a maneira de uma “configuracdo ldégica recorrente”
(ZOURABICHVILI, 1994, p. 12). Nao ignoramos que Goddard
encontra a noc¢ao de estagdo histérica em Logique de la
sensation (1981), obra por assim dizer tardia de Deleuze.
Porém, enquanto no¢do, elanada faz sendo efetuar e exprimir
um movimento que o pensamento deleuziano nao cessou de
operar na construcao de sua filosofia. Com efeito, a Figura
baconiana expressa a experiéncia da estagdo histérica ao
manter num sé6 movimento dois movimentos opostos e
complementares, aos quais Goddard d4d uma atengédo especial:

a Figura de Bacon ¢, com efeito, ‘ora contraida e
aspirada, ora esticada e dilatada’. Ha ai para Deleuze
um singular ‘atletismo’ que busca fazer coexistir dois
movimentos exatamente inversos (...). O primeiro
movimento vai da estrutura material, ou seja, da
superficie, a Figura: a superficie é tomada num movimento
pelo qual ela forma um cilindro, ‘enrola-se em torno
do contorno, do lugar’, ‘envolve, aprisiona a Figura’,
a fim de apontar seu isolamento e sua localizagdo ao
extremo [a sistole, ou movimento centripeto]. O segundo
movimento vai da Figura a superficie; ele ¢ o movimento
pelo qual, dessa vez, a Figura tende a se ilocalizar, a
escapar dela prépria por um ponto de abertura para
se dissipar na superficie [a didstole, ou movimento
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centrifugo] (DELEUZE, 1981, p. 33, apud. GODDARD,
2002, p. 127).

Porém, o que caracteriza a estagdo histérica é o fato de
que nenhum desses movimentos vai até ao seu termo, pois
se esse fosse o caso, a Figura desapareceria. Ao contrario,
a Figura ¢ coexisténcia dos dois movimentos, constituindo,
como afirma Deleuze, o “sistema da mais alta precisdo”
(1981, p. 24), um unico “movimento” que é, ele proprio,
preciso, formando uma unidade ritmica pela qual “ha uma
diastole no primeiro movimento, quando o corpo distende
paramelhorse fechar” e “hda uma sistole no segundo movimento,
quando o corpo se trai para escapar” (1981, p. 26). Ora, essa
experiéncia foi curiosamente apontada, por F. Zourabichvili,
como o “problema maior” do pensamento deleuziano no
que teria configurado um verdadeiro embate com a filosofia
bergsoniana: “como, para além de Bergson, articular as duas
dinadmicasinversas e, entretanto, complementares da existéncia,
aatualizacdo de formas, de um lado, ainvolugao que destina
o mundo a redistribui¢coes incessantes, de outro lado?”
(2003, p. 16, grifonosso). Trata-se, evidentemente, do problema
da experiéncia de engendramento do pensar no pensamento
enquanto fensdo entre atualizacdo e virtualizagdo. Ele esta
presente em cada momento da obra deleuziana como uma
estranha unidade em temas como do CsO e sua oscilagao
entre “as superficies que o estraficam e o plano [de consisténcia]
que o libera” (DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 168), 0 do
acontecimento e suas duas dindmicas inversas, de atualizagao
e de contra-efetua¢io, o da terra e seu duplo movimento de
desterritorializacdo e de reterritorializagdo, o da imagem
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cristal e seu circuito, o do plano deimanéncia e seu movimento
reversivel entre a matéria do Ser e aimagem do pensamento
num vai-e-vem incessante entre o pensamento e caos, o do
signo proustiano ouda dobra barroca como duplo movimento
de explicagdo e de implicagdo. Em cada um desses temas,
trata-se de um mesmo movimento histérico e histericizante:
do “nomade” em seu “deslocamento imdvel” ou em sua
“viagem sem sair do lugar”, do “movimento infinito”, mas
“sobre o mesmo lugar”, do “plano fixo” que é o “estado
absoluto do movimento” ou um “processo estacionéario”, de
um “atletismo” que ndo ¢ “muscular”, “nem organico”.
Somente um esfor¢o, propriamente paradoxal, posto
que é, a0 mesmo tempo, atlético e estacionario, somente um
esfor¢o em manter-se nessa tensido permite tragar um plano
e experimentar o caos, sem que nele o pensamento se dilua
e sem que dele o pensamento se proteja pelos sucessivos
esfor¢os que o condenam a fadiga. O esforgo paradoxal de
que falamos é, a0 mesmo tempo, auséncia absoluta de esfor¢o,
no sentido que habitualmente lhe é dado, ou seja, no sentido
de um trabalho, de um ela, de certa quantidade de energia
dispendida. Esforco que, antes de ser dispéndido, jé fracassou’.
Esfor¢o que ndo resulta em fadiga, mas do qual apenas ¢
capaz aquele que se esgotou. Tanto faz dizer esforgo para
nada ou nada de esforgo. Bartleby ¢ o exemplo desse esforgo
que é,a0 mesmo tempo, esgotamento. Bartleby é o esgotado,
nao o fatigado. Da mesma maneira, a obra de Beckett é um
grande elogio ao esgotamento contra toda forma de esforgo
e de fadiga. O fatigado sempre é capaz de mais um esforgo
em nome do possivel. O esgotado nao realiza nenhum
esfor¢o, pois esgotou o possivel. Como diz Deleuze, um
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“espinosismo obstinado” (DELEUZE, 1992, p. 63), ou seja,
o espinosismo de Bento de Espinosa®.

Nao saimos do problema da instauracao filosofica, ou
seja, da filosofia como pratica, tal como vimos acima, do
fazimentoincessante daimanéncia no seio da estagdo histérica,
a qual realiza uma “posigdo da subjetividade que podemos
apreender como uma certa sensibilidade ou afetabilidade
excessiva” (GODDARD, 2008, p. 104). Tal afetabilidade
consiste numa “certa abertura, numa certa receptividade ou
sensibilidade ao imprevisto, ao acontecimento sem previsao”,
ou seja, uma aptiddo ao encontro, ao acontecimento, ao
“anstoss”, tal como a “Empfindung” originaria em Holderlin,
que é “recepgéo pelo poeta de todo seu universo como novo
edesconhecido” (GODDARD, 2008, p. 114). Essa afetabilidade
ndo é sendo uma disposi¢do compreendida na estagao histérica,
uma estranha unidade da “Figura” na qual “experimenta-se
a capacidade do humano”, uma experiéncia origindria na
qual “a repulsao do singular pelo universal e a fusdo do
singular no universal formam uma inica e mesma mobilidade”,
“implicagdo mutua da singularizagdo e da universalizagao,
do envolvimento e do desapego, na unidade de uma mesma
tensdo” capaz de “realizar e de garantir a abertura ao mundo
como abertura ao Aberto” (GODDARD, 2008, p. 123). Essa
tensdo ¢ uma “pulsdo” que ndo é “pulsada” (poussée), a qual
“designa o movimento fundamentalmente genético, o auto-
movimento de uma forma integralmente auto-engendrada”
(GODDARD, p. 110).

E de tal capacidade’ que Deleuze, leitor de Fichte, dira
que ela é “UMA VIDA, e nada além disso”.
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E na medida em que ele ultrapassa as aporias do
sujeito e do objeto que Fichte, em sua ultima filosofia,
apresenta o campo transcendental como uma vida,
que nao depende de um Ser e nem é submetida a um
Ato: consciénciaimediataabsoluta, cuja propria atividade
nao remete mais a um ser, mas nao cessa de se colocar

numa vida (DELEUZE, 2003, p. 361).

Deleuze vé em tal imanénciaa condigdo de toda experiéncia
real, ndo a maneira de um principio logico, idéntico e
eterno, de um condicionamento em que a determinagéo se
exerce sobre algo que lhe € exterior. Antes, é no sentido de
um “principio essencialmente plastico” que, constituindo
aquilo que Deleuze chama de “empirismo transcendental”
ou “superior”, nao é mais “largo” do que o que ele condiciona,
“que se metamorfoseia com o condicionado, que se determina
em cada caso com aquilo que ela determina” (DELEUZE,
1963, pp. 56-57).

Ora, esse ndo era também o principio do pensamento
fichteano enquanto doutrina da ciéncia, ou seja, enquanto
ciéncia da ciéncia, tal como Hyppolite, sempre citado por
Goddard, sugere interpreta-lo,ndo como determinagdo meramente
formal das condi¢des da ciéncia, mas como determinag¢io
transcendental que remete a experiéncia originaria do espirito
humano? Possivelmente, nos momentos mais luminosos
em que trata do plano de imanéncia, Deleuze parece entreter,
por prolongamento, uma vizinha com a concepgao fichteana
posto que o que lhe interessa ndo é bem a criagdo enquanto
tal, mas a descoberta das condi¢des da criagao enquanto é,
elamesma, uma experiéncia. As criagdes sdo sempre situadas
no mundo, mas a descoberta das condicdes de toda criagdo
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constituem uma experiéncia que nao pode se situar em
parte alguma, pois ela é condigao de toda situagdo, de uma
imagem do pensamento e de uma matéria do ser, ao mesmo
tempo'’. A epistemologia no sentido fichteano do termo, ou
seja, nao como reflexdo a posteriori acerca das diversas
ciéncias particulares, mas como “estudo da visada da ciéncia”
¢ uma tal experiéncia, “reflexdo total na imanéncia de todas
asciéncias daexperiéncia e da propria experiéncia” (HYPPOLITE,
1971, p.24). Porisso,lembraainda Hyppolite, diferentemente
do método apagdgico de Kant que remonta as condi¢des do
conhecimento como a sua possibilidade, o método em Fichte
¢ ostensivo, quer dizer, procura juntar ao conhecimento da
verdade aquele de suas origens. Em outras palavras, “a
busca do fundamento absoluto deve (...) ser acompanhada
de uma descoberta desse fundamento assim colocado a
luz”. Ha, portanto, “perpetuamente” em Fichte, “um problema
darelacdo entre a exposi¢do desse sistema [em que consiste
seu idealismo construtivo] (...) e a experiéncia originaria do
espirito humano” (HYPPOLITE, 1971, p. 24).

Enotavel que Bento Prado Jr. tenha igualmente caracterizado
oplanodeimanéncia em Deleuze como uma tal experiéncia,
contrastando com Kant e sua pesquisa das condigdes de
possibilidade do conhecimento a pesquisa das condigdes da
experiénciareal do pensamento. Mais do que isso, ele afirma
que a colocacdo da questdo em torno da instaurac¢do do
pensar ja é pensamento em ato, ou em termos bergsonianos
a colocagdo precisa do problema ja envolve, por si s, a
resposta. Igualmente, em Fichte, segundo Hyppolite, a descoberta
do “préprio meio do saber fundamental que funda todo
saber” é da ordem de uma reflexdo, de um “retorno do saber
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sobre si mesmo”. Esse saber ja nada tem a ver com um
conhecimento cujos limites poderiam ser demarcados. Ao
contrario, como diz Hyppolite,

o saber absoluto, o saber na imanéncia, nao se opoe
ariqueza indefinida da experiéncia, ele mostra como
essariqueza é possivel; o fechamento do saber absoluto
néo exclui a abertura da experiéncia. Essa concep¢éo
fichteana parece-nos admirdvel. Ela justifica aquilo
que, precisamente, se espera da experiéncia, o encontro,
sem cair num empirismo ou um ceticismo, ela funda
na imanéncia a préopria possibilidade desse encontro

(HYPPOLITE, 1971, p. 25).

Conciliando o saber absoluto (fechamento) ea experiéncia

(abertura) num sé movimento atlético que é atividade formadora
continua, a filosofia fichteana realiza a estacao histérica do
pensamento. E, portanto, compreensivel que Goddard encontre,
a maneira de uma conquista atlética da imanéncia, de uma
intuigdo que ¢ instauragdo de um plano de imanéncia e
experimentagdo de uma vida, o estranho “cogito hiperbdlico-
demoniaco” (GODDARD, 2008, pp. 142-143) de Fichte, na
seguinte passagem da Destinagdo do homem (1995),
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Nao ha ser. Eumesmo, eunao sei absolutamente nada
e nao sou nada. As imagens sdo: elas sdo a unica coisa
que existe [...]; imagens sem que haja nada de figurado,
imagens sem significagdo nem objetivo. Eu mesmo,
eu sou uma dessas imagens [...]. Toda realidade se
transforma em um sonho maravilhoso, sem uma vida
que seria sonhada e sem um espirito que sonharia; em
um sonho que remete a um sonho dele préoprio (FICHTE,
1995, p. 147-148 apud GODDARD, 2008, p. 143).
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CONCLUSAO: NOVA TERRA, POVO PORVIR E A EXOTIZACAO DA FILOSOFIA

Hyppolite ressalta que a exposi¢do de cada Doutrina da
Ciéncia mostra que a “consciéncia, ao invés de se refletir
sobre simesmo, abre-se perpetuamente sobre o fora”. Certamente,
continua ele, a direcao do “moi”, enquanto consciéncia de
si absoluta, “deveria ser centripeta, deveria ser somente
saber de si; por que sua dire¢do é também centrifuga?”
(HYPPOLITE, 1971, p. 26). Ndo é uma direc¢do ao invés da
outra. E uma dire¢do e também a outra, simultaneamente.
Esse é um problema que Fichte teria colocado de maneira
tao precisa, como vimos a proposito da estagao histérica,
que a resposta ndo poderia se apresentar sendo no ato
mesmo de sua posi¢do, pois “a experiéncia inteira é esse
encontro do Outro que é, a0 mesmo tempo, descoberta de
si” (HYPPOLITE, 1971, p. 26). Experiéncia do encontro e
da descoberta que é, pois, pura invenc¢ao, como se a estancia
intermindvel da consciéncia constituisse uma deformacgao
progressiva. Ora, se a defini¢ao de canibalismo como devoragao
do ponto de vista do outro, ndo como interiorizagdo de
alteridades por uma identidade inflacionaria, mas como
movimento de devir-outro, se ela estiver correta'’, o “eu
absoluto”, enquanto espago da contracao extrema e da dissipagdo
completa, em sua estancia histérica e histericizante, nao
teria algo a ver com o “cégito canibal” préprio aquilo que
aantropologia contemporanea, sobretudo aquela de Eduardo
Viveiros de Castro (2009), chama de “metafisicas canibais”!'*?
Niao é, nesse sentido, natural que Goddard, seguindo a via
desse transcendentalismo histérico, num artigo recente (2011),
tenha se esfor¢ado justamente em apresentar um “Fichte
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aborigene” ou “indigena” que escapa da histéria universal
da filosofia, uma Wissenschaftslehre cujos enunciados nao
se deixam de forma alguma reduzir a uma “axiomatica” ou
“aparelho categdrico de tipo académico a partir dos quais
eles poderiam ser reiterados independentemente dos problemas
singulares aos quais eles respondem e que surgem ao longo
da experimentagao” (GODDARD, 2011, p. 5)? As multiplas
Wissenschaftslehre constituem uma “prdtica incessantemente
retomada”, a partir de problemas que suscitam “experimentacoes
ativas, dindmicas e coletivas”, o que a torna “embaracosa
paraahistoriografia universitaria da filosofia” (GODDARD,
2011, p. 5).

Elaatestaa presen¢a, no momento fundador da histéria
intelectual da Europa contemporanea (no momento
de um de seus mais potentes movimentos de
universaliza¢do), de uma forma de pensamento hibrido,
que, no quadro de uma produc¢ido universitaria e no
contexto de um amplo programa de remanejamento
de formas daracionalidade ocidental, realiza os caracteres
de um pensamento primitivo ou selvagem (GODDARD,

2011, p. 6).

Ora, tais caracteres sdo os mesmos que a etnologia
contemporinea colocaem evidéncia a partir do pensamento
dos povos indigenas, tais como as nagdes amerindias, a
propédsito das quais Pierre Clastres afirmou que elas sdo
contra o Estado e contra o que Deleuze e Guattari (1980, p.
360) chamam de “forma-Estado do pensamento”. Bento
Prado Jr, que estava longe de ser indiferente ao problema
do pensamento canibal'’, ao evocar o pensamento do amigo
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Clastres, dira que ele viu “o horror dos dois ‘mundos’ que
dividem o nosso Planeta” (PRADO JR, 2001, p. 227).

E essa mesma divisdo que Goddard encontra na antropologia
do sétimo discurso a nacdo alema de Fichte. Com efeito, a
questao que se colocava Fichte era a da polaridade entre as
duas humanidades manifesta na prépria filosofia: a filosofia
transcendental, ou forma-Urvolk do pensamento, e a filosofia
dogmatica ou forma-Ausland do pensamento. A filosofia
do Ausland (do “invasor”) constitui-se em torno do problema
de conduzir o multiplo ao Uno, o movente ao Fixo, o
temporal ao Eterno de tal maneira que esses tltimos termos
nao possam ser pensados a nao ser a partir de uma fronteira
ontoldgica que os separa irremediavelmente do “livre jogo
fluente da vida” (GODDARD, 2011, p. 7). Goddard lembra
que ¢ essa fronteira que a violéncia napolednica reivindica
quando assujeita a “socialidade imanente dos povos” em
nome dos “principios universais e imutaveis da Revolu¢ao”
(2011, p. 7), fazendo seguir ao movimento de colonizagao
aquele de dissimetrizacdo entre a Universalidade redutora
dos colonizadores e as particularidades redutiveis dos colonizados.
Ja a filosofia do Urvolk (do “nativo”) procede da “simples
vida (als Lebens schlechtweg), que permanece sempre una,
quer dizer, ‘'uma vida’”, segundo o “movimento de uma
formac¢do continuada” (2011, p. 8). Aqui ainda, a “obra-
Fichte”, em suaestacdo atlética, paraalém dos “falsos problemas
artificialmente construidos pela critica douta”, “consiste
no batimento ritmico constante de uma abertura e de um
fechamento, de uma arsis e de uma thesis, de uma determinacdo
e de uma indeterminacéo, pelo que a atividade formadora
continua se exerce, o sich bilden infinito do povo aborigene”
(2011, p. 7).
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Ditoisso, Fichte questionava como a filosofia transcendental
poderia constituir uma pratica de iniciagdo a uma nova
vida, “sua promessa de tornar possivel ver coisas jamais
vistas”, lembra Goddard (2011, p. 3), portanto, de passagem
de uma visdo a outra, de um ser a outro, de uma humanidade
aoutra: “Para que vocé visse de outra maneira, seria preciso,
primeiramente, que vocé se tornasse outro” (FICHTE, 2008,
p. 109). O problema pratico da filosofia transcendental é,
portanto, aquele de “despolarizar praticamente” a “polaridade
ontologica” (GODDARD, 2011, p. 1) dissimetrizante entre
as duas humanidades, tornando real a passagem de uma a
outra. Passagem que se diz de um devir-outro, que ndo tem
outro suporte a nao ser aquele da estagdo histérica, ou seja,
um suporte que nada suporta, que nao é sub-stdncia, mas
estancia sem sustentdculo e que caracteriza, precisamente,
a “interioridade do povo aborigene” enquanto “auto-formagao
continua de si”, ao mesmo tempo “genética” e “primitiva”,
indissociavel da atividade pratica, ndo se confundindo com
qualquer “interioridade espiritual” ou “ultrapassamento da
existéncia mundana”, mas como “afirma¢ao do primado da
existéncia pratica nesse mundo” (ibid., p. 3).

Essa passagem ou devir, em jogo na estagdo histérica,
pode esclarecer algo a respeito da obscura (e distinta?) ideia
deleuzo-guattariana de um “povo porvir’ e de uma “nova
terra” que eles colocam sob a égide de uma “reterritorializagdo
da filosofia sobre o conceito” em sua “forma futura” (sendo
que a “forma presente” é a do “Estado democratico”, do
“mercado”, seu “cogito de comunicagao” e os “Direitos do
Homem”, enquanto a “forma passada” é a “Grécia”), mas
também do possivel vetor para onde o trabalho de Goddard
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parece avangar. “A europeiza¢ao ndo constitui um devir, ela
constitui somente a historia do capitalismo que impede o
devir dos povos assujeitados. A arte e a filosofia juntam-se
neste ponto, a constituicdo de uma terra e de um povo que
faltam” (DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 110). Ora, a
“raga” chamada pela filosofia e pela arte, prosseguem os
autores, “ndo é aquela que se pretende pura, mas uma raga
oprimida, bastarda, inferior, andrquica, no6made,
irremediavelmente menor — aquelas que Kant excluia das
vias da nova Critica...” (1991, p. 110). Eles se perguntam o
que significa “para” quando A. Artaud afirma que é necessario
escrever para os analfabetos, falar para os afasicos, pensar
para os acéfalos.

Niao ¢ ‘com vista a...’, nem mesmo ‘no lugar de...’. E
diante. E uma questio de devir. O pensador nio é
acefalo, afiasico ou analfabeto, mas se torna. Torna-
se Indio, ndo acada de se tornar, talvez ‘para que’ o
Indio que ¢ Indio torne-se, ele mesmo, outra coisa e
escape de sua agonia (1991, p. 111).

E necessirio dizer o mesmo para a relagio entre o
homem e o animal. De qualquer modo, trata-se de uma
“zona de troca” onde “alguma coisa de um passa no outro”.
E o lugar da “relagdo constitutiva” da “filosofia” com a
“nao-filosofia”. “O filésofo deve se tornar nao-fildsofo,
para que a ndo-filosofia se torne a terra e o povo da filosofia”
(DELEUZE & GUATTARI, 1991, p.111). Com a ruina da
“Constitui¢do Moderna” (LATOUR, 1994) que tornou efetivo
o movimento de universalizacdo europeu, o que parece
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interessar Goddard (informacdo verbal'*) nio é um movimento
de “simetrizacdo” entre as diferentes culturas, que consistiria
em tornd-las igualmente interessantes umas aos olhos das
outras. Afinal qual cultura desejaria a honra de mostrar-se
interessante aos olhos do europeu simetrizante, desejoso de
fazer-se, ele mesmo, interessante e, assim, apresentar-se,
desta vez, o mais convenientemente possivel, aos outros? A
essadiplomacia jesuitica e a esse perspectivismo federalizante',
medularmente fatigados, Goddard opde a exotizagdo’. E
que o devir é sempre duplo. Nem inata, nem adquirida, a
interioridade, em sua dimensdo exotizante, é genética e
nativa. Nesse sentido, somos todos genético-nativos'’, desde
o momento que deformamos o rosto, esgotamos todo o
possivel, atingimos por regressao (“workingregress” beckettiano)
ou por “involugado criadora” (DELEUZE & GUATTARI,
1980, p. 203) o plano neutro da vida primaria divina, de que
fala Clarice Lispector'®, o “plano luminoso da imanéncia,
plano de matéria e seu marulho c6smico” de que fala Deleuze
(1983, p.160),a partir de Film (1964), experiéncia cinematografica
de Beckett”. Deformismo histericizante da figura baconiana
cuja poténcia anarcontica seria necessario problematizar,
levando-se em contas suas implicag¢des politicas*®. “Enfim,
a filosofia se reterritorializa trés vezes, uma vez no passado
sobre os Gregos, uma vez no presente sobre o Estado democratico,
uma vez no futuro sobre o novo povo e a nova terra. Os
gregos e os democratas deformam-se singularmente nesse
espelho do porvir” (DELEUZE & GUATTARI, 1991, p.
112).
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NOTAS

! Doutorando em Filosofia pela Universidade Federal de Sdo Carlos (bolsista
Fapesp) e pela Université de Toulouse 2 Le Mirail.

> Philippe Jaworski, em seu prefacio ao volume 1 das obras completas de H.
Melville (2004), vé em jogo na experiéncia de leitura da obra do autor de Moby
Dick, ou seja, “uma experiéncia que comeca com a perda, ou simplesmente o
distanciamento, das verdades anteriores e dos dados exteriores” (MELVILLE,
2004, p.XI). Ele cita uma passagem precisa, a esse propdsito, de Philippe Lacoue-
Labarthe: “ ‘Isso de que [0 poema] ¢ a tradugdo, eu proponho chama-lo de
experiéncia, sob a condi¢do de entender estritamente a palavra — o ex-periri
latino, a travessia de um perigo — e de evitar, sobretudo, de referi-la a um
‘vivido' ou a anedota. Erfahrung, e nio Erlebnis’ “ (LACOUE-LABARTHE, 1986,
nota 1, p. 30, apud. MELVILLE, 2004, p.XI).

3 A necessidade de se distinguir esse deleuzismo é importante, pois entre muitos
leitores de Deleuze, tenta-se apagar a novidade da filosofia deleuziana através
dessa compreensao equivocada do autor de Différence et répétition. O essencial
dessa leitura é o de se apostar num certo bergsonismo de Deleuze cujos tragos
Goddard desenha com precisdo em Mysticisme et folie: “Observar-se-4 (...) que
é essa mesma definicao do eld vital — como processo simples, como unidade,
como rebenta¢io de uma s6 e mesma onda através da matéria — que Deleuze
privilegiara em ‘Le bergsonisme’, retendo primeiramente de ‘Lévolution créatrice’
esta filosofia do Simples ou do Uno como totalidade das multiplicidades virtuais
atualizadas segundo linhas de diferencia¢des criadoras dos diversos planos de
natureza. Conhecemos, além disso, a critica feita por Alain Badiou, em seu
Deleuze, a essa filosofia da repeticéo: a de dissolver a independéncia do multiplo
na soberania do Uno oceanico, e de ndo deixar subsistir do multiplo senido
uma multiplicidade de casos que sdo os diversos perfis expressivos da potente
vida ndo orgéanica que envolve o mundo” (2009, p.150). O problema desse
deleuzismo, desdobrando um bergsonismo que Deleuze cré justamente
ultrapassar, ¢ o de encerrar a filosofia no problema de um contato com o
Absoluto, de uma nova ou outra Ontologia, constituindo no seio da filosofia
da diferenca uma nova imagem dogmatica, ndo criticada.

4 Cf. o importante tema da prudéncia, em Mille Plateaux, tio obscurecido pelos
cantos fascinados em louvor ao Corpo-sem-Orgaos, as linhas de fuga, as
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intensidades que nada mais sdo sendo maneiras de tentar atingir esses conceitos
“grosseiramente’, proprios aos “corpos ligubres e esvaziados”. Com efeito, ha
muitas “maneiras de perder seu CsO, seja por ndo se chegar a produzi-lo, seja
produzindo mais ou menos” (DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 188).

> “A unidade da obra e da loucura, que nés compreendemos como
autoengendramento do corpo proprio e disseminagao transcendental, é também
retengdo da obra na sua destruicio, construgdo: produgio de uma obra mantida
no préprio movimento de destrui-la” (GODDARD, 2008, p. 57).

¢ Experimentar essas “quantidades intensivas” é o mesmo que “viver o
transcendental” (GODDARD, 2008, p. 84), enquanto “emo¢do primaria” ou
“quantidade intensiva” de que nos falam Deleuze e Guattari através de Nijinski
(“eu sinto que eu devenho Deus”), de Schreber (“eu sinto que eu devenho
mulher”), de Artaud (“eu era Joana d'Arc” e “eu sou Heliogabalo”), de Nietzsche
(“todos os nomes da historia”). Experiéncia transcendental da esquizofrenia
COmMoO processo, ou seja, como ‘comunismo’ que a substincia espinosista, o
“infinito intensivo’, torna possivel através da “comunicac¢do transversal” dos
“modos” ou “esséncias finitas” (GODDARD, p. 2008, p. 72 et seq.). E, por fim,
através de Moses Hess, Marx remetera a Espinosa e a sua “ordem da produ¢io
das esséncias de modos finitos em Deus” — que é também o espinosismo de
LAnti-(Edipe — a sua propria ideia de uma “ordem da atividade vital produtora”
que permitird estabelecer a diferenca entre o “comunismo real” e 0 “comunismo
abstrato” (GODDARD, 2008, p. 72 et seq.).

7 Cf. o tema do fracasso em Mille Plateaux (1980, p. 225 et seq.): “Até os fracassos
fazem parte do plano”

8 Curiosamente, como se estivéssemos diante de uma linhagem bendida, o
tilésofo paraense Benedito Nunes encontra na obra de Clarice Lispector um
movimento semelhante ao dessa figura atlética e esgotada, seja, por exemplo,
no personagem “dilacerado” de Martin, em A maga no escuro (1961) pleno de
“interrogagdes, de “hesitagdes”, a0 mesmo tempo “dubitativo e perplexo”, em
sua fuga seguindo a dupla linha da transgressdo (roméntica) e a da rentincia
(mistica), cuja origem foi justamente uma agdo demasiado grande (a crenca de
que havia assassinado sua esposa), seja na figura da personagem de G.H., em A
paixdo segundo G.H (1964), em sua “metamorfose’, na “despossessdo de sua
alma’, na “experiéncia mistica de despersonaliza¢do” absoluta, em sua “loucura
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promissora’, que a conduz a um plano neutro, pré-subjetivo e pré-objetivo.
Sabemos o quanto a fadiga esta presente na obra de Clarice, mas justamente
enquanto aquilo que deve ser evitado com precisdo pela incessante experiéncia
de esgotamento do possivel com a qual coincide a instalagdo numa zona de
indiscernabilidade entre o humano e 0 animal, entre a vida e a matéria, “primaria
vida divina’, “eu chegara ao nada, e o nada era vivo e imido” (2004, pp. 294-
296).

® Maldiney, retomado por Goddard, chama a essa capacidade de
“transpassibilidade’, ou seja, a “capacidade de compadecer com o imprevisivel’,
“com o acontecimento inesperado’, lugar do esgotamento que é aquele de
Nietzsche em Sils Maria que estd “esperando, nada esperando” (GODDARD,
2008, p. 111).

1% Conforme Zourabichvili (2003, pp. 35-36), “a descoberta das condi¢des da
experiéncia supde, ela propria, uma experiéncia’.

1 “S6 me interessa o que ndo é meu. Lei do homem. Lei do antropdfago”
(ANDRADE, 2011, p. 6 e o prefacio de Benedito Nunes a essa obra).

2 Nao por acaso, Eduardo Viveiros de Castro define o “perspectivismo
amerindio” como uma “retomada da antropofagia oswaldiana em novos termos”,
pois é o pensamento canibal que se interessa pelo que “ndo é meu” precisamente
enquanto “nido é meu”, enquanto diferenca que introduz um vetor de
diferenciagdo, abertura e altera¢do no proprio eu (VIVEIROS DE CASTRO,
2007, p. 129).

" Num belo artigo que toca a questido dos cruzamentos entre a experiéncia
literaria e a experiéncia filos6fica em Rubens Rodrigues Torres Filho, Prado Jr.
(2000, p. 8-9) lembra o quanto “alguma coisa da filosofia parece impregnar sua
poesia’, alguma coisa da ordem de uma “reflexdo intermindvel” que ndo atinge
jamais sua “Befriedigung“ e que pode ser atribuida a influéncia recebida do
idealismo e romantismo aleméo. Porém, em sua obra poética, ndo se alcanga a
metafisica somente através de uma “ironia roméntica que, na Alemanha, acabou
pela pacificagio do misticismo e do catolicismo nas méios de Deus’, mas também
através do “modernismo brasileiro”, que alcanca a metafisica “de maneira mais
terrestre [...] (0 bom canibalismo!)” Numa nota acrescentada a tese de Torres
Filho sobre Fichte — onde “a conotagdo astrondmica [do deslocamento dos
pontos de vistas na Doutrina da Ciéncia]” permitiria “compreender a singular
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soberania com a qual Machado de Assis pode se deslocar de um provincial Rio
de Janeiro ao ‘ponto de vista de Sirius” (TORRES FILHO, 1975, p. 64-5) em

»

sua literatura — Prado Jr. vé em a¢do uma “tensio interna” (“entre o Brasil e a
Alemanha”, “o Eu e o0 mundo”, “a ironia e o humor”, o “nacionalismo e
cosmopolitismo”). Ora, sobre essa tensdo repousa justamente um principio
histericizante e antropéfago, simultaneamente, desenraizante e terrestre, que
explica essa experiéncia de “errancia universal” do pensamento, entre filosofia
e literatura, situada, por assim dizer, na “terceira margem do rio”, num “inquieto
e continuo movimento de bascula” (PRADOJR, p. 9).

" Curso ministrado no inverno do ano escolar 2012/2013 na Université de
Toulouse 2 Le Mirail.

5 Deleuze prevenia, ao propor pensar a diferen¢a em si, contra o perigo da
“bela-alma’, aquela que propde uma “federalizagdo das diferencas” (1968,
Introdugio).

16 Cf. nota 13.

17 Jando era esse o sentido da destruicdo da metafisica do Ocidente empreendida
por A. Artaud e da emergéncia do comunismo anarcontico de Espinosa
envolvido na estagao histérica? Ndo é essa “maneira de ser sujeito”, propria ao
histérico, um modo de ser genético, um modo de ser nativo, ou mais
propriamente, um “modo de devir” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 137),
que encaminhara Goddard na dire¢do das “metafisicas canibais” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2009)?

18 Cf. Infra nota 7.

¥ Com efeito, na descrigao deleuziana da imagem-afecgdo, “a mais aterrorizante”,
em jogo no momento do filme em que O (o personagem) visto de frente por
OE (a cAmera), estamos diante de uma estagéo histérica em que OE revela-se o
duplo de O. O “fim’, a “imobilidade’, 0 “o negro” sugerem que o duplo rosto
desliza “no nada’, extingiiindo-se. No entanto, para Beckett, lembra Deleuze,
isso nédo significa sendo a abolicio de uma “finalidade subjetiva”, um
esgotamento completo, para além da fadiga, que permite “voltar a encontrar o
mundo de antes do homem”, 0 “plano de matéria’, “das imagens’, o “regime da
variagdo universal” (DELEUZE, 1983, p.160).

2 E o que tentamos fazer em nossa pesquisa de doutorado, O bergsonismo de
Deleuze: tensdo, esfor¢o e fadiga na instauragdo filoséfica, desenvolvida na
Universidade Federal de Sdo Carlos, em cotutela com a Université de Toulouse
2 Le Mirail (previsdo de término, setembro de 2013).
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POR UMA NOVA IMAGEM DO PENSAMENTO - DELEUZE E 0S
SIGNOS PROUSTIANOS

Leonardo Maia'

RESUMO: Deleuze encontraem Proust uma critica a filosofia
talvez ainda mais poderosa que aquela verificada em Nietzsche.
A arte, ou de modo mais geral, a nao-filosofia, passa desde
entdo a ser o elemento que leva o pensamento ao seu limite,
que exige dele uma redefini¢do transcendental.

PALAVRAS-CHAVE: Proust; Deleuze; Signo; Pensamento;
Arte.

ABSTRACT: Deleuze finds in Proust’s work a critic towards
philosophy, and even more powerful than Nietzsche’s one.
Art, or non-philosophy, becomes the element that tkes
thoughttoitslimit, thatimplicstesitinacomplete transcendental
redefinition.
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Que elementos compdem um pensamento da diferenga? A
essa questdo, que engaja o pensamento deleuziano como
um todo, e, talvez, de forma mais explicita nos anos iniciais
de sua obra, pode-se dar, a partir de sua obra mesma, varias
respostas. Mas ha uma, em particular, que parece adquirir
uma dimensao essencial. Para Deleuze, um pensamento da
diferenca tem ou tera como efeito maior a definicdo de uma
nova imagem para o pensamento. E, inicialmente, a obra
dedicada a Nietzsche que procura responder tal questao:
como formar uma nova imagem do pensamento? Mas a
resposta ai ndo parece de todo suficiente. Ou se trata de um
problema grande demais... De todo modo, o desenvolvimento
inicial da questdao operado emrelagdo ao pensamento nietzschiano
encontra, sob muitos aspectos, uma continuidade na obra
publicada anos depois, em torno do romance proustiano.
Proust e os signos, diriamos, é ja uma tradugdo mais puramente
deleuziana dos problemas que a filosofia nietzschiana suscitara:
uma radicalizacdo da operagdo critica filoséfica, intensificando
ainda mais as questdes ligadas ao carater involuntario e
inconsciente do pensamento, a necessidade de forgar o
pensamento a pensar, a relacio da filosofia com a nao
filosofia...

Para Deleuze, o principal traco da formag¢do de uma
nova imagem do pensamento em Proust, assim como em
Nietzsche, é o de que pensar ndao é um ato natural ao
pensamento. Naverdade, sem que se exerca sobre o pensamento
uma coagdo inicial, este ndo vence sua inércia natural, seu
estado de torpor intrinseco (seu estado de bétise). E sempre
mais facil ndo pensar, e ndo ha entdo porque supor que o
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pensamento se produza espontaneamente. O tema a definir
a pesquisa transcendental deleuziana nesse momento ¢é,
com efeito, o de como pensar alcanga e seimpde ao pensamento,
“como pensar se engendra no pensamento”? E essa questao
genética envolve a ideia de que o pensamento deve entdo
“ser considerado do ponto de vista de uma génese interna
que o engendra através das forgas que dele se apoderam e
que o fazem pensar” (BOUANICHE, 2007, p. 68).

O desenho dessanovaimagem, a partir de Proust, parece
coincidente ao de Nietzsche. Também para Proust, a atividade
do pensamento nédo é voluntdria, mas, ao contrario, o efeito
dealgum necessario constrangimento ou violéncia (as fungdes
apenas voluntarias sao, por isso mesmo, frouxas, artificiais,
inveridicas). Mas, em Nietzsche, o que desencadeava e
provocava o pensamento eram, sobretudo, as forcas e a
relacdo entre elas. Jd agora, face ao romance proustiano,
Deleuze desfaz essa centralidade das for¢as em prol de um
novo elemento: o signo. Sdo os signos e a pluralidade de seus
tipos e mundos que constituem um novo for¢amento a
pensar. Deleuze insiste repetidas vezes a respeito desse
modo de ativac¢do e de funcionamento do pensar, presente
na Recherche: “Em primeiro lugar, é preciso sentir o efeito
violento de um signo, e que o pensamento seja como que
for¢ado a procurar o sentido do signo” (2006, p. 22); ou
ainda: “O que quer aquele que diz ‘eu quero a verdade’? Ele
s6 a quer coagido e forgado. S6 a quer sob o império de um
encontro, em relagdo a determinado signo. [...] Procurar a
verdade é interpretar decifrar, explicar, mas esta explicagdo
se confunde com o desenvolvimento do signo em si mesmo”
(ibid., p. 15-16).
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Percebemos a grande importancia da tematizagdo do
signo, da pluralidade dos signos como forma renovada de
exposi¢do do problema transcendental em Deleuze (enquanto
problema genético do pensamento). Nesse caso, a questdo
fundamental da Recherche, e que lhe confere, justamente,
o estatuto de uma verdadeira critica colocada contra a
filosofia, envolve o processo de defini¢ao do sentido dos
signos e o seu funcionamento em relagdo ao pensamento
(“Em Proust ndo é a memoria que é explorada, sdo todas as
espécies de signos, dos quais ¢ preciso descobrir a natureza
de acordo com os meios, o modo de emissdo, a matéria, o
regime. Em busca do tempo perdido ¢ uma semiologia geral,
uma sintomatologia dos mundos”, DELEUZE, 1990, p. 195).
Cabera aos signos o papel de “ativar” o pensamento, sdo eles
os elementos da experiéncia real que, afetando diretamente
o pensamento, tiram-no de seu torpor, forcam a sua atividade.
Mas, com isso, uma primeira pergunta diz respeito as razdes
da substitui¢do das forgas (nietzschianas) pelos signos
(proustianos). Entendemos que essas duas nog¢des nao sdo
inteiramente cambidveis, e que a op¢do por esse novo termo,
que vai inclusive se fixar mais na obra posterior de Deleuze,
parece indicar alguma evolugao.

Osigno, emlarga medida, parece estar ainda essencialmente
ligado anogdo nietzschiana de “forga”. Alids, Deleuze claramente
acentua tal proximidade. Para ele, a questao principal da
obrade Proust ¢, ainda, a das forgas, dos varios forgcamentos:
“O leitmotiv do Tempo redescoberto é a palavra for¢ar:
impressdes que nos forcam a olhar, encontros que nos
for¢am a interpretar, expressdes que nos for¢am a pensar’
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(DELEUZE, 2006, p. 89). Desse modo, signo e forga,
funcionalmente, desempenham um mesmo papel. Mas a
funcao transcendental de “principio” do pensamento claramente
ira tender em favor do primeiro. Trata-se de uma simples
substitui¢do? Ou é preciso considerar algum tipo de superioridade
dos signos sobre as forgas? Essa questdo define ndo apenas
o sentido mais geral dessa obra sobre Proust, mas também,
possivelmente, a propria evolugdo da formula¢do do tema
da imagem do pensamento em Deleuze. Uma razio, talvez,
deva ser destacada e envolve areconfiguragdo transcendental
exigida particularmente pela pesquisa dos signos: se é possivel
definir certo privilégio do signo em relagao as forgas, este
parece se ligar ao fato dos signos forcarem o pensamento
aumanova condi¢ao deaprendizado: o signo for¢a o pensamento
ndo apenas a pensar, mas também a aprender. Ou a pensar
enquanto aprender (em lugar de apenas refletir, representar,
comunicar). O signo engaja ou mobiliza diferentemente o
pensamento e parece lan¢a-lo em um regime transcendental
inteiramente novo, exigindo, naverdade, ja toda a elaboragao
de uma nova doutrina das faculdades®. Se, em Nietzsche, a
redefinicdo de nossa imagem do pensamento apontava, em
especial, na direcdo da vontade e da sua ressignificacdo
transcendental, na dire¢cao, em todo caso, de uma centralidade
da vontade entendida como o ntcleo efetivo a conduzir o
processo do pensamento, a complexificagdo ainda maior
desse tema, em Proust e os signos, prepara e antecipa os
desenvolvimentos bem mais consolidados de Diferenga e
Repeticdo. Através da longa série do romance, a pesquisa
dos signos proustianos enseja, entdo, a Deleuze todo um
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desenvolvimento fundamental que implica, agora ainda
mais definitivamente, a orientagdo de sua proépria filosofia.
Como observa Bouaniche,

é a partir dessa matéria literaria que Deleuze vai construir
uma concepgao do signo, cuja importancia vai muito além
de uma interpretacio de Proust e concerne toda a sua obra,
a ponto que ele chegara a declarar, em 1988, que de uma
certa maneira, tudo o que ele escreveu constitui “uma teoria
dos signos” (BOUANICHE, 2007, p. 68)°.

Com efeito, como o proprio Deleuze o reconhece mais de
uma vez, a teoria dos signos ¢, em boa medida, uma das vias pela
qual se define seu pensamento, o indice do seu préprio pluralismo,
enfim, um dos elementos de montagem da sua prépria imagem
do pensamento. Ao definir sua filosofia, em uma entrevista sobre
o primeiro de seus livros sobre cinema, ele indica essa importancia
dos signos de forma muito explicita:

Nio se trata de imaginario. E um regime de signos, eu
espero, em favor de outros mais. A classificagdo dos signos
é infinita, antes de mais nada porque ha uma infinidade de
classificagoes. O que me interessa é uma disciplina um pouco
particular, a taxonomia, uma classificagdo de classificagoes,
que, contrariamente a linguistica, ndo pode prescindir da

nogdo de signo (DELEUZE, 1990, p. 95-96, grifo nosso).

Portanto, a teoria dos signos proustiana tem, acima de
tudo, um evidente valor constitutivo para o préprio pensamento
deleuziano, articulando elementos ja presentes ou nao na
reflexdo anterior sobre Nietzsche, masindo além, sem duavida,
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dasimples operagao de identificagdo daatividade dos signos
e da sua elucidagdo ou decifracdo. Esse, com efeito, serd o
primeiro passo para o reconhecimento do funcionamento
de uma nova imagem do pensamento também em Proust,
e na qual estardo envolvidos, ainda, o Tempo e a Arte.
Identificamos, em Proust, a concepgao e o funcionamento
de um pluralismo no pensamento, marcado por duas grandes
caracteristicas: a tentativa de se estabelecer as condigoes de
ligacdo do pensamento a uma experiéncia real, e nao apenas
possivel, abstrata, entendida como algo que provoca e arrebata
o pensamento, através de um constrangimento no qual o
pensamento encontrara sua génese verdadeira e necessdria,
ainda que involuntaria; e, a partir disso, uma condigdo
aberta, ou experimental, do pensamento, que, a rigor, ndo
¢ antecedido, légica ou psicologicamente, por nenhuma
categorizacdo preliminar, por um conjunto de categorias
que, de fato e de direito, realmente presidiriam o seu curso,
nem tampouco por uma teleologia qualquer, por aspiragoes
finalistas, definindo antecipadamente o seu desenvolvimento.
E esse, precisamente, o sentido transcendental da “experimentacio”
a que nos forga a experiéncia dos signos. Como ressalta
Deleuze, a experiéncia dos signos é intempestiva, abrupta,
surpreendente: “No inicio, nem mesmo podemos dizer de
que lado vem o signo”. E assim, sem saber de inicio a que
faculdade ele solicita — “A qualidade se dirige a imaginagao
ou, simplesmente a memoria? —, “é preciso tudo experimentar
paradescobrir a faculdade que nos dard o sentido adequado;
e, quando fracassamos, ndo podemos saber se o sentido que
nos ficou velado era uma figura de sonho ou uma lembrancga
dissimulada na memoria involuntaria” (DELEUZE, 2006,
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p. 50-51). Trata-se, em todo caso, como afirma Deleuze,
sempre de um encontro: encontramo-nos com signos que
nos desconcertam, que nos invadem e nos colocam no
trabalho da interpretagdo; por essa razdo mesma, tampouco
se poderia controlar esse desenvolvimento por um método.
Ao contrario, a experiéncia violenta dos signos nao requer
um método, mas sim um aprendizado, que levara, enfim, ao
reconhecimento, a partir da interpretacdo artistica final, do
funcionamento de uma nova imagem do pensamento.

Mas, ainda que dé inclusive titulo a obra sobre Proust, nao ha,
da parte de Deleuze, uma exposi¢do mais desenvolvida sobre os
signos ao longo do livro. Ou ao menos uma defini¢do, um
desenvolvimento que esclareca por completo o seu sentido. Na
verdade, preocupado em definir os seus conceitos antes por seu
“funcionamento’, Deleuze privilegia em geral uma exposi¢ao que
leva em conta a forma de atividade e os efeitos de determinada
coisa. Em Proust e os signos, ndo é diferente. Entendemos
perfeitamente como os signos funcionam sobre o pensamento; mas
talvez nao consigamos entender tdo claramente o que eles sdo.

A concepgao deleuziana de signo desenvolvida em Proust e os
signos, na verdade, parece pouco dever as teorias correntes do signo
e da significagdo. Ela ndo se apresenta, nem se confunde com
nossas concepgdes habituais da semidtica ou da semiologia, ndo
provém da linguistica ou da comunicagdo. Ao contrario, na breve
referéncia que faz as concepgdes linguisticas em Proust e os signos,
Deleuze lamenta o equivoco fundamental destas. Equivoco que
estd em tomar-se como algo diferente de uma fisica, em entender
a linguagem como algo diferente do corpo. O signo é sempre o
sinal de um corpo; na verdade, mais do que isso, é ele mesmo um
corpo, uma for¢a ou uma poténcia de afetar. Nesse caso, para
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Deleuze, as palavras, os signos, na condi¢ao de corpos, agem sobre
noés de forma diversa da de uma relagdo apenas linguageira, Nao
se trata, em relagdo aos signos, de compreender simplesmente o
processo da sua emissdo e recep¢ao mas, acima de tudo, de
determinar a sua condigdo intensiva de afec¢do, segundo um
processo de interpretacao e elucidagdo. Em Deleuze, e isso ja desde
Nietzsche e a filosofia, a interpretacao ¢ entendida em um sentido
complexo, que a define em especial como uma sintomatologia.
Assim, diz ele, criticando a concepg¢ao semidtica ou semioldgica
linguistica, “os lingiiistas teriam razdo se soubessem que a
linguagem ¢é sempre a dos corpos. Todo sintoma é uma palavra,
mas, antes de tudo, todas as palavras sdo sintomas” (DELEUZE,
2006, p. 86). Os signos evocardo, antes, um tempo primitivo, pré-
linguistico, em que “os hierdglifos substituiam as letras” (Ibid., p.
20).

Por outro lado, tampouco os signos parecem ser,
simplesmente, da ordem dos processos comunicacionais. Por
defini¢do, os signos nao se “comunicam” (aquele que os recebe),
nem “comunicam” nada. Deleuze da como exemplo uma mulher
que se ama: mesmo que de condi¢do muito simples, e por isso
mesmo nao nos “‘comunicando” nada, ainda assim ela “ndo deixa
de produzir signos que devem ser decifrados” (Ibid., p. 20).

A defini¢ao deleuziana dos signos parece ser, nesse sentido,
estritamente hermenéutica, interpretativa; sem partir das
concepgoes correntes, ela se constroi, em linhas gerais, a partir da
obra mesma de Proust. Deleuze investiga e apresenta o sentido do
signo a partir de seu sentido interno ou imanente a propria
Recherche, a nosso ver, porque justamente o signo nao se liga nem
simplesmente a linguagem, nem propriamente a comunicagao, mas
diretamente ao pensamento: sua funcdo (e o seu sentido) se
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reportam e se referem, a rigor, ao funcionamento do pensamento,
a sensagdo que produzem no pensamento. O que parece
impressionar Deleuze na forma como Proust apresenta a nogao
de signo ¢ precisamente essa formulagdo inovadora da Recherche,
que busca caracterizar e explicar a relagdo direta signo-pensamento
(a solicitagdo intempestiva, involuntaria do pensamento pelos
signos é o trago profundamente singular da obra).

O signo, em Proust, nao indica, portanto, simplesmente uma
“substitui¢do’, uma “sinaliza¢ao’, ou, de forma mais geral, nao é
uma forma de representacao, sem ser, antes, algo até mesmo
contrario a essas concepgdes semiologicas habituais, uma vez que,
em lugar de “apresentar” ou “sinalizar” algo, ele indica uma situagao
de estranhamento, de ndo reconhecimento. Ele parece ser, em
Proust, o verdadeiro “objeto da experiéncia”, aquilo de que,
estritamente falando, fazemos uma experiéncia real; ou seja, o
elemento de uma experiéncia especial, incomum, que nos solicita
diferentemente e que exige uma sensibilidade igualmente
diferenciada. Como observa Bouaniche, “o signo compromete aqui
mais profundamente uma verdadeira estética como teoria do
sensivel: sentimos sempre apenas signos, compreendidos como
singularidades que se impdem a nossa sensibilidade. Pois o préprio
do signo ¢ que ele nos solicita apesar de nés” (2007, p. 68).

Diremos que o signo envolve, assim, nao apenas um
componente indicativo ou representativo: ele envolve uma
sensagdo; pois, com efeito, inicialmente ele nos afeta e nos atinge
com a sua intensidade, com a violéncia de uma sensagio
inesperada. Nesse caso, as concepg¢des linguisticas ou
comunicacionais sdo impotentes para alcancar algo que devera
ser pensado, na verdade, por uma Idgica das sensagdoes. Como
aponta Micolet, “E gracas a uma légica da sensacdo que sucede a
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uma légica do sentido que se compreende melhor uma semidtica
generalizada (para toda emissao de signo), excedente em relagao
a semiologia (para logos). E uma critica das semiologias de
inspiragao linguistica [...]; o primado da sensagao antes que dos
efeitos de sentido e de significagao” (2007, p. 11). Em todo caso,
se o signo envolve a concep¢ao de uma sensagdo, ele deve ser
entendido, a semelhanca desta, como algo “que se transmite
diretamente” (DELEUZE, 1981, p. 28): é essa condi¢do de uma
transmissdo direta, com a for¢a de um arrebatamento ou uma
surpresa inicial, essa “for¢ca” que ele exerce sobre aquele que afeta
o que mais profundamente marca a atividade do signo, (e mesmo
a forga ja apareceria entdo, como um efeito sentido do signo...).

A partir de Proust, o signo, para Deleuze, parece ser por
defini¢do aquilo que ndo reconhecemos. Como aponta
Zourabichvili, o signo tem “o estatuto de um objeto ndo
reconhecido e, no entanto, encontrado”; “o que escapa a
representacdo € o signo” (2004, p. 40). E, de imediato, insiste ele, o
processo do pensamento, a condi¢do do pensador, se vé
fundamentalmente alterada pelo modo de relagdo do pensamento
com os signos: “O pensador ¢é de inicio um paciente, ele sofre a
efragdo de um signo que coloca em perigo a coeréncia ou o
horizonte relativo do pensamento no qual, até 0 momento, ele se
movia” (2004, p. 28). Ou ainda, segundo Bouaniche, os signos
impoem “uma nova matéria ao pensamento, e uma nova maneira
de entrar em relacido com a verdade. O elemento da verdade nio é
mais a interioridade de uma ideia produzida pela inteligéncia, mas
a exterioridade de um constrangimento exercido sobre nossas
faculdades por um signo” (2007, p. 69).

Devemos ver ai, ainda, uma outra distin¢ao importante. Se o
signo afeta diretamente o pensamento, seu sentido de signo talvez
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deva ser dito, na contramdo da concep¢do semioldgica ou
semiotica usual, ndo propriamente em referéncia ao objeto, ou a
um significante linguistico qualquer. Deleuze distingue duas
metades presentes no signo: de um lado, ele efetivamente designa
um objeto. Mas por outro, ele “significa alguma coisa diferente”
(2006, p. 26). E é esse “significado diferente”, esse sentido
desencontrado, disjunto em relagdo ao objeto de onde ele provém,
esse sentido que claramente ja nao se confunde mais com o objeto
“representado’, aquilo que verdadeiramente nos afeta. O sentido
do signo nao se confunde com o objeto onde ele se origina ou de
onde provém; o objeto ndo detém o “segredo do signo que ele
emite” (Ibid., p. 26).

Dissociando fortemente a referencialidade (do objeto
sinalizado, do significante) e o sentido, Deleuze entende que ¢ da
natureza do signo descolar-se e dissociar-se do objeto do qual
emana e, com isso, o sentido, em principio, nada deve a esse objeto,
nao pode ser confundido com ele e devera ser achado em outro
lugar (na verdade, enrolado no préprio signo). Mais uma vez,
vemos que o modo de exposi¢do deleuziano diz respeito aos efeitos
que certa atividade provoca (no caso, o sentido diferencial que o
signo porta consigo); e os efeitos do signo sobre nos se ligam
certamente muito mais a metade livre e aberta da experiéncia de
seu sentido nao identificado do que a sua relagao com o objeto
que o emite (Deleuze ressalta, inclusive, interditando ironicamente
todo objetivismo interpretativo, que ndo podemos “dar mais ao
objeto” do que ele verdadeiramente possui, sem com isso
“perdermos nossa liberdade”). O signo é, entdo, inicialmente, como
que um “dispositivo intensivo” (a expressdo ¢ de Véronique
Bergen), signo sobretudo de seu préprio estranhamento e da
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violéncia que ele causa ao pensamento. Diremos: signo, antes de
tudo, de uma intensidade essencial ou original.

A concepgao de Deleuze de nossa experiéncia dos signos
repousa fundamentalmente sobre esse carater de nao
reconhecimento inicial o que, por outro lado, deve orientar
diversamente também a nossa forma de pensa-lo. O que caracteriza
a experiéncia do signo ¢ a possibilidade casual do encontro, e por
isso mesmo, ao contrario da representacdo, nio se prevé a sua
antecipagdo possivel por quaisquer categorias pré-definidas. Como
observa Zourabichvili,

Encontrar ndo ¢ reconhecer: ¢ a prova mesmo do nao-
reconhecivel, de colocar em xeque o mecanismo de
recogni¢do (ndo mais um simples elemento perdido, como
no caso do erro). O signo ¢ essa instancia positiva que nao
remete o pensamento apenas a sua ignorancia, mas o
orienta, o conduz, o engaja; o pensamento tem entdo um
guia, mas um guia estranho, fugidio e fugaz, e que vem
sempre de fora. Nem objeto desdobrado na representacao,
significagdo clara ou explicita, nem simples nada, tal é o
signo, ou o que forga a pensar. Recairiamos na armadilha
da recognigio supondo um contetido por trds do signo, ainda
escondido mas indicado, como se o pensamento se precedesse
a si mesmo e imaginasse o contetido por vir oferecido de

direito a um outro pensamento. (2004, p. 41, grifo nosso)

Mas esse “modo de funcionamento” da nossa experiéncia dos
signos indica, entao, ao menos dois movimentos. Por um lado, ele
traz implicagdes sobre a propria forma da sensibilidade, senao
sobre a propria configuragdo transcendental das faculdades. Se o
signo ndo se apresenta segundo as formas da recogni¢ao, sob as
categorias da representacgdo, ou seja “se o que ¢ encontrado nao é
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simplesmente diferente do pensamento (como por exemplo uma
imagem, um fato, etc), mas exterior a ele, enquanto pensamento:
ele é o que o pensamento nao pensa, ndo sabe pensar, ndo pensa
ainda” (ZOURABICHVILI, 2004, p. 40), é dificil supor que a
experiéncia dos signos se resolva segundo a simples receptividade
da sensibilidade, ou segundo algum possivel acordo entre as
faculdades, que ele nao implique, em sua experiéncia diferencial,
conflitiva, todo um necessario movimento ou deslocamento
transcendental das nossas faculdades. E, com efeito, esse sera o
resultado vislumbrado por Deleuze como conclusdo de toda essa
questdo (ou, por outro lado, a confirmacao de sua hipdtese inicial:
é possivel um funcionamento diferencial do pensamento? Sim, e isso
envolve, ja agora, toda a equagdo que marcara o pensamento
deleuziano desde entdo: uma nova imagem do pensamento supde
o funcionamento diferencial do pensamento, movido pela
atividade experimental das faculdades. E essa, por sua vez, se
definira pela condigdo de ultrapassamento da situag¢ao de simples
recogni¢do ou representacdo, em razao da sua afec¢do por
determinados elementos inesperados, “thaumasicos”. Em
Nietzsche, isso se da pela agdo das forcas; agora, em Proust, por
efeito da veiculacao dos signos).

A teoria dos signos que emerge da Recherche proustiana
envolve, portanto, ndo apenas a “transformacao estética” do sujeito,
mas toda uma nova doutrina das faculdades. Pois afinal, por efeito
de seu encontro com os signos, o narrador deve ser compreendido
como efetivamente “privado de todo uso voluntario e organizado
de suas faculdades”, uma vez que estas constantemente se revelam
aquém das suas experiéncias reais. A organizagao habitual das
faculdades gera, decerto, uma expectativa, faz-nos aguardar certas
experiéncias, decanta os sentidos que esperamos. Mas tudo isso é
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constantemente traido pela irrup¢ao do Inesperado. A anteposi¢do
das experiéncias e a expectativa de repeticao e reapresentagao, fruto
do funcionamento organizado de nossas faculdades, se esvaem
nas situagdes em que estas se veem atordoadas e embaracadas,
ora pela mundanidade, ora pelo amor, ora pelos efeitos do tempo...
Com isso, toda a atividade do pensamento passa a depender, de
fato, da violéncia dos signos, e devera se reformular inteiramente
a partir dela:

O narrador [da Recherche] [...] é privado de todo uso
voluntdrio e organizado de suas faculdades. Em
contrapartida, uma faculdade se exerce nele quando é
coagida e for¢ada a fazé-lo; e o 6rgao correspondente vem
situar-se nele, mas como um esbogo intensivo despertado
pelas ondas que lhe provocam o uso involuntario.
Sensibilidade involuntdria, memodria involuntaria,
pensamento involuntario sdo como que reagdes globais
intensas [...] a signos de diversas naturezas (DELEUZE,

2006, p. 173).

SIGNO E SENTIDO

Por outro lado, vemos que a relagao privilegiada do signo se
da na verdade com o seu sentido. Para Deleuze, essa relagdo nao é
imediatamente identificada: “o signo tem um sentido sempre
equivoco, implicito e implicado”. Mas a relagdo entre um e outro,
entre signo e sentido, depende, na verdade, de toda uma visdo de
mundo proustiana que, como aponta Deleuze, “se define, em
principio, por aquilo que ela exclui: nem matéria bruta, nem
espirito voluntario; nem fisica, nem filosofia” (2006, p. 86). Pois,

353



POR UMA NOVA IMAGEM DO PENSAMENTO - DELEUZE E 0S SIGNOS PROUSTIANOS

por um lado, a filosofia ainda supord “enunciados diretos e
significagdes explicitas saidos de um espirito que quer a verdade”
Por outro, “a fisica supde uma matéria objetiva e ndo ambigua,
sujeita as condi¢oes do real” (DELEUZE, 2006, p. 86). A faléncia
de todo objetivismo (mas, pelas razdes inversas, também de todo
subjetivismo) repousa ai, ndo exatamente em uma problematizagao
darealidade objetiva por Deleuze (isso parece jamais ser um tema
relevante para ele)’, mas porque a matéria inevitavelmente
“ultrapassa” a si mesma, produzindo signos incessantemente. E
um mundo vertiginoso, 0 nosso, a0 menos para quem sabe lé-lo:
“o perfume de uma flor, quando esta emite um signo, ultrapassa
ao mesmo tempo as leis da matéria e as categorias do espirito”. O
equivoco fundamental de nossas interpretagdes filoséficas ou
cientificas é o de fundar-se em relagdes que explicam, decerto, o
real, mas que ndo fazem jus a ele...

O signo, e sobretudo o encontro com um signo é, entao,
sempre um verdadeiro acontecimento, lugar de uma verdadeira
proliferacao do real, de seu eterno nascimento (sempre um
“mundo original”, um “come¢o da natureza”). Como afirma
Deleuze, nao podemos dizer que “ha leis mecénicas entre as coisas,
nem comunicag¢des voluntarias entre os espiritos: tudo é implicado,
complicado, tudo é signo, sentido, esséncia. Tudo existe nessas
zonas obscuras em que penetramos como em criptas, para ai
decifrar hieréglifos e linguagens secretas” (2006, p. 86). O regime
do verdadeiro e do falso, o regime da objetividade enquanto tal é
por natureza redutor, intrinsecamente mal direcionado: “Erramos
quando acreditamos nos fatos: sé ha signos. Erramos quando
acreditamos na verdade: s6 hd interpretagdes” Mesmo que a
revelia, incontornavelmente, como diz Deleuze, “nao somos fisicos
nem metafisicos, devemos ser egiptdlogos” (2006, p. 86). O signo
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se liga, entdo, ao sentido segundo um duplo processo de explicagdo
e implicagdo: “Implicacdo e explicagdo, envolvimento e
desenvolvimento, tais sdo as categorias da Recherche. Por um lado,
o sentido ¢ implicado no signo; é como que uma coisa enrolada
em outra” (2006, p. 84). Implicar quer dizer estar envolvido, estar
enrolado. O sentido encontra-se enrolado no signo e,
caracteristicamente, os signos indicam que hd sempre “um
encaixamento, um enrolamento do diverso”

A condi¢ao de implica¢ao, nesse caso, lé-se como a qualidade
primeira ou prépria da relagdo entre signo e sentido: o sentido
encontra-se implicito e implicado no signo, e nao explicito. Por
outro lado, correspondem a tais relacdes de implicagdo, as
“imagens de explica¢do’, o desenvolvimento, a decifracao e a
explicagdo do sentido no signo. E uma relagio reciproca, coetanea,
de duplo desenvolvimento: “o signo se desenvolve, se desenrola
no mesmo tempo em que é interpretado” mas, entdo, “o proprio
sentido se confunde com esse desenvolvimento do signo, como o
signo se confundia com o enrolamento do sentido” (DELEUZE,
2006, p. 84-85).

Ao final, constatamos toda a importancia da Esséncia. A
Esséncia “resolve” o problema da relagdo signo-sentido
considerando-os de um ponto de vista fundamentalmente
expressivo (a influéncia em Deleuze nesse ponto é assumidamente
neo-platonica). Nesse caso, a esséncia, em si, determina ou se
identifica com um “estado originario que precede todo
desenvolvimento, todo desdobramento, toda ‘explica¢do™
(DELEUZE, 2006b, p. 43). Sua légica é a da complicagdo, pela qual
envolve-se o multiplo no Uno, afirma-se o Uno do multiplo. Ao
apontar que a esséncia “complica o signo e o sentido, [que] ela os
mantém complicados, [que] pde um no outro’, quer-se dizer, com
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isso, que somente a esséncia pode ser a razdo suficiente de sua
relagdo, ou seja, apenas a Esséncia pode liberar inteiramente o
signo de sua dependéncia material do objeto, apenas a Esséncia
pode liberar o sentido de sua dependéncia do ponto de vista de
um sujeito, e de uma interpretacdo subjetivista, fundada em
associagdes e circunstancias subjetivas que particularizam sua
compreensao.

Como um terceiro termo ja a complicar signo e sentido, a
esséncia domina e “dirige seu movimento [...]. Ela mede, em cada
caso, a relacao entre o signo e o sentido, seu grau de afastamento
ou de proximidade, seu grau de unidade” (DELEUZE, 2006, p.
85). Para além das metaforas (de implicagdo) e das imagens (de
explicagdo), tem-se verdadeiramente as esséncias como principio
de razdo suficiente da sua relagao.

PRESENCA E FUNCIONAMENTO DOS SIGNOS NA RECHERCHE PROUSTIANA

A importancia dos signos parece ser, entdo, incontestavel
para a propria montagem da Recherche. Ela mesma, em seu
desenvolvimento, depende desses constantes for¢camentos:
¢ do constrangimento experimentado diante dos codigos
desconhecidos da mundanidade, das diferentes receptividades
ou rejei¢cdes nos diversos saldes, e por espiritos diversos, e
de variados estratos sociais, é diante do ciume experimentado
no amor, e da dolorosarepeticdo das mentiras do ser amado,
das mentiras contidas nos signos veiculados por ele, ou
ainda, dos constantes “sucedaneos” do desgosto, em relagao
aos signos sensiveis, em suma, é dessa repetida experiéncia
dos signos, em seus diferentes mundos, e das decepgdes que
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eles forcosamente nos impdem, que decorre a prdopria obra,
que se faz, progressivamente, a montagem do romance (“A
Recherche éritmada ndo apenas pelos depositos ou sedimentos
da memdria, mas pelas séries de decepgdes descontinuas e
pelos meios postos em pratica para supera-las em cada
série”; DELEUZE, 2006, p. 25). Assim, diz-nos Deleuze,
sobre a condigao poética de producdo da Recherche e sua
ligacdo com os signos:

A obra de Proust é baseada ndo na exposi¢do da
memoria, mas no aprendizado dos signos. Dos signos
ela extrai sua unidade e seu surpreendente pluralismo.
A palavra “signo” é uma das palavras mais freqiientes
da Recherche, principalmente na sistematizacio final,
que constitui o Tempo redescoberto. A Recherche se
apresenta como a exploragdo dos diferentes mundos
de signos, que se organizam em circulos e se cruzam
em certos pontos. Os signos sao especificos e constituem
a matéria desse ou daquele mundo. [...] A unidade de
todos os mundos estd em que eles formam sistemas
de signos emitidos por pessoas, objetos, matérias;
ndo se descobre nenhuma verdade, ndo se aprende
nada, se ndo por decifragdo e interpretacdo. Mas a
pluralidade dos mundos consiste no fato de que estes
signos ndo sdo do mesmo tipo, ndo aprecem da mesma
maneira, ndo podem ser decifrados do mesmo modo,
ndo mantém com o seu sentido uma rela¢do idéntica
(2006, p. 4-5).

Nio restaduvida, como ja apontava Beckett nas primeiras
linhas de seu ensaio dedicado a Proust, de que a Recherche
proustianando podera ser entendida sendo como uma “equagao
complexa”. E certamente dificil reagrupa-la segundo uma
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unidade e, menos ainda, segundo uma linearidade que, de
fato, estaausente dela. Aldgica derepeti¢des, de reminiscéncias,
de retornos, a propria indefini¢ao quanto ao “eu” narrador,
empresta atodaaobraum cardter obliquo delonga meditagao,
e muitas vezes até de um onirismo. Ou muito mais do que
isso. Pois mesmo Proust tem uma grande dificuldade, ao
menos de inicio, em definir exatamente que projeto esta
tocando, quando inicia a escrita da Recherche.

Emuma cartade 1913 ao amigo Léon Blum, ele confidencia-
lhe ndo saber definir exatamente o que vem escrevendo,
mas que de todo modo sua obra se aproximaria mais da
estrutura do romance: “Nao sei se lhe disse que o livro era
um romance. Pelo menos é do romance que ele se distancia
menos”®. Mas essa impossibilidade de defini¢io ndo tem
qualquer carater negativo. Em si mesma, ela é fruto, assim
como também o principal indice, dessa pluralidade dos
signos a que a obra responde ao longo de todo o seu curso.
O processo de decifragao dos signos é o que, em especial,
exige essa montagem multifacetada, maquinica.

ParaDeleuze, em esséncia, é anecessidade de interpretagdo
dos signos que vai provocar o funcionamento “filoséfico”
presente na Recherche, que vai for¢ar o herdi-narrador a
“escalar” e percorrer as diferentes ordens de signos até a
Arte, que vai possibilitar, enfim, um “aprendizado” da parte
desse heroi, sobretudo em suareflexao final sobreaincomparavel
fulgurancia da arte, n’O Tempo redescoberto. A construgdo
e a sistematizacdo da Recherche, como diziamos, se faz,
entdo, em torno do processo de interpretacao, e aponta, no
seu transcurso, para esse aprendizado e para a revelagao
final (essencial) do sentido dos signos (inclusive do préprio
Tempo enquanto signo maior ou sistema de signos — enquanto
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‘tempo que se perde’, ‘tempo perdido’ e ‘tempo redescoberto’),
através da Arte:

A Recherche do tempo perdido se apresenta como um
sistema de signos. Mas esse sistema é pluralista, ndo
apenas porque a classificagdo dos signos utiliza critérios
multiplos, mas também porque devemos sempre conjugar
dois pontos de vista distintos no estabelecimento
desses critérios. Por um lado, devemos considerar os
signos do ponto de vista do processo de um aprendizado.
Qual ¢ a poténcia e a eficdcia de cada tipo de signo?
Isto é,em que medida ele nos prepara paraarevelacdo
final? Que nos faz compreender, por si mesmo e
imediatamente, através de uma lei de progressao que
difere segundo os tipos, e que se relaciona com outros
tipos por regras variaveis? Por outro lado, devemos
considerar os signos do ponto de vista da revelagao
final. Esta se confunde com a Arte, a mais alta espécie
de signos. Mas, na obra de arte, todos os outros
signos sdo retomados, ocupam um lugar correspondente
aeficdcia que apresentavam na evolugdo do aprendizado
e recebem uma explicagdo final das caracteristicas
que entdo apresentavam, e que sentiamos sem poder
compreendé-las totalmente (DELEUZE, 2006, p. 79).

Em relagdo a esta sistematizagdo dos signos na obra
proustiana, podemos dizer que Deleuze considera trés aspectos
principais em sua anadlise: a tipologia dos signos (de que tipo
sao e como se definem os signos); suas caracteristicas e
mundos proprios; e, enfim, o modo pelo qual sao interpretados
ou decifrados (por quais faculdades, com que resultados,
etc).
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Sao entdo quatro os tipos de signos: a) signos mundanos,
damundanidade; b) signos amorosos, provenientes do amor
e da experiéncia amorosa; c¢) signos sensiveis, oriundos da
experiéncia das coisas, da natureza; e d) os signos da Arte,
signos essenciais. Cada um define um modo préprio de
expressao, ou de sentido: a vacuidade, o vazio, dos signos
mundanos; a mentira, dos signos do amor; o desgosto, ou ao
contrario, a grande alegria contida nos signos sensiveis; e
o carater essencial contido nos signos da arte. Sua sistematizagao
vai envolver, por sua vez, sete critérios: 1°) a matéria em que
o signo ¢ inscrito; 2°) a maneira como alguma coisa é
emitida e apreendida como signo e os perigos (que disso
decorrem) de uma interpretacdo ora objetivista, ora subjetivista;
3°) o efeito do signo sobre nds, o tipo de emogao que suscita;
4°) anatureza do sentido e a relagao do signo com o sentido;
5°) a principal faculdade que explica ou interpreta o signo,
que desenvolve seu sentido; 6°) as estruturas temporais ou
aslinhas de tempoimplicadas no signo e o tipo correspondente
de verdade; e 7°) a esséncia.

Nao ha, decerto, uma completa linearidade, ou uma
descontinuidade absoluta entre um mundo e outro, como
alias o préprio Deleuze o aponta mais de uma vez. O que
ha, a partir dos signos, ¢ uma convergéncia de todos esses
diferentes mundos na dire¢do de uma sistematizacdo semelhante,
de um mesmo problema que os atravessa a todos (“A unidade
de todos os mundos estd em que eles formam sistemas de
signos emitidos por pessoas, objetos, matérias”; Deleuze,
2006, p. 5). Os mundos de signos se complementam, convergem,
se interpenetram, como também se excluem. O que se busca
¢ ressaltar o trago mais marcante a presidir o regime dos
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signos de cada um desses mundos, “o fato de que os signos
nido sdo do mesmo tipo, ndo aparecem da mesma maneira,
ndo podem ser decifrados do mesmo modo, ndo mantém
com o seu sentido uma relagdo idéntica” (Deleuze, 2006, p.
5).

Na especificidade de seus mundos e dos sentidos que
portam, vemos como Proust ao mesmo tempo indica o que
ossingulariza, o modo pelo qual os “recebemos” e osinterpretamos,
e o que podemos aprender de cada um deles, na diregao de
uma verdadeiraredefinigdo de nossaimagem do pensamento.

Essa imagem articula, como sabemos, pelo menos dois
outros elementos essenciais. Para além do signo, o tempo,
ou antes, o proprio Tempo como signo. E, afinal, para além
do Tempo, se conseguirmos, a Arte.

NOTAS

! Doutor em Filosofia. Professor de Filosofia da Educagdo no Departamento
de Fundamentos da Educa¢ao (Faculdade de Educagdo / UFR]).

2 A esse respeito, conferir, em especial, DELEUZE, 2006, p. 92-93, além do
verbete “Empirisme transcendantal”, em ZOURABICHVILI, 2004.

* Conferir, ainda, DELEUZE, 1990, p. 194-196.

* Conferir, a esse respeito, ZOURABICHVILI, 2004, p. 43.

>Jeanne-Marie Gagnebin caracteriza muito bem essa voluntaria complexidade
do romance proustiano, e a conseqiiente impossibilidade de subsumi-
lo em um dnico género literdrio, ou mesmo de defini-lo segundo a
tipologia estreita demais da obra literaria: “Trata-se de um texto que
desafia as defini¢des rigidas dos géneros literarios e os ultrapassa,
criando umanova unidade fundadora na escrita contemporanea: romance,
autobiografia aparente que desmascara sua impossibilidade, ensaio
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estético-filosofico, tratado de psicologia” (2008, p. 541). Antes dela,
Deleuze também ja insistira nessa mesma complexidade, ou seja, nessa
convivéncia de diversos géneros literarios numa sé obra, ou antes, no
processo maquinico da sua concepgio e construgio, cujo trago principal
¢ justamente a nao submissdo aos géneros literdrios tradicionais. Em
razdo dessa caracteristica aberta, plural, Proust é considerado por
Deleuze um dos principais artifices da moderna poética da obra de arte.
A Recherche apresenta-se, nesse caso, sobretudo como uma mdquina,
tem um funcionamento maquinico. Ou simplesmente, funciona, e é
esse critério que a define: “[...] a Recherche é uma maquina. [...] Ndo
hd uma sonata ou um septeto na Recherche; é a propria Recherche que
é uma sonata, um septeto ou uma 6pera-bufa; e Proust acrescenta: uma
catedral ou até mesmo um vestido. E uma profecia sobre os sexos, uma
adverténcia politica que chega até nés vinda do fundo do caso Dreyfus
e da Guerra de 1914, um criptograma que decodifica e recodifica todas
asnossaslinguagens sociais, diplomaticas, estratégicas, erdticas, estéticas,
um western ou um filme burlesco sobre a Prisioneira, um Mane-Tecel-
Fares, um manual mundano, um tratado de metafisica, um delirio de
signos ou de ciumes, um exercicio de adestramento das faculdades.
Tudo o que se quiser, contanto que se faga funcionar o conjunto, e ‘isso
funciona, estejam certos’ (DELEUZE, 2006, p. 137-138.).
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INSPIRACAO COMUM AS FILOSOFIAS REFLEXIVAS

Sera que ha filosofias reflexivas, certamente diferentes umas
das outras — tanto que podem e devem se referir a experiéncias
espirituais insubstituiveis —, entretanto tdo préoximas quanto
aseumeétodo e aseudesignio, que tais afinidades justifiquem
uma designa¢do comum? Se citamos, por exemplo, os nomes
de Maine de Biran (1766-1824), de Lachelier (1832-1918),
de Lagneau (1851-1894), de Brunschvicg (1870-1944), e se
logo fica evidente que ndo terfamos como ignorar, sem 0s
trair, a singularidade e originalidade de cada uma das suas
doutrinas — talvez até mesmo, sobre alguns pontos, sua
oposi¢do —, ¢ dificil, por outro lado, negar que haja entre
essas doutrinas certo parentesco. Caracterizar o método
que serviu a instaura¢do de tais doutrinas e que continua
preservado em sua unidade — a despeito da diversidade de
diregdes que ele autoriza — ¢, a0 mesmo tempo, remontar
afonte de uma corrente bastante representativa do pensamento
francés desde Maine de Biran: por vezes reduzida a um
estreito fio, esta corrente jamais desapareceu. Ao escrever
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no Progresso da consciéncia no pensamento ocidental® (p.
629) que “o acontecimento decisivo da época contemporanea
¢ a constitui¢do de uma filosofia da consciéncia pura”,
Brunschvicg indicou perfeitamente a inspiragao comum as

filosofias reflexivas.

DUAS ORIENTACOES

Entretanto, dir-se-d4 que nado existe uma filosofia que
ndo seja ou que nao tenha sido, no passado, pelo menos em
algum grau, reflexiva? Ou que nédo tenha utilizado em sua
busca pelo absoluto — a partir do relativo ou do condicionado
—um método deanalise regressiva, mesmo quando aapresentagdo
do sistema dissimula o processo analitico que precedeu a
dedugao ou a dialética sintética? Isto é verdade, sem duvida.
E por esta razao que convém, antes de qualquer outra coisa,
a fim de especificar as filosofias das quais trataremos aqui,
distinguir entre uma reflexdo em que é o absoluto que se
reflete no movimento de uma consciéncia particular e uma
reflexdo que constitui, logo de inicio, o sujeito ele mesmo
e recupera, depois disso, imanentes as suas operagoes, as
leis e as normas da atividade espiritual em todos os dominios.

Estas sdo duas orientagdes profundamente diferentes
do pensamento reflexivo. Na primeira, a regressdo analitica
coincide com o movimento pelo qual uma consciéncia finita
descobre que ela tem todo o seu ser do Ser que se reflete nela
e lhe da também o eld necessario para se reunir a seu
principio. As ideias, as normas, as exigéncias e a ideia
mesma do ser — gragas aos quais, em sua marchaascendente,
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uma consciéncia particular se reaproxima daquilo que é sua
finalidade mais intima — sdo eles mesmos suscitados pelo
Ser. Desde o primeiro momento, na aspiragdo por ela
experimentada, a consciéncia pressente o fim ao qual ela
tende. No aparente esquecimento do Ser, ela ndo deixa de
seradvertida por suainquietude, por seudesejo, pela experiéncia
de uma privacdo, pela experiéncia da presenca e da agao de
uma transcendéncia. Assim como a Cogitatio universa — o
pensamento infinito — estd no cerne do “Eu penso” cartesiano,
fundando-o em sua verdade, da mesma maneira — porém
num tom mais emocionante — ¢ o Ser que estd imanente a
uma posse e a uma imediagdo originarias que n6s devemos
apenasreconhecer quando admitimos a frivolidade de todos
os desejos que nao sdo o desejo profundo do Ser. Desde
entdo, segundo esta perspectiva, a reflexdo é exatamente o
retorno de uma consciéncia finitaa seu principio. A regressao
analitica descreve as etapas que é preciso percorrer e as
ilusdes que devem ser dissipadas para que se efetue o progresso
rumo a consciéncia de si que é, identicamente, consciéncia
que o Ser toma de si em um ser finito. Mais do que criar,
a reflexdao descobre. E, desde o inicio, ousamos dizer, fica
estabelecida a presen¢a do Ser ou absoluto no seio mesmo
do relativo e dos seres particulares: a reflexdo produz o
dinamismo orientado e a finalidade que animam e atravessam
por inteiro a analise regressiva.

Nas filosofias reflexivas sobre as quais iremos falar, ao
contrério, a reflexao reconduz essencialmente ao sujeito, as
operagdes pelas quais ele responde, em uma perspectiva de
imanéncia, onde o que estd em questdo nao é tanto a relagao
de um pensamento finito com um pensamento infinito, mas
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simarelacdo de uma consciénciaindividual a esta consciéncia
que, desde Kant, n6s chamamos de consciéncia transcendental
para indicar que ela é consciéncia constituinte, que ela
funda a oposicdo entre ato e acontecimento e, igualmente,
fundaaoposi¢do entre umanecessidade interna, completamente
espiritual, e a necessidade observavel no mundo dos fatos
€ no universo.

REFLEXAO SOBRE 0 ESPIRITO EM SEUS ATOS

O proprio da reflexdo assim compreendida é sempre
considerar o espirito em seus atos e em suas produgdes,
para se apropriar da sua significagdo, e, em primeiro lugar,
essencialmente, no ato inicial pelo qual o sujeito se assegura
de si, de seu poder, de sua verdade. Qual é o ato espiritual
por exceléncia, isto é, aquele que melhor se presta a experiéncia
reflexiva? Podemos hesitar em responder e, de fato, o que
diferencia as filosofias reflexivas em seu ponto de partida
¢ a escolha do ato ao qual se aplicard a reflexdo primeira:
ora é o ato de pensar, o juizo, a afirmacdo, ora é a criagdo
ou inteleccao do signo, ora é a apercepgao imediata do eu
no fato primitivo do esfor¢o. Qualquer que ele seja, este ato
apresenta dois tragos essenciais: por um lado, é anulada a
diferenca entre a duplicagdo reflexiva pela qual ele se apropria
de si e a intuigdo que o apreende em sua verdade; por outro
lado, em todo tempo, em todo lugar e em toda circunstancia
ele é renovavel por uma decisdao que suspende o curso da
vida espontanea e faz com que um trago de atemporalidade
oude eternidade passe pelo presente, pelo instante. A partir
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de entdo, neste ato, por este ato, o sujeito pode se retomar,
se assegurar de si, se recuperar, sem que nada de estrangeiro
ai o solicite. E é preciso acrescentar que a possibilidade
inicial desta renovacdo se comunica a necessidade interna
das formas, dos esquemas, dasregras imanentes as operagdes
do sujeito. Elas [as operagdes do sujeito] sdo experimentadas
dessa maneira, e a reflexdao ndo pode tentar se desprender
delas sem com isso descobrir que ela mesma as restabelece
e lhes confere o valor no momento mesmo em que ela
pretendia aboli-las.

Entretanto, se importa manter a iniciativa radical do
ato que abre a reflexdo e que ndo pode ser explicado por
qualquer condigdo que seja, convém destacar que a consciéncia
imediata e pré-reflexiva a prefigura e a anuncia. Embora
livre, a reflexdo ndo poderia surgir se a consciéncia humana
nao se prestasse a este advento, e esta é uma das consequéncias
mais notaveis da analise reflexiva; ao invés de ter favorecido
e justificado uma compreensdo da consciéncia imediata
segundo a qual ela ndo ¢ mais do que o desencadeamento
ou uma sequéncia de estados, a analise reflexiva descobre
até nas suas formas mais humildes certa relagao ativa da
consciéncia consigo mesma. Antes que ela se interrogue
sobre si, sobre sua existéncia, sobre sua verdade, a consciéncia
ndo se encontra aprisionada em uma natureza dada ou
numa vida na qual o desejo e a coisa desejada constituem
uma mesma coisa, nao se distinguindo entre si; ela sustenta
consigo mesma um comércio que é seu proprio ser; ela
efetua, pela relagdo a si, um tipo de recuo que a distingue
de todo o resto. Se nés ndo cedéssemos incessantemente a
tendéncia que nos inclina a objetivar nossos atos e nossa
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vida interior, nds perceberiamos, nas nossas crengas, nos
nossos desejos, nas nossas volicdes nascentes, nos nossos
projetos, umahesita¢ao, umaduavida, e como que um impedimento
ou um retardamento, tdo furtivo quanto seja, do qual nédo
ha trago na natureza como tal. A consciéncia reage aquilo
de que ela tem consciéncia por umarecusa, um consentimento,
uma discussdo, e de tal maneira que quando nds falamos de
um conteudo da consciéncia, nds objetivamos ja uma tensao,
uma relacdo de si a si que é o ser mesmo da consciéncia e
promessa de liberdade.

DIRECOES DIFERENTES DA ANALISE REFLEXIVA

Isto posto, é verdade que a analise reflexiva pode se
engajar — e que ela efetivamente tem se engajado — em
diferentes direcoes, se empenhando seja em aprofundar ou
em liberaraintimidade do eu, seja em descobrir nas operagdes
do sujeito do conhecimento as condi¢des de possibilidade
daexperiéncia verdadeira. Sem duvida, no Cogito cartesiano
estas duas dire¢des ja sdo implicadas, ja que se pode acentuar
preferencialmente ou sua relagdo ao eu, a pessoa, ou sua
relagdo ao pensamento universal que ele veicula. Mas essas
dire¢des s6 sdo nitidamente tragadas a partir de Kant e
Maine de Biran, que se situam, cada um, numa intengdo
primeira bem diferente, as quais estdo na origem das duas
correntes entre as quais se dividem as filosofias reflexivas.

Entretanto, é preciso tomar o cuidado de nao separa-
las. E da solidariedade entre elas que depende uma justa
concepgao das relagdes entre a consciéncia e a razdo. Ainda
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que a analise biraniana tenha fracassado em fazer as formas
eas categorias do conhecimento objetivo sairem da experiéncia
do fato primitivo, e ainda que tenha falhado em garantir seu
valor, ela no entanto favoreceu um estudo reflexivo da
consciéncia sensivel e da percep¢do, enquanto que, por
outrolado, a consciéncia transcendental — com suas exigéncias
de objetividade — impediu que os atos e os fins do eu
concreto se furtassem aos imperativos e as normas do pensamento
racional. Perseguir, antes de tudo, a analise reflexiva no
nivel do sujeito do conhecimento e de suas operagdes constituintes
mostrou-se eficaz e benéfico para aprofundar o que nods
poderiamos chamar de as categorias da personalidade. Desde
que a razdo ndo é mais considerada como transcendente a
consciéncia, desde que ela se tornou solidaria a um progresso
dareflexdo, ndo se teme mais o divorcio entre o pensamento
racional e uma vida interior do eu que, sem seu contrapeso,
facilmente escorregaria para o precipicio do incomunicavel
e do irracional. O oficio da reflexdo ndo consiste em tragar
oslimites externos entre ambas, aintimidade da consciéncia
e a universalidade da razao.

Desde entdao, uma vez que a analise reflexiva deve —
sem romper sua unidade — se revelar capaz tanto de constituir
uma teoria do saber quanto de abrir ao eu o caminho da
posse de si e do conhecimento, ndao hd motivo para nos
espantarmos que ela tenha sido desenvolvida em uma ou
outra de suasinten¢des. Para ateoria do saber, seu programa
poderia perfeitamente se encaixar na férmula com a qual
Alain resumiu a ambi¢ao de Jules Lagneau: “Encontrar no
menor objeto pensado todo o Pensamento” (Recordagoes de
Jules Lagneau, p. 136)°. Com efeito, Lagneau se aplicava
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obstinadamente a tal propdsito, pela analise da percep¢io,
da lembranc¢a ou do sentimento, sempre encontrando pela
razdo reflexiva as formas e as normas de um pensamento
supra-empirico tanto quanto supra-pessoal, sempre denunciando
a ilusdo que nos incita a crer que haja fatos imediatamente
percebidosem suaverdade e, particularmente, fatos psicologicos,
ja que o fato é, em alguma medida, construido e que “nés
ndo observamos os supostos fatos psicologicos: nés os tragamos
ao observa-los” (Escritos de Jules Lagneau reunidos aos
cuidados de seus discipulos, p.351)°. Igualmente, este programa
tinha sido, antes de Lagneau, aquele de Lachelier, que considera
simultaneamente Kant e Maine de Biran, e que demonstra
pela analise da extensdao e da percep¢do, a imanéncia a
consciéncia sensivel de uma consciéncia intelectual, a inica
qualificada para converter o fato em direito. Se nés néo
encontramos na consciéncia sensivel a garantia ou a fonte
desta ligacdao necessaria entre os fendmenos, sem a qual o
juizo de existéncia fica sem apoio, “é preciso entdo que haja
em nds, antes de qualquer experiéncia, uma ideia daquilo
que deve ser, um esse’ ideal — como o queria Platio — que
seja paranos o modelo eamedida do essereal” (Do fundamento
da indugdo. Seguido de: Psicologia e metafisica, p. 157).* E
ainda a este projeto que Brunschvicg permanece fiel, o
ampliando, quando ele se dirige a histéria das ciéncias e de
seus conceitos para entender a natureza de uma reflexao
que devera atestar ao mesmo tempo a permanéncia das
exigéncias racionais e sua flexibilidade necessdria para uma
construcao mais exata do universo; é assim que ele define,
deacordo com esta perspectiva, o programa “de uma composi¢ao
analitica em que o dinamismo constitutivo da inteligéncia

372



IDEACAQ, n. 27, jan./jun. 2013

se verifica por aquilo mesmo que se exerce” (p. O progresso
da consciéncia na filosofia ocidental, p. 620)°; é assim que
ele segue a elaboragdo dos conceitos matematicos e fisicos
a partir da experiéncia e das resisténcias que ela opde as
dedugdes do pensamento racional (conferir Etapas da filosofia
matemdticaetambém Causalidade fisica e experiéncia humana)'.

Assim, de diferentes maneiras, enquanto que o idealismo
critico de Kant — orientado para a justificagdo da ciéncia
— tinha, em alguma medida, negligenciado a analise da
percep¢do e da func¢do espacializante — o que arriscaria
romper a continuidade entre o exercicio do pensamento no
nivel do conhecimento sensivel e no nivel do conhecimento
cientifico — as filosofias reflexivas, no pensamento francés,
nao deixaram desituaraagdo do sujeito nas formas elementares
do saber.

Deseja-se, entretanto, compreender: por que o intelectualismo
dessas filosofias ndo esgota as possibilidades da analise
reflexiva? Basta nos perguntarmos o que vem a ser, para as
filosofias reflexivas francesas, o sujeito. Lagneau fala de um
“acerca-do-eu”'" ouidentifica 0 eu com o sistema dos principios
do saber; Lachelier declara: “Quanto a mim, eu s6 posso
conceber um sujeito pensante como uma reflexao do pensamento
objetivo ou da verdade sobre ela mesma” (Cartas, p. 81)'%
ele atribui mais valor ao pensamento que a personalidade,
a qual sé pode conhecer a verdade do mundo de uma
maneira fragmentada ou parcial. Para Brunschvicg, ainteligéncia,
feita tanto paraamar quanto para compreender, deve conquistar
aconsciéncia por inteiro e a espiritualizar; mas a inteligéncia
taz prevalecer a unidade e o universal. Entre o sujeito do
pensamento que é unidade pura e o individuo ligado a um
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organismo e solidario do universo, que espago ha para um
eu que poderia reivindicar um estatuto préprio? E preciso
ndo confundir “vida interior” com “vida espiritual”. Do
sujeito pensante de Lachelier, de Lagneau, de Brunschvicg,
podemos dizer o mesmo que Lachiéze-Rey — que tanto
contribuiu na Franga para aprofundar a significagdo da
andlise reflexiva no criticismo — escreveu a respeito da
consciéncia transcendental em Kant, que é “literalmente
um puro nada enquanto consciéncia de si, isto é, enquanto
que encerrando umaluz interior que arevelaria a ela mesma”
(O idealismo kantiano, p. 26)".

Nés devemos entdo nos perguntar se a analise reflexiva,
sem nada renegar da consciéncia transcendental, estd apta
a se apropriar das experiéncias mais concretas as quais o
destino do eu é solidario: é alinha especificamente biraniana
da filosofia reflexiva.

E verdade que o sentimento do eu em Maine de Biran
ndo exprime a verdade total de nosso ser e que o plano
superior da vida do espirito comporta um apagamento do
euou o seu abandono; apesar disso, s6 saberiamos contestar
a analise do “fato primitivo” apoiados sobre a consciéncia
imediatade umaligacdo entre um ato do sujeito earesisténcia
por ele encontrada ao abrir o caminho — no comego do
século XIX — as pesquisas e as doutrinas, cuja histdria
pode-se acompanhar a partir de entdo: todas, de alguma
maneira, tendem a promover uma consciéncia de si a qual
ndo faz falta esta dimensdo de intimidade que estd ausente
da consciéncia transcendental do criticismo. Da parte das
filosofias contemporéaneas da existéncia, haveria uma evidente
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ingratiddo em ignorar sua divida para com aquele que
Ravaisson chamava “o reformador da filosofia na Francga”.

Sem duvida o impulso das experiéncias existenciais
conduziu a uma depreciagdo da andlise reflexiva como
demasiadamente permeada pelo intelectualismo. Mas nao
caberiaa esta analise fazer passar para o plano da consciéncia
clara e [para o plano] do universal as experiéncias que se
apresentam antes de tudo em sua singularidade e em sua
irredutivel contingéncia? Ela desempenharia assim uma
fungdo que ¢ aquela da propria filosofia: avangar tdo longe
quanto possivel na analise da alma humana, ndo a ponto de
conhecé-la ao modo de um objeto, mas para descobrir até
no puro elemento passional algum consentimento da consciéncia
e ja uma causalidade anunciando a liberdade. O campo que
se abre desta maneira diante do método reflexivo transborda
o quadro que pareceria, de inicio, lhe ser reservado. A
analise das normas reguladoras do conhecimento e da ciéncia
se acrescentam a apropria¢do das experiéncias e dos dados
que toda ética deve compreender sob pena [das acusagoes]
de ineficiéncia e de irrealismo. Nessas regides da alma e da
sensibilidade que o intelectualismo negligenciava, na passividade
da qual elas pareciam sofrer, a reflexdo surpreende atos e
operagdes que a consciéncia nao pode rejeitar.

FECUNDIDADE DO METODO REFLEXIVO

E assim que a andlise reflexiva tornou possiveis um
deslocamento, um aprofundamento interno dos problemas
permanentes do pensamento, o que ¢ a marca prépria do
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progresso em filosofia. A oposi¢do entre natureza e liberdade
muda de sentido quando a liberdade ndo é mais procurada
nem numa causalidade atemporal transcendente a causalidade
no mundo dos fendmenos, nem nas lacunas do determinismo,
nem naimita¢do de umaordem inteligivel oposta as vicissitudes
do mundo sensivel, mas sim no progresso de uma experiéncia
interior que ndo ¢ nada menos que um incessante retorno
reflexivo do eu sobre seus atos para verificar os graus e a
qualidade de uma causalidade espiritual da qual ndo se
pode querer — sem cair num absurdo — que elaimediatamente
se desembarace, em sua pureza, das paixdes e do instinto.
Um filésofo contemporaneo, Paul Ricoeur, que domina
igualmente o método fenomenoldgico e o método reflexivo,
conjuga-os demonstrando em sua filosofia da vontade',
por meio de analises pacientes e perspicazes, que aquilo que
no homem ¢é voluntario se enraiza no involuntario; ele
desata um a um os lagos de um e de outro; ele chega mesmo
a provar, deste modo, que a investigagao reflexiva pode
arrancar seus segredos da psicologia que se tem denominado
psicologia das profundezas e ai descobrir os primeirosindicios
de uma causalidade que o eu ndo pode deixar de assumir.
Pormeiodetais trabalhos se torna manifestaa complementaridade
da analise reflexiva aplicada a ordem do conhecer e da
analise reflexiva aplicadaao dominio da agdo. Seria necessario
que uma teoria critica do saber colocasse em primeiro plano
no “Eu penso” sua fungao de objetividade e de verdade para
evitar que pesquisas com a aten¢do imediatamente voltada
para as formas concretas da experiéncia interior nao fossem
complacentes com um irracionalismo estéril.
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Pelas mesmas razdes, parece que o método reflexivo,
ndo tendo mais a preocupagao de reconciliar o mal ou a
imperfeicdo com a ordem do mundo e de se colocar de
acordo com os postulados de uma metafisica segura da
unidade do todo e do Ser, se revela capaz de abordar diretamente
o estudo dos sentimentos que sdo a matéria de uma filosofia
moral. Ela substitui aideia de uma responsabilidade sempre
inteira, correlativa de uma liberdade sempre disponivel,
pelaanalise de uma experiéncia da culpa'® ou da culpabilidade
que ndo se detém nas fronteiras da consciéncia clara e nao
se fecha sobre a relagio em torno de uma causalidade
perfeitamente transparente a si. A experiéncia reflexiva
substituiaideia de um mal imputavel unicamente a finitude
das criaturas, a sua limitacado, a privagao da qual elas sofrem
pela analise de um mal que tem suas raizes no coragao
humano, na solidao, na indiferenca das consciéncias umas
em relacdo as outras. A analise reflexiva substitui uma
moral em que a ineficdcia é tdao visivel que ela se limita a
opor adignidade do dever a tudo o que procede da natureza,
pelaveracidade de uma experiéncia que descobre, nas tendéncias
e nos desejos, uma aspira¢do que uma ética concreta pode
colocar a servigo da tendéncia pura.

Portanto é verdade que, em todos os dominios em que
o espirito se revela como criador, a reflexdo é chamada a
encontrar os atos que sao dissimulados e recobertos pelas
obras desde o momento em que elas, vivendo sua propria
vida, sdo como que destacadas das operacdes das quais elas
sdo o produto: trata-se, para a reflexdo, de colocar em
evidéncia a relagdo intima do ato e das significagdes nas
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quais ele se objetiva. Longe de ignorar que o espirito deve,
em todas as ordens, primeiramente produzir uma obra'®, se
produzir na histdria e numa experiéncia efetiva paraapoderar-
se de suas possibilidades mais profundas, a analise reflexiva
revela toda sua fecundidade surpreendendo o momento em
que o ato espiritual se investe no signo que, no mesmo
instante, apresenta o risco de voltar-se contra ele. O pensamento
simbdlico ndo simboliza um pensamento ja completo por si
e certo de si: ele é, de preferéncia, em diferentes graus e de
diversas maneiras, a forma do sulco no qual se inscreve,
para se conhecer e se realizar, o ato espiritual. Ora, desde
que se afrouxe o lago entre o ato e a significagdo que parece
pertencer ao mesmo corpo que aobra, afungdo dasubjetividade
transcendental parece fiar-se inteiramente no olhar que lhe
da acesso aosvalores, as esséncias, as significagdes objetivas.
E neste ponto que conviria fixar a diferenca entre os atos
da subjetividade transcendental na analise fenomenoldgica
e os atos da consciéncia constituinte na filosofia reflexiva.
Quanto a isto, o importante seria perguntarmos se, mais do
que a vida real dos atos apoderados em sua origem e em sua
primeira apari¢do, a analise fenomenoldgica ndo estaria
voltada, de preferéncia, para adiante ou paraalém da prépria
intencao, ouseja, a significacdo ja destacada do ato originario;
ao passo que a analise reflexiva, se apropriando dos atos da
consciéncia criadora, nao é a duplicagao estéril desta, mas
visa a uma conquista da interioridade espiritual a partir das
significagoes efetuadas, sempre solidarias, em alguma medida,
do tempo, do espacgo, da linguagem, da histéria. Ora, estas
significagdes objetivadas, prisioneiras de um contexto social
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ou petrificadas nos canones, solicitam adesao das consciéncias,
mas suscitam ao mesmo tempo suarivalidade, seu dilaceramento,
sua incompreensio reciproca. E por isto que a reflexdo nio
pode somenteretornarainterioridade: ela é também progresso
rumo a unidade, porque ela identifica como fonte de todos
os simbolos um mesmo ato que parece se desmembrar em
busca dos meios de expressdo que ele ndo pode evitar se dar.

E de fato esta direcdio de pensamento que representa
nos nossos dias Gabriel Madinier: em seu estudo sobre a
histéria da filosofia francesa de Condillac a Bergson (este
é o subtitulo de seu livro: Consciéncia e movimento'’), ele
se detém particularmente na analise da consciéncia reflexiva
em sua ligacdo com o esforco, em Maine de Biran, em
Lachelier, em Lagneau, com o designio de estabelecer suas
conclusoes pessoais e de provar que o espirito, tanto para
se conhecer quanto para se produzir em significagoes, deve
necessariamente se desdobrar, se deixar envolver pelos signos,
aceitar uma certa exterioridade em relagao a si, controlando-
a, e “conhecer espacializando”. Retomadas e enriquecidas
numa outra obra: Consciéncia e significagdo'®; aprofundadas
em um estudo perspicaz sobre as “implicagdes da reflexao”,
estas conclusdes devem todo seu alcance a analise reflexiva:
ela se exerce gragas a esta tensdo, a esta dualidade que surge
em um ato ténue de se investir nos simbolos, sem neles se
perder, e de aceitar — espiritualizando-a — a colaboragao
dos signos ou do espago. Assim a filosofia reflexiva se anexa
ao pensamento simbdlico e as relagoes multiplas entre as
intengdes significadoras e os modos significantes. Ela define
e justifica sua oposi¢do a uma filosofia da intuigdo que se
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esforga para renunciar a todos os simbolos na medida em
que eles correspondem a uma intrusdo do espago em uma
duragdo que, assim, fica destituida de sua pureza. Nao que
a analise reflexiva nao tenha, ela também, a ambic¢do de
recuperar os atos puros, mas ela sabe que s6 pode fazé-lo
por meio dos signos nos quais eles liberam sua significagdo.

RESPOSTA A UMA 0BJECAOQ

No entanto, considerando-se que a filosofia reflexiva
deve selimitararecolher osatos da espontaneidade intelectual
ou pratica, que ela deve renunciar a incondicionalidade e
ao absoluto, sustentar-se-a que ela ndo é e ndo pode ser uma
filosofia estéril? Se ela s6 pode se apoiar sobre os atos do
sujeito, ela ndo permanece afetada por uma relatividade
invencivel? Se ela permanece prisioneira da imanéncia que
se inscreve em seu método, nao lhe falta uma justificagao
suprema? Privados de toda garantia transcendente, o método
reflexivo e as filosofias dele procedentes ndo permanecem,
contra sua vontade, no nivel de um humanismo que tem
muita dificuldade em salvaguardar a autoridade da consciéncia
transcendental? Nao é preciso, em definitivo, apoiar o
transcendental sobre o transcendente, e voltar deste modo
a uma reflexdo na qual é o Ser que se reflete nas aspiragoes
e nas normas de uma consciéncia finita?

Por uma tendéncia invencivel, o espirito humano se
inclina a relacionar a uma fonte estrangeira toda ideia, toda
invencao que lhe parece ultrapassar suas prdprias forgas, e
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mais ainda quando esta ideia, esta invenc¢do, o surpreendem
ou se apresentam como um jorrar envolto em mistério.
Naquilo de que a consciéncia individual se declara incapaz,
naquilo que esta além de seus desejos ou de seus interesses,
naquilo que a eleva a um plano em que lhe é requerido que
ela se renuncie, nisso tudo ela enxerga espontaneamente o
indicio de sua participagdo numa transcendéncia, ou um
dom desta transcendéncia e como uma graga que lhe ¢é
concedida. Mas a reflexdo aceita e endireita ao mesmo
tempo esta perspectiva, conservando e ressaltando a distingao
entre sujeito puro e eu individual.

Que dizem, entdo, cada um em sualinguagem, os mestres
da filosofia reflexiva? Quando Lagneau declara (Escritos de
Jules Lagneau'®, p. 297) que “a filosofia é a reflexio que
chega ao reconhecimento de sua prépria insuficiéncia e da
necessidade de uma agao absoluta a partir de dentro”, que
quer ele dizer sendo que a reflexdo convoca e supde uma
decisdo interior por meio da qual o eu individual abdica
toda pretensdo e se subordina a uma consciéncia intelectual
que se fazjuiz de si e de todo o resto? Quando Jules Lachelier
(Psychologie et métaphysique®, p. 157) escreve que “a ideia
que deve nos servir para julgar tudo o que nos ¢ dado nao
pode ela mesma nos ser dada: que resta, senao que ela se
produza ela mesma em nds, que ela seja e que nés mesmos
sejamos, enquanto sujeito intelectual, uma dialética viva?”,
ndo quer ele fazer recordar que na autoposi¢ao do ato em
que o sujeito puro se constitui areflexdo esta temporariamente
interrompida? Quando Brunschvicg, no Progresso da consciéncia
na filosofia ocidental’' (p. 357), falando de Fichte, cita o
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“texto capital na Doutrina da ciéncia®* e na histéria do
pensamento humano” onde Fichte define os juizos téticos;
quando ele escreve (ibidem): “Tal ¢, portanto, o ponto onde
a reflexdo critica chega com Fichte: em vez de constatar
simplesmente uma sintese no conhecimento ou de tragar
brutalmente no ser uma alternativa, ela penetra até a agao
propriamente dita que é posicdo de uma tese”, que quer ele
dizer, senao que a consciéncia reflexiva se coliga e se efetua
pelaposicao do eu puro, e que sendo entdo, em sua totalidade,
afirmacdo e certeza incondicional, elando se encontranuma
posicdo diminuida, numa situacdo de inferioridade, por ela
ndo se fundar sobre um infinito em ato numericamente
distinto da tese inteiramente espiritual que é seu principio?

Certamente, esta afirmac¢do origindria ndo nos garante
o triunfo do espirito no mundo. Ademais, é na recusa de
esperar do mundo uma promessa de sucesso que reside a
forca e a autoridade da afirmacado tética. Pois o que se
exprime por ela, o que se diz por ela, e, portanto, por cada
uma das consciéncias particulares em que ela encontra uma
linguagem, é umato que bem pode se traduzir por acontecimentos
no universo, mas que sé se compreende a si mesmo por sua
oposi¢aoao mundo, nainquietude — que renasce incessantemente
— de uma diferen¢a entre o eu puro e o ser empirico.
Apoiada na afirmagdo originaria, a duplicagdo reflexiva
estd sempre na origem de uma regeneragdo da consciéncia
de si. Se todos os imperativos do pensamento e da agdo
procedem da afirmagdo tética, é porque ela mesma é o
imperativo supremo e porque ela funda a unidade darelagdo
que as consciéncias individuais mantém com seu principio.
Além disso, depois que a reflexdo relacionou a organizagao
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domundo eas determinacdes doideal aos atos da consciéncia
constituinte, como poderia o espirito, de outro modo que
ndo em sonho, se ver como um momento da histdria e
assistir, se ousarmos dizer, a sua propria evolu¢do? Todavia,
a eternidade imanente, a eternidade intrinseca solidaria ao
ato reflexivo nao pode faltar aqueles que a questionam em
nome do desinteresse por si e da busca da verdade.

CONCLUSAO

E, portanto, assim parece, que é permitido falar, de
modo justo, de uma filosofia reflexiva, ndo para designar
um sistema fechado, confrontado com sistemas rivais, mas
para caracterizar a forma comum as analises destinadas a
colocar em evidéncia os atos imanentes as significagdes e,
por tras deles — em que predomina sua diversidade qualitativa
e sua renovac¢do histérica — o ato reflexivo pelo qual o
espirito se assegura de sua incondicionalidade e de sua
igualdade a si, ambas sustentadas e implicadas por toda
afirmacdo que venha a subordina-los a uma transcendéncia,
de tal modo que, se nés afetamos o ato reflexivo origindrio
comum caractere contingente, nds nos abstemos da possibilidade
de afirmar o além do qual pretender-se-ia que este ato fosse,
de alguma maneira, derivado. Dai vem a reserva que se
impoe a filosofia reflexiva em relagao a todas as assergoes
que transitam pela primeira certeza e, no entanto, somente
tém seu crédito assegurado pela agdo pura envolvida nesta
certeza. Enquanto que as doutrinas de inspiragdo realista
visam a uma adequacdo real da consciéncia e do Ser que é
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seu principio, uma filosofia da interioridade reflexiva so
alcangaaverdade que estano apice dareflexdo paraimediatamente
medir a distdncia que incessantemente renasce entre esta
afirmacgdo primeira e sua eficaciano mundo. Essencialmente
ligada ao método reflexivo, a ascese racional que limita as
ambi¢des de uma filosofia especulativa se prolonga — ao
encontro da natureza, davida, da pluralidade das consciéncias
— pela alternativa moral, pela ascese pratica.

NOTAS

' (N.T.) Este artigo foi publicado pela primeira vez no volume XIX da
Encyclopédie francgaise, em 1957. Posteriormente, ele foi incluido na
obra L’expérience intérieure de la liberté, de Jean Nabert, publicada em
1994 pela Presses Universitaires de France (PUF). Esta tradugio foi
devidamente autorizada pela PUF no dia 26/03/2013.

2 (N.T.) Professora Assistente na Universidade Federal de Alagoas (UFAL).
Doutoranda em Histdria da Filosofia Contemporanea pela UNICAMP.

* (N.T.) Professora Titular da Pontificia Universidade Catdlica de Sao Paulo
(PUC/SP) e Livre-docente da Universidade Estadual de Campinas
(UNICAMP). Especialista na obra de Walter Benjamin, atua em temas como
narragao, constitui¢do do sujeito e distancia hermenéutica nas fronteiras entre
filosofia, historia e teoria literaria.

*(N.T.) BRUNSCHVICG, Léon. Le Progres de la conscience dans la philosophie
occidentale, obra publicada pela Alcan (Paris) em 1927, ainda sem tradugdo
para a lingua portuguesa.

> (N.T.) ALAIN. Souvenirs concernant Jules Lagneau. Paris: Gallimard, 1925,
obra ainda ndo traduzida para a lingua portuguesa.

¢ (N.T.) COLLECTIF (auteur). Ecrits de Jules Lagneau réunis par les soins de ses
disciples. Paris: Union pour la vérité, 1925, obra ainda nio traduzida para a
lingua portuguesa.
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7(N.T.) Verbo ser/estar (latim).

8 (N.T.) LACHELIER, Jules. Du fondement de I'induction suivi de Psychologie et
métaphysique (1898). Paris: Alcan, 1924, ainda nio foi traduzido para a lingua
portuguesa.

?(N.T.) BRUNSCHVICG, Léon. Le Progreés de la conscience dans la philosophie
occidentale. Paris: Alcan, 1927, ainda sem tradugdo para a lingua portuguesa.
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Paris: Alcan, 1912. BRUNSCHVICG, L. e também Causalité physique et
lexpérience humaine. Paris: Alcan, 1922. Nenhuma das duas obras esta
disponivel em lingua portuguesa.
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traducdo menos literal “acerca-do-eu”

2 (N.T.) Cf. LACHELIER, Jules. Oeuvres. 2 vols. Paris: Alcan, 1933. Ndo ha
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13 (N.T.) LACHIEZE-REY, Pierre. Lidéalisme kantien. Paris: Vrin, 1931, obra
ainda nao traduzida para a lingua portuguesa.
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Le volontaire et l'involontaire, publicado em 1950 pela Aubier (Paris). Nao ha
tradugdo para o portugués até o momento. Em 1966 a Northwestern University
Press publicou uma tradug¢éo em lingua inglesa sob o titulo Freedom and nature:
the voluntary and the involuntary.

5 (N.T.) O termo em francés é faute, que significa culpa e responsabilidade.
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