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Nota introdutodria

Francis Bacon denominou Instauratio Magna sua maior obra
flosofica, a qual comecou a ser publicada em 1620. Agora,
400 anos depois, com a escolha deste nome n&o gostariamos
de render uma homenagem a Bacon ou sua filosofia. O que
nos interessa é evocar o espirito de desconforto incitado pela
investigacao filosdfica, esta motivagédo que arrebata e instiga
qualguer ser humano tomado pela célera filosdfica, que também

se manifestou em Bacon.

Desse modo, a filosofia ndo esta toda dada na metafisica
fantastica que escapa por completo da realidade material, nem
na ciéncia experimental e aplicada, preocupada apenas com
aspectos quantitativos, mas sim entre o universal e o particular,
sem deixar de lado, no entanto, a dor e o sofrimento do mundo,

pretendendo alcancar os limites dos saberes humanos.

A intencdo, portanto, de termos escolhido tal nome, € instigar
a revelagdo do obvio recondito, que esgueira nas sombras das
proprias obras humanas, tarefa a ser cumprida pela filosofia
em sua relagcdo conflituosa com a tradicdo, a qual serve de
orientacao para que, dentro de nossa perspectiva, tomemos os

diversos autores e autoras, obras e tratados agora menos como



idolos e mais como contrapartes em nossas investigagdes.
Tal como Bacon, que busca livrar a ciéncia da idolatria em prol

de um conhecimento construido coletivamente, em relacéo.

Pretendemos, assim, livrarmo-nos do catecismo filosdéfico
e, parafraseando Bacon, das antecipacbes dos textos,
passando a interpretagédo do mundo. O texto filosdfico revela
seu mundo, isto pode ser compreensivel, mas ndo devemos
nos prender a ele, devemos nos guiar pelo mundo em que
vivemos, utilizando da tradigcdo. Tendo isso em vista, ndo é
possivel recusar a necessidade de subversdo constante,
levando em conta o que hoje sdao problemas da filosofia e
que, antes, ndo eram questionados. Esse é o espirito desta
publicacao, que parte portanto para a disputa em torno do
significado da restauracao filosofica, instaurando em seu seio
temas antes recusados. Filosofias ndo-ocidentais, decoloniais,
antirracistas e feministas sdo nado apenas bem-vindas,
mas fazem parte, de maneira inseparavel, de nossa missao
enquanto publicagdo. Francis Bacon, o autor da Instauratio
original, & por vezes uma figura controversa em nossos tempos,
dada sua filosofia, as interpretagcdes e consequéncias dela.
Dado que ele negligenciou esses temas que agora nos parecem
urgentes, nossa intencao € implodir sua proposta por dentro,
reivindicando um lugar que se mostra ndo apenas possivel,
mas necessario, sem deixar de ver na tradicao filosdfica uma

fonte de questdes e problemas com os quais precisamos lidar.



Por fim, deixamos as leitoras e leitores desta humilde publicagéo
resguardados, portanto, de nossas intengdes, abrindo a
oportunidade para qualquer uma ou qualquer um que pretenda

acompanhar-nos neste trabalho.

Fazemos nossas, por fim, as palavras de Bacon:

“De nossa parte silenciamos: quanto aquilo de que aqui se trata,
no entanto, pedimos que 0s homens nao o considerem uma
opinido, mas um trabalho sério; e que estejam convencidos de
que lutamos para assentar os fundamentos nao de alguma
seita ou opinido arbitréria, mas sim para a utilidade e o
engrandecimento da humanidade. E, entao, que se preocupem
com o bem comum (.) sequndo a medida de seus prdprios
interesses (...), € que por simesmos tomem parte nele; além disso,
que esperem o bem e ndo imaginem ou pensem que a nossa
Instauratio seja algo interminavel e sobre-humano; pois ela &,
na verdade, o fim e o legitimo término de um erro interminavel.”

Francis Bacon, Instauratio Magna, Prefacio.



Editorial

Apds a edicdo especial inaugural de apresentacdo de
nossa Revista e de seu projeto, trazemos a publico nossa
primeira edicdo com submissdes de artigos e traducdes
de colegas pds-graduandos de varios programas e formacgoes

de todo o Brasil.

Se a primeira edicdo foi um primeiro passo de materializacao
do projeto de uma revista dos discentes do Programa de Pds-
Graduagao em Filosofia da UFABC, com este novo numero,
ele se concretiza efetivamente, pois realiza seu objetivo
de fomentar a producdo e a divulgagcédo das producdes
de pesquisadores e pesquisadoras em pds-graduacao,
abrindo mais um espaco de debate qualificado e de
compartilhamento das investigagdes, neste importante

periodo de nossas formacdes.

Na histdria de nossos cursos de filosofia e em nosso PPGFIL
na UFABC, boa parte do corpo discente sempre buscou
abrir e sustentar novos espagos de autonomia institucional
e intelectual, especialmente na forma de organizacao,
colaboracédo e producédo em uma relagéo horizontal com o

corpo docente. Espacos nos quais nds poderiamos ter nossas



producdes e nossos escritos lidos, debatidos e divulgados
com a dignidade que toda pesquisa em filosofia deve ter; nos
quais nos fossemos compreendidos e compreendidas também
como produtores e produtoras de filosofia e trabalhadores
e trabalhadoras da &area. Buscou-se sempre, com isso, a
seriedade e qualidade para nossas investigacdes, mas
também satisfazer aos interesses discentes de participacéo
ativa na construcao institucional-burocratica e filosdfica de

nossa comunidade.

Podemos ver exemplos dessa mobilizacao desde as pautas
e ambientes criados, com e para as pesquisas discentes, nos
eventos mais diversos e até em espacos regulares como a
Semana de Filosofia da UFABC. Esperamos, com a RFIM,
concretizar mais uma instancia desse movimento, de forma a
consolidarndoapenas maisuma publicagcdode pés-graduacao,
mas sim uma publicacdo de pds-graduacao com interesses
praticos em vista. Desde sua proposicao até agora, com este
segundo numero, a RFIM contou principalmente com trabalho
discente, sustentando essa aposta na autonomia pautada na

colaboracao entre estudantes e professores.

Isso nédo seria possivel sem a colaboragdo de nossas
conselheiras e conselheiros, de nossos editores gerais e do

PPGFIL em geral, o qual vem compreendendo tais demandas



e colaborando na construcdo deste espaco conosco.
Nomeadamente, tudo isso néao seria possivel sem o trabalho
de nossa comissao editorial, formada em sua totalidade
por discentes de mestrado e doutorado do Programa de
Pos-Graduagédo em Filosofia da UFABC, interessados
e interessadas em criar e sustentar esse espago e essa
proposta. Com elas e eles compartilhamos o desejo e a tarefa
acima descritas e agradecemos: Daniel Valente Pedroso de
Siqueira. Edvan Aragao Santos, Grégory Augusto Carvalho
Costa, Guilherme Sebastidao, Jean Rodrigues Siqueira, Luiz
Renato Seixas Maffei, Renan Alves do Nascimento, Roberto
Carlos Conceigcao Porto, Yasmin Alcantara Galvao Pereira.
Ao Guilherme, agradecemos especialmente também pelo
cuidado na elaboracdo da identidade visual desde o inicio
do projeto e pela diagramacao dos dois numeros publicados

até aqui.

Estendemos este agradecimento também de forma
especial a todas as autoras e autores que submeterem suas
pesquisas e trabalhos e com isso apostaram em nossa jovem
Revista, logo no inicio. Para nds, foi uma surpresa receber
tantas submissdes, mesmo antes de qualquer publicacao,
regularidade ou conhecimento pela comunidade. Sem esse
interesse, confianga e reconhecimento de nosso trabalho, a

RFIM nao teria finalidade. A todos os autores dos trabalhos



que sdo agora publicizados por este segundo numero,
agradecemos nominalmente, com a garantia de boas leituras
para a leitora e o leitor: Bruno Reikdal Lima, Diego Miranda
Aragédo, Fernando Araujo Del Lama, Guilherme Serapicos
Rodrigues Alves, Handerson Reinaldo Araujo, Matheus
Maciel Paiva, Rafael Teruel Coelho e Vitor Mateus dos Reis

Martins Duarte.

Izabela Loner e Pedro Farhat,
Editora e editor responsaveis da Revista de Filosofia Instauratio Magna
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Consumacao e Crise — Fundamentos Teolégicos na Origem da

Ciéncia Moderna

Resumo

O limite da razdo cientifica consumada como racionalidade
instrumental é tema incontorndvel no acerto de contas da
Modernidade que marca os esforcos em torno do chamado
pensamento pds-metafisico. H& ai um mal-estar irbnico, na medida
em que a racionalidade cientifica se revela como problema no exato
momento em que cumpre sua promessa de tudo dominar. Trata-se
aqui de uma interpretagcao problematica ou insuficiente, que postula
uma cisdo entre ciéncia e existéncia que nao constava na aurora do
“projeto moderno” no século XVI. O objetivo, portanto, é o de retornar
as origens da Modernidade para identificar como opera, desde 13,
o processo de desencantamento dos fundamentos teoldgicos da
racionalidade cientifica que culminou na chamada crise das ciéncias
europeias, diagnosticada em meados do século XX.
Palavras-chave: razdo cientifica; Modernidade; desencantamento;
racionalidade instrumental

Consummation and Crisis — Theological Foundations in the Origin

of Modern Science

Abstract
The limits of scientific reason when it turns out as instrumental

rationality is an unavoidable theme in the reckoning of Modernity that



marks the efforts around the so-called post-metaphysical thinking.
There is an ironic uneasiness there, insofar as scientific rationality
is revealed as a problem at the very moment it fulfills its promise of
absolute control. This is a problematic or insufficient interpretation,
which postulates a split between science and existence that was
not present at the dawn of the "modern project” in the 16th century.
Therefore, the purpose is to return to the origins of Modernity to
identify the workings, from early on, of the disenchantment regarding
the theological foundations of scientific rationality that culminated in
the so-called crisis of European sciences diagnosed in the mid-20th
century

Keywords: scientific reason; Modernity; disenchantment; instrumental
reason.

Consumacion y Crise — Fundamentos Teolégicos en el Origen de

la Ciencia Moderna

Resumen

El limite de la razdén cientifica consumada como racionalidad
instrumental es un tema ineludible en el arreglo de cuentas de la
Modernidad que marca los esfuerzos en torno al llamado pensamiento
posmetafisico. Ahi hay un malestar irénico, en la medida en que la
racionalidad cientifica se revela como un problema en el momento
mismo en que cumple su promesa de dominarlo todo. Se trata de una
interpretacion problematica o insuficiente, que postula una escisidon

entre ciencia y existencia que no estaba presente en los albores del

10



“proyecto moderno” en el siglo XVI. El objetivo, por tanto, es volver
a los origenes de la Modernidad para identificar cémo opera, desde
entonces, el proceso de desencanto de los fundamentos teoldgicos
de la racionalidad cientifica que culminé en la llamada crisis de las
ciencias europeas, diagnosticada a mediados del siglo XX,

Palabras clave: razén cientifica; Modernidad; desencanto; razén

instrumental.
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Consumacao e Crise - Fundamentos Teoldgicos
na Origem da Ciéncia Moderna

Guilherme Serapicos Rodrigues Alves

Contextualizando o problema

J& em 1936, em seu texto sobre A crise das ciéncias europeias e
a fenomenologia transcendental, Husserl chamava a atencao para
aquilo que ele curiosamente diagnosticaréa como uma crise da
razado situada no amago do desenvolvimento da ciéncia europeia.
O curioso, nesse caso, decorre do fato de que, paralelamente a
essa crise sem precedentes, Husserl aponta, como espécie de
sintoma ou epifendébmeno, uma inaudita consolidagdo do sucesso
incontestével das ciéncias positivas. E dizer: o sucesso da ciéncia

seria a outra face ou o coroléario da crise da razao.

A principio o diagndstico soa contraintuitivo. E é por isso que
Carlos Alberto Ribeiro de Moura falaréa que Husserl parece
ressignificar o sentido do termo crise (krisis), uma vez que ali "ndo

ha crise no sentido clédssico da palavra” (MOURA, 2001, p. 187).

Isso porque, ainda segundo Moura, na crise da razao nas ciéncias
europeias, Husserl "apresentard as ciéncias positivas como
exemplos de cientificidade rigorosa: ndo existem problemas de

fundamentos; ndo existem problemas de método; os conceitos

12



cientificos sdo universalmente aceitos” (MOURA, 2001, p. 187).

Tal como Dr. Fausto, a razdo seria vitima de seu sucesso.
O argumento é o de que, na consolidagéao de seu projeto
técnico de tudo medir, quantificar, prever e controlar, a
racionalidade cientifica moderna chegou a uma crise de sentido

ou, se quiser, existencial.

No vocabulério utilizado no texto husserliano, porém, melhor
seria falar em uma crise cultural, expressa no niilismo europeu e
na “crise da ciéncia como perda da sua significancia para a vida”
(HUSSERL, 2012, p. 2). Trata-se de algo como uma cisado entre
ciéncia e existéncia, isto €, "as ciéncias nao tém mais nada a dizer

sobre nossas vidas” (MOURA, 2001, p. 187).

Falamos em Husserl, mas também poderiamos citar quase todos
os pensadores, filésofos e tedricos sociais a partir de meados
do século XIX, que, de uma maneira ou de outra, se viram
obrigados a lidar com o paroxismo a que chegara a légica do
esclarecimento e o desencantamento do mundo. De Max Weber
a Heidegger, passando por Nietzsche e pela psicanalise freudiana
— até sua absoluta centralidade nas discussdes da teoria critica
frankfurtiana —, o limite da razao cientifica consumada como
racionalidade instrumental é tema incontornéavel no acerto de
contas da Modernidade que marca os esforcos em torno do

chamado pensamento pds-metafisico (HABERMAS, 1990).
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Em todos esses autores se estabelece uma relacao de tensao
entre sucesso e crise no dmago da racionalidade ocidental.
Como mencionamos acima, ha uma dificuldade estrutural em
problematizar um projeto de ciéncia que, ao se propor conhecer
e dominar a natureza, chegou a colonizacdo do atomo e do
espaco, a engenharia genética, a comunicacao instantanea, isto

€, cumpriu com o que prometeu.

De maneira cirlrgica, a problematizagdo se coloca como a
pergunta de um “para que” (warum) ou um “porqué” elementar
a racionalidade instrumental. Para que se quer conquistar o
espaco? Para que se quer dominar a engenharia genética? Por
gue raios inventar uma bomba capaz de reduzir as cinzas uma

cidade inteira?

H& um mal-estar existencial. Com a morte de Deus, a existéncia e
o conhecimento perderam seu fundamento Ultimo, o que nos teria

condenado aquilo que Husserl vai chamar de niilismo europeu.

A questdao que se coloca, portanto, € de uma ironia cruel. Afinal
de contas, justamente o que se esta chamando de crise da razdo
seria, para os autores na origem dessa racionalidade moderna,
nada mais que a exitosa consagracao de seu projeto. Quando se
fala que "os conceitos cientificos serdo apenas instrumentos de

um ‘célculo’ com o qual se opera, e as ciéncias tornam-se aquilo

14



que atualmente sao: fontes de proposi¢cdes ‘praticamente Uteis"”
(MOURA, 2001, p. 189), nao se trata exatamente daquilo que
pretendia o projeto cientifico na aurora da Modernidade, segundo
o qual a meta das ciéncias nada mais é do que a de "dotar a vida

humana de novos inventos e recursos” (BACON, 1984, p. 49)?

De fato, o projeto baconiano, representante de um vetor depois
reunido sob a problematica alcunha de "Revolugéo Cientifica”,
almejava justamente “substituir a concepgéo predominante de
ciéncia contemplativa por uma nova concepg¢ao que se insira
na vida pratica” (ZATERKA, 2012, p. 683). Ou seja: parecemos

|II

autorizados a concluir que essa "razao instrumental” encarada
com desconfianca e desalento por Husserl e por toda uma tradicdo
critica seria apenas o resultado planejado e bem-sucedido do
programa da Ciéncia Moderna, que remonta aos primeiros anos

do século XVI'. Mas seréd isso mesmo?

Aoanalisarumfendmeno paralelo, acrise da utopiada modernidade
artistica em transformar o mundo da vida, Habermas elabora o

problema a partir de uma perspectiva que em alguma medida

1. Ha na literatura alguma hesitacédo em torno dos exatos marcos relativos ao arco
temporal a que se atribui a Revolugao Cientifica e o surgimento da Ciéncia Moderna,
e inclusive se o termo "revolugédo” é apropriado. De toda forma, quando falamos
nela nos referimos, apenas como referéncia e de maneira aproximada, ao periodo
compreendido entre o trabalho de Paracelso, por volta de 1527 e a publicagdo da
segunda edigado dos Principios Matematicos da Filosofia Natural, de Newton, em
1713 (cf. APPLEBAUM, 2005).

15



aproveita o projeto moderno como um todo. O que ele propde é

uma distingdo entre vicios de origem e imperativos sistémicos:

[..] se a ‘arte moderna' ndo honrou seu compromisso
de responder com viés estético aos fins préaticos
(vinculando numa mesma forma, beleza e utilidade:
ou seja, produzindo uma nova unidade entre arte e
técnica), isso nao resultou, segundo o autor, de uma
crise da arte moderna ou de algum vicio de origem
do ideario moderno, mas de um fator exterior a esse
programa, a saber: os 'imperativos de sistemas
econdmicos e administrativos autonomizados' que
interferiram no ‘'mundo da vida', a ponto de consumirem
sua 'substéncia’. (FABBRINI, 2006, p. 38).

Habermas constrdi sua defesa da Modernidade em uma linha do
tipo: "sua natureza é boa, a sociedade que lhe corrompe” Assim,
diante do desalento, da perda de sentido, da biopolitica e da
tecnicizagéo da vida atribuidas ao projeto moderno, Habermas
questionaria: "as mencionadas monstruosidades revelam a
verdadeira face do moderno, ou sao falsificagcdes do seu espirito?”

(HABERMAS, 1987, p. 118).

A questao é bastante pertinente, e vai ao dmago do aparente
paradoxo em que a racionalidade cientifica se mostra,
simultaneamente, como conquista e fracasso. Para responder
a isso, porem, devemos voltar nossa atencgéo para a origem do

problema, isto é, compreender no que consistiu o projeto de ciéncia

16



moderna levado a termo a partir do século XVI, para, dai, arriscar
um palpite: a crise do modo de existéncia moderno (ORTEGA
Y GASSET, 1964, p. 14) deve ser entendida como afirmacgao ou

desvio desse projeto originario?

Um “projeto” de ciéncia na primeira Modernidade

Arriscar um balango do projeto da racionalidade cientifica é por
si s& um problema, uma vez que jamais houve, em sentido forte,

algo como um projeto homogéneo propriamente dito.

De fato, o que se encontra nas pesquisas mais recentes € que nao
apenas a ideia de uma "Revolucao Cientifica” parece superada,
mas, além disso, que a propria existéncia de um momento
disruptivo ou sentido unificado em torno de um projeto de ciéncia
moderna s&o objetos de grande contestacao. Mais do que evento
de descontinuidade, seria um processo de continuidade em
relacdo a tradicdo do pensamento medieval que Ihe antecedeu

(PARK; DASTON, 2008, pp. 12-13).

Assim, quando nos referimos aqui a um projeto de algo que apenas
no século XIX ganharia o nome de “ciéncia” o que pretendemos
e justamente desviar de consideragdes historiograficas mais
minuciosas e voltar a atencdo aos vetores principais de certa

racionalidade que, essa sim, nos permite construir uma associagéo

17



em alguma medida direta entre a razdo técnica dos frankfurtianos
e os esforgos praticos e tedricos dos séculos XVI e XVII. O que
nos interessa € justamente o que ha de comum entre esses dois

pontos da reta.

Esse disclaimer é incontornavel, na medida em que héa diversos
trabalhos consolidados no objetivo de implodir o carater unificador
e revoluciondrio desses pensadores compreendidos entre
Copérnico e Newton (OSLER, 2000), porém o que propomos

aqui em nada os contraria.

Para os objetivos da discussdo proposta, pouco importa se
estamos autorizados ou nao a falar em uma Revolugédo Cientifica.
O que nos interessa € apenas que ha algo na racionalidade
cientifica presente nos dias de hoje, que, de maneira sintomatica,
foi apresentada pela primeira vez, de maneira doutrinéria e
sistematica, nesses autores da passagem do medievo para a era
moderna — independentemente de quao arbitrarias sejam essas

categorizacdes histdricas.

Ha um arco que nos leva de Francis Bacon, Kepler e Boyle a
meados do século XX, em que um mesmo conjunto de valores
(utilidade, funcionalidade, eficiéncia, controle) passa da condicao
de exaltados a execrados ao mesmo tempo em que sao

aprimorados quase a perfeicdo. E esse arco que nos interessa.
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O projeto baconiano de ciéncia

Termos como "utilidade”, "eficiéncia”, "funcionalidade” e “controle”
sdo adjetivos que, anacronismos a parte, soariam como musica
aos ouvidos do politico, filosofo, cientista, ensaista e bardo, Sir
Francis Bacon. Afinal, no coracdo do projeto baconiano estava
o objetivo de produzir um “conhecimento util" (GAUKROGER,
2004, p. 14).

Se por um lado ha uma discusséo sobre a relacdo de rupturas e
continuidades entre essa primeira Modernidade e o pensamento
medieval que a antecedeu, a pretensao de construir um modelo
de conhecimento eminentemente pratico, em oposi¢cao a pura
teorizacdo escolastica, € um objetivo que o préprio Bacon,
em seus escritos, situava como uma ruptura em relagdo aos

seus antecessores.

De fato, ainda que o sucesso de sua empreitada tenha sido
relativizado pela posteridade, ndo hd como discutir que, em seus
textos, Bacon se autoimbuia de um carater disruptivo, quica
revoluciondrio. E apenas nesse sentido que se pode entender seu
esforco em torno de um novum organum, "isto €, um instrumento
que favoreca efetivamente a descoberta ou invencéo de novos
saberes, e ndo se limita, portanto, ao que ele [Bacon] acredita

serem processos tautoldgicos inlteis, tais como o silogismo”
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(ZATERKA, 2012, p. 682). Quando fala em um novum organum,
Bacon deixa clara sua intencao de propor algo novo; novo em

relacéo ao organum aristotélico (AGASSI, 2013, p. 21).

Seu propdsito era tudo menos despretensioso. Nao pretendia
simplesmente substituir a filosofia de matriz aristotélica por
uma nova filosofia, mas instituir “uma postura totalmente nova
em relacdo a natureza, envolvendo novos principios, uma nova
espécie de argumento e novos objetivos: de fato, um novo
conceito de verdade, uma nova ética e uma nova légica” (ROSS],

1968, p. 38, traducao nossa).

Em linhas gerais, essa nova postura envolve mudancas que de
maneira esquematica podem ser indicadas em quatro niveis: (i) no
nivel metodoldgico, a substituicao do silogismo pelo experimento;
(i) no nivel do argumento, a substituicdo da autoridade pela
natureza; (iii) no nivel do conceito de verdade, a equiparagdo do
verdadeiro ao util; (iv) no nivel ético, a busca pelo bem-estar da

humanidade, em substituicdo a sabedoria escolastica.

Pode-se falar em niveis diversos, mas é muito claro o ponto em
comum entre eles. Em todos, trata-se de superar o paradigma
especulativo aristotélico — inutil para a “invencéao de novas obras”
e "inutil para o incremento das ciéncias” (BACON, 1984, p. 15) —
e substitui-lo por um paradigma operativo, experimental, voltado

"ao trato direto das coisas” (BACON, 1984, p. 20). O valor maior
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para Bacon é a utilidade, ou seja, a capacidade de manipular a

natureza para a consecucao das finalidades humanas.

Eis ai a artimanha baconiana, pois é justamente em razao desse
movimento em diregdo a umaracionalidade instrumental-operativa
que sera atribuida ao trabalho de Bacon a paternidade da ciéncia
moderna. Em oposicao a filosofia especulativa que jamais fez
qualquer esforco para a melhoria da condicdo humana porque
voltada as questdes abstratas e universais, a partir de agora “a
validade de uma filosofia é idéntica a sua habilidade de produzir
coisas reais e contribuir com o bem-estar da humanidade”

(ROSSI, 1968, p. 49, tradugdo nossa).

Apesar de revolucionaria, trata-se de uma inversao que, aos
olhos contemporéaneos acostumados com a razdo cientifica,
soa relativamente simples, objetiva. Bacon estaria reduzindo as
questdes abstratas, teleologicas e especulativas a uma posicao
menor, garantindo o protagonismo ao pensamento tecnocientifico.
E assim que um certo lugar-comum interpreta o pensamento

baconiano e a aurora da Modernidade, porém néo é isso, de

forma alguma, o que propde o novum organum.

Progresso e justificacao na aurora da ciéncia moderna

Conceber a filosofia de Francis Bacon como um elogio ao
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pensamento técnico em detrimento de reflexdes de natureza
ética ou teleoldgica é precipitado. Significa interpretar o livro pela
capa, ignorando a posi¢cdo que ocupa o novo método indutivo-

experimental no interior da obra baconiana.

Isso porque, diferentemente do que pode parecer a primeira vista,
a filosofia natural baconiana aparece, em todas as ocasides, como
um instrumental subordinado, cujo elogio decorre apenas e téo
somente de sua capacidade de incrementar o bem-viver humano.
Trata-se de um conhecimento que s6 tem valor na medida em

que serve a esse bem-viver.

Com efeito, ao separar a filosofia natural da teologia e da
metafisica, Bacon nao relega estas a uma posicao inferior aquela,
pelo contrario. Em algum sentido, o movimento € o de colocar
questdes religiosas e metafisicas em uma espécie de redoma
inacessivel e postulada, restando ao conhecimento humano tratar
com aquilo que pode (porque cognoscivel) e com o que interessa

(porque util ao bem-viver), isto é, as questdes da filosofia natural.

E sintoméatico que as incontéveis mengdes ao bem-estar humano
como finalidade do conhecimento jamais venham acompanhadas
de uma problematizagéo do que seria, afinal, esse bem-estar. E
a leitura dos textos deixa claro que essa auséncia nao se da
porque o filésofo suspendeu seu juizo em relagéo a questao, de

alguma forma solucionavel, mas, pelo contrario, porque a julgou

22



como devidamente estabelecida.

Conforme pontua Paolo Rossi, Bacon entendia que a filosofia
natural foi incapaz de prosperar porque, a partir de Sdécrates,
os homens dirigiram seus intelectos para problemas éticos, de
forma que a filosofia se tornou uma busca de novas ideias e a
explicagcdo dos fenbmenos naturais foi condenada como heresia
(ROSSI, 1968, p. 47). Ocorre que, ao inverter os polos do problema,
voltando o intelecto a natureza, Bacon nao tratou os problemas

éticos como heréticos, mas justamente como sagrados.

Aqui também a constatagcdo pode soar contraintuitiva, uma vez
que esbarra no lugar-comum que opde razéo e religidgo em campos
antagdnicos, de maneira dicotdmica. Desfazé-lo € essencial para

compreender o projeto baconiano.

Se hoje em dia ciéncia e religidao parecem nao falar a mesma
lingua, é fundamental ndo se perder de vista que se trata de um
fendmeno contemporaneo, que ganhou corpo apenas em meados

do século XIX. Conforme pontua Jonathan Israel:

A Europa de meados do século XVII ainda era, ndo
apenas predominantemente mas esmagadoramente,
uma cultura em que todos os debates envolvendo o
homem, Deus e o Mundo que penetravam a esfera
publica giravam em torno de crencas religiosas - isto &,
questdes catdlicas, luteranas, reformistas (calvinistas)
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ou anglicanas, e os estudiosos lutavam acima de tudo
para mostrar que grupo religioso detinha o monopdlio
da verdade e um titulo concedido por Deus atestando
sua autoridade (ISRAEL, 2001, p. 4, traducado nossa).

Ou seja: apds a crise do feudalismo na Baixa Idade Média, o
século XVII é marcado por uma inédita uniformidade europeia
sob a fé crista. Seja calvinista, luterana ou apostdlica-romana, a
cristandade encontrava-se amplamente consolidada na Europa
moderna. Apesar de sua origem remontar ao século XVI, o termo
"ateismo” sd entrou para o vocabulario comum a partir do século
XVIII, e é simplesmente equivocado atribuir a Modernidade ou ao
pensamento iluminista que ali tomou forma qualquer espécie de
secularismo (EAGLETON, 2014, pp. 6-7). Com raras excecoes,
como Godwin, Holbach, Helvetius e La Mettrie, a intelligentsia
moderna era quase que univocamente religiosa: Newton e Joseph
Priestley eram cristdos; e mesmo Locke, Shaftesbury, Voltaire,
Paine, Jefferson, Rousseau e Gibbon eram em alguma medida
religiosos (EAGLETON, 2014, p. 7). E talvez por isso que, séculos

depois, Nietzsche identificara a Aufklarung a moralidade crista.

Nesse sentido:

Kepler, porexemplo, via-se como um sacerdote "do Deus
mais elevado no que concerne ao Livro da Natureza”,
que, descobrindo o padrao que Deus impusera ao
cosmos, estava “pensando os pensamentos de Deus

24



segundo Ele" [..]. Francis Bacon descreveu seus planos
para a reforma da filosofia natural como um trabalho
de preparacao para o Shabat. O Shabat que ele tinha
em mente era o derradeiro, o eterno Shabat apds o
Juizo Final, que ele acreditava que teria inicio, segundo
uma profecia biblica, com o crescimento das ciéncias
[..]. As filosofias naturais de Pierre Gassendi [...], René
Descartes [..J, Robert Boyle [..], Isaac Newton [..] e
Gottfried Wilhelm Leibniz [..] foram cuidadosamente
desenvolvidas para dar sustentacdo a viséo teoldgica
de seus respectivos autores. Exatamente o mesmo
poderia ser dito a respeito da filosofia natural de
inUmeras figuras menos proeminentes, de Paracelso [.. ]
a Blaise Pascal [...], de Joan Baptista van Helmont [..] a
William Whiston (1667-1752) [...], de Marin Mersenne [..]
a Nicolas Steno (1638-86) [..]. Em suma, € inegavel a
importancia da devocao religiosa para impulsionar e
moldar a ciéncia moderna em seus estagios iniciais
(HENRY, 2002, p. 86, traducédo nossa, grifo nosso)?.

Na origem desse movimento, Francis Bacon nao fugia a regra, e
partilhava "um reconhecimento generalizado da contribuicdo que
a Filosofia Natural poderia dar em reforco a “"Verdade Revelada”
ou a comprovacao da obra divina”" (ROSA, 2012, pp. 14-15). A

seguinte passagem do Novum Organum nao deixa duvidas:

[.] Outros, finalmente, parecem temer que a

2. As referéncias fornecidas pelo autor foram suprimidas para fins de exposigéo.
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investigagc&do da natureza acabe por subverter ou abalar
a autoridade da religido, sobretudo para os ignorantes.
Mas estes dois Ultimos temores parecem-nos saber
inteiramente a um instinto préprio de animais, como se
0s homens, no recesso de suas mentes e no segredo
de suas reflexdes, desconfiassem e duvidassem da
firmeza da religido e do império da fé sobre a razao
e, por isso, temessem o risco da investigacao da
verdade na natureza. Contudo, bem consideradas as
coisas, a filosofia natural, depois da palavra de Deus,
€ a melhor medicina contra a supersticao, e o alimento
mais substancioso da fé. Por isso, a filosofia natural é
justamente reputada como a mais fiel serva da religiao,
uma vez que uma (as Escrituras) torna manifesta a
vontade de Deus, a outra (a filosofia natural) o seu
poder. [...] (BACON, 1984, pp. 58-59).

Eis o ponto fundamental: em Bacon, tal como nos demais
pensadores através dos quais se efetivou a cisdo entre razéo
tecnocientifica experimental e razdo tedrica especulativa,
essa cisdo se deu em um processo no qual a razdo técnica
se viu confortavelmente subordinada ao elemento justificativo
da moralidade cristd. E dizer: o que autorizou a auséncia da
consideracao da causa final ou teleoldgica no ambito da filosofia
natural foi precisamente a consolidagdo de um entendimento
univoco em torno dessa causa final, isto &€, a hegemonia da

religido cristd na Europa moderna.

26



Apenas porque imerso nesse paradigma é que Bacon pdde
colocar como fundamento Ultimo de seu projeto o progresso da
humanidade, sem, contudo, se dar ao trabalho de lidar com o
onus de demonstrar, afinal, a que efetivamente se referia quando
falava em progresso da humanidade. Trata-se, evidentemente, do

progresso do homem europeu, branco e cristao.

Nesse sentido, a razao cientifica que toma forma a partir do
século XVI ndo é um projeto capaz de funcionar dissociado de
consideracdes de ordem metafisica ou teleoldgica, pelo contrario.
E um projeto que sé funciona porque essas consideragdes estéo
la postuladas, e o que autoriza o cientista moderno a se concentrar
em seus experimentos de ordem instrumental é justamente
o fato de que a justificagédo de suas investigacdes esta dada
além de qualquer questionamento: sua tarefa é trazer a lume o

projeto divino.

A crise da razao no divorcio entre fé e ciéncia

Quando proferiu sua palestra "Ciéncia como vocagao” aos alunos
da Universidade de Munique, em 1918, Max Weber mostrou
sua preocupagdo com aquilo que chamou de um “cansago” do
homem civilizado diante do desencantamento do mundo préprio
da sociedade moderna. Ali, Weber atribuiu a ciéncia o papel de

"motor” desse processo e arriscou um diagndstico:
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O racionalismo grandioso, subjacente a orientacéo
ética de nossa vida e que brota de todas as profecias
religiosas, destronou o politeismo, em beneficio do
"Unico de que temos necessidade’; mas, desde que
se viu diante da realidade da vida interior e exterior,
foi compelido a consentir em compromissos e
acomodacdes de que nos deu noticia a histdria do
cristianismo (WEBER, 2011, p. 42).

De acordo com essa narrativa, a razao cientifica, no seu intuito
de dominacao, destronou a religiosidade para assumir seu lugar,
porém ai se viu insuficiente "diante da realidade da vida". Em
razao dessa insuficiéncia teria se curvado a um compromisso ou
acomodacgado com uma espécie de espiritualidade que a auxiliasse

a atingir as expectativas existenciais.

Nesse sentido, o diagndstico weberiano se aproxima daquele
que Habermas posteriormente indicardé como os “imperativos
sistémicos” que colocaram abaixo o projeto moderno, isto &, a
constatacdo de que ele "se deixou voluntariamente sobrecarregar”
(HABERMAS, 1987, p. 122), assumindo um compromisso de
mudar o mundo “que excedia evidentemente sua capacidade de
realizacao” (FABBRINI, 2012, p. 38). Tal como Habermas, Weber

sugere que a racionalidade cientifica pecou por sua insuficiéncia.
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No argumento weberiano, a racionalidade cientifica opera como
motor do desencantamento, de forma que razdo desencantada
e fé encantada sdo os termos opostos do problema. Na vitéria
da razao, restou apenas o mundo desencantado e em crise, a
partir do que decorre a necessidade de cerrar compromissos

e acomodacoes,.

Acontece que, de acordo com o que pudemos levantar a partir
da radiografia do projeto da ciéncia moderna, ndo é exatamente

assim que se colocam os termos do problema.

Com efeito, quando voltamos nossa atencéao a filosofia baconiana
na aurora da Modernidade, parece claro que a distingdo
dicotémica entre razao vs. fé ou racionalidade vs. encantamento
é problematica ou no minimo insatisfatdria. Descobrimos ali uma
espécie de pudenda origo: a racionalidade cientifica sé alcangou o
protagonismo a partir do momento em que aceitou que a teologia
cristd assumisse o trabalho sujo de lidar com as questdes éticas

e metafisicas no plano da justificagao.

Diferentemente do que sugere a solucdo weberiana, a razdo nao
se voltou ao cristianismo no momento de crise. Pelo contrério,
os ‘compromissos e acomodacdes” a que Weber alude sao
elementos fundacionais da ciéncia moderna, sua condigcdo

de possibilidade.
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Muito mais do que uma oposicdo ao raciocinio magico, aquilo
que posteriormente veio a ser batizado como ciéncia parece na
verdade um acordo de cavalheiros entre fé e razdo. Ao que tudo
indica, trata-se de um acordo pelo qual o cristianismo se afastou
dos dominios epistemoldgicos, tomando, como contrapartida,
a garantia de que seu estatuto no campo da moralidade
permanecesse incontestavel. Nesses termos, a Modernidade
se desenvolveu descompassada: de um lado hipertrofiada no

dominio operativo, de outro atrofiada no dominio da justificacéao.

Uma atrofia que remonta ao projeto tal como idealizado. Ou
seja, a despeito da descricdo sugerida por Weber/Habermas, o
que se verifica € um "vicio de origem”, ndo sistémico: a ciéncia
moderna se instaura a partir de um voluntério vendar de olhos
para o dogmatismo de sua fundacao ético-metafisica, cuja “conta”

chegaria alguns séculos depois.

A posicao central que a religido manteve apds entre o final do
séculoXVleoséculoXXmostraque a Modernidade ndo é marcada
pela substituicdo da fé pela ciéncia, mas pelo acordo e unido
de esforcos entre as duas. Uma unido que desde o nascedouro
ja deixava claro que nao poderia durar para sempre, haja vista
o elemento contraditério em seu amago. Ja no pensamento de
Francis Bacon parece clara a tensao que se estabelece entre
o experimentalismo da filosofia natural e o dogmatismo dos

pressupostos teoldgicos.
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Elaborada como uma forca inaudita, que a tudo quer dominar,
era de se prever que a razéo técnica acabasse por apunhalar
pelas costas o fundamento metafisico que Ihe permitiu vir a luz,
O niilismo europeu husserliano ou a morte de Deus nada mais
séo que a constatagcdo de que chegara o momento em que a
racionalidade instrumental honrara seu destino edipiano e cortara
na prépria carne — "sem a menor consideragéo consigo mesmo,
o esclarecimento eliminou com seu critério o Ultimo resto de sua
propria autoconsciéncia” (ADORNO e HORKHEIMER, 1985,
p. 20).

A crise, porém, decorre justamente do fato de que ao matar Deus
essa razao instrumental assassinou seu préprio fundamento, pois
de fato nunca deixou de ser racionalidade ou ciéncia crista. Diante
do vazio deixado pela presenca divina, o homem-técnico se viu
desprovido do instrumental necessario para ocupar o espaco.
Afinal, apds quatrocentos anos delegando a tarefa de justificacao
a magia, essa razao jamais foi treinada para o exercicio vital da

tarefa de dar sentido a existéncia.
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Walter Benjamin, arauto da Teologia da Libertagdo? Por uma critica

das aproximagodes entre marxismo e teologia

Resumo

O artigo propde uma avaliagdo critica das consideragdes feitas por
alguns intérpretes a respeito das relagdes entre Walter Benjamin e a
América Latina, que tendem a salientar a alianga entre os elementos
teoldgicos e marxistas na reflexao benjaminiana tardia e das supostas
similaridades desta com as premissas da corrente teoldgica crista
Teologia da Libertagéo. O eixo principal da argumentagdo consiste
na mobilizagdo da distingdo, formulada por Jeanne Marie Gagnebin,
entre os conceitos de teologia e religidao na obra benjaminiana de
modo a questionar tal afinidade, estabelecida primariamente por
Michael Lowy.

Palavras-chave: Walter Benjamin; América Latina; Marxismo;
Teologia; Teologia da Libertacao.

Walter Benjamin, herald of Liberation Theology? Toward a critique

of the affinities between Marxism and Theology

Abstract

The paper aims to do a critical evaluation of the remarks made by
some interpreters regarding the relations between Walter Benjamin
and Latin America, emphasizing especially the alliance between
theological and Marxist elements in late Benjamin's reflection and its

supposed similarities with the premises of the Christian theological
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current Liberation Theology. The main axis of the argument consists
in drawing upon Jeanne Marie Gagnebin's distinction between the
concepts of theology and religion in Benjamin's work in order to
challenge such kinship, which was first advanced by Michael Lowy.
Keywords: Walter Benjamin; Latin America; Marxism; Theology;
Liberation Theology.

(Walter Benjamin, heraldo de la Teologia de la Liberacién? Para

una critica de las aproximaciones entre el marxismo y la teologia

Resumen

El articulo propone una evaluacién critica de las consideraciones
hechas por algunos intérpretes sobre las relaciones entre Walter
Benjamin y América Latina, que tienden a destacar la alianza entre
elementos teoldgicos y marxistas en la reflexion benjaminiana
tardia y sus supuestas similitudes con las premisas de la corriente
teoldgica cristiana Teologia de la Liberacién. El eje principal del
argumento consiste en movilizar la distincién, formulada por
Jeanne Marie Gagnebin, entre los conceptos de teologia y religidn
en la obra benjaminiana para cuestionar esa afinidad, establecida
fundamentalmente por Michael Lowy.

Palabras clave: Walter Benjamin; América Latina; Marxismo; Teologia;

Teologia de la Liberacion.
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Walter Benjamin, arauto da Teologia da Libertacao?
Por uma critica das aproximagodes entre

marxismo e teologia

Fernando Araujo Del Lama'

“I close my hands

But not in prayer

Not in prayer

Into fists”

(Pain of Salvation, On a Tuesday.

Letra: Daniel Gildenlow)

Benjamin e a América Latina:

encontros e desencontros

Ha uma pluralidade de intersecgcdes — reais ou virtuais — entre

Walter Benjamin? e a América Latina. Seu interesse e curiosidade

1. O presente artigo foi realizado com o suporte financeiro da Fundagdo de Amparo
a Pesquisa do Estado de Sao Paulo (FAPESP), sob processo n° 2017/05560-
5. Uma versdo dele foi discutida no Grupo de Orientagéo coordenado pelo Prof.
Ricardo Terra, a cujos participantes Ana Cldudia "Anita” Lopes, Beatriz Chaves,
Jéssica Valmorbida, Juliano Bonamigo, Luciano Rolim e Lutti Mira, além do préprio
coordenador, o autor agradece por auxiliarem a dar a ele a configuracdo aqui
apresentada. Em adicdo a eles, registre-se o agradecimento ao Gregory Augusto,
pela minuciosa revisao do texto.

2. Os textos de Walter Benjamin sé&o citados de acordo com a edicdo Gesammelte
Schriften, estabelecida por Rolf Tiedemann e Hermann Schweppenhauser e editada
em sete volumes pela editora Suhrkamp entre 1972 e 1989, abreviada por GS, seguida
da indicacéo do volume em algarismos romanos e do tomo em algarismos arabicos,
além da péagina, também em algarismos arébicos. Os textos inseridos em volumes
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por assuntos latino-americanos tiveram inicio ainda nos anos
universitarios: quando da redacéao de seu ultimo Curriculum vitae,
em julho de 1940, Benjamin recorda dos primeiros anos de estudos,
nos quais as aulas do Privatdozent de linguas ugro-finlandesas,
Ernst Lewy, sobre o texto “Sobre a estruturacéo das linguas
dos povos”, de Wilhelm von Humboldt, bem como as ideias do
professor desenvolvidas no escrito "Sobre a lingua da fase tardia
de Goethe', teriam despertado a atengdo do jovem estudante
para questodes relativas a filosofia da linguagem (ver BENJAMIN,
GS VI, p. 225 [2011, p. 7]). Além disso, conforme observa Bernd
Witte (2017, pp. 31-2), tais estudos sobre a linguagem teriam
sido estimulados pelo trabalho com o americanista Walter
Lehmann durante seu periodo de estudos na Universidade de
Munique, entre outubro de 1915 e dezembro de 1916. Apesar de
sua insatisfacdo geral com a instrucdo que recebia nos varios
seminarios frequentados ali, confessada em sua correspondéncia
da época, Benjamin fazia uma Unica ressalva, a saber, justamente
o coléquio ministrado por Lehmann sobre a linguagem e a cultura
no México pré-colombiano. Gershom Scholem (2008, pp. 42-3),
ao revisitar o mesmo episddio em seu livro de memdrias sobre a

amizade com Benjamin, reforca a curiosidade de seu amigo de

j& publicados da edicdo critica (Werke und Nachlals. Kritische Gesamtausgabe)
s&o indicados de modo complementar, através da abreviatura WuUN, seguida da
indicagéo do volume e pégina, ambos em algarismos arabicos. Quando necessario,
s&o indicados na sequéncia, entre colchetes, ano e pagina das tradugdes utilizadas,
as quais podem ser conferidas nas referéncias bibliogréficas ao final do texto.
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longa data pela lingua ao mencionar a compra de um dicionéario
asteca-espanhol com a intencdo — nunca realizada — de aprendé-
la. Scholem ainda acrescenta que o estudo da cultura mexicana
e da religiao dos maias e dos astecas sob a diregdo de Lehmann
também estavam ligados aos interesses mitoldgicos de Benjamin
— como ficara claro na década seguinte, mais precisamente nos
fragmentos "Embaixada mexicana” e “Trabalhos de subsolo”,
incluidos em Rua de M&o Unica (ver BENJAMIN, GS V-1, pp. 91,
101 / WUN 8, pp. 17-8, 28 [2012c, pp. 15-6, 24-5]).

Ja no periodo maduro de sua obra, marcado pela intensificacao
das questdes sociais gracas a experiéncia pratica do comunismo
e aos elementos tedricos fornecidos pelo marxismo, Benjamin
reencontra o México. Trata-se da resenha — e sugestdo de
traducao para o alemao — do livro de Marcel Brion sobre o frei
espanhol Bartolomé de Las Casas, publicada em 1929 no Die
literarische Welt®, Nela, Benjamin (GS Ill, pp. 180-1/ WuN 13, pp.
195-7 [2013, pp. 171-2]) explora a critica do progresso que integra
sua versao do materialismo histérico no que diz respeito a
colonizacdo espanhola da América: o livro de Brion mostra as

atrocidades da colonizacdo para os colonizados e o sacerdote

3. A resenha do livro de Marcel Brion é a quarta de cinco resenhas de livros
franceses bastante heterogéneos que compdem um artigo, intitulado “Livros que
deveriam ser traduzidos’, o qual foi publicado originalmente no Die literarische Welt e
reproduzido ipsis litteris nas edigdes das obras de Benjamin; por questéo do escopo
deste artigo, no entanto, refere-se apenas a secéo dedicada ao livro de Brion, bem
como a tradugéo a ela correspondente.
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catdlico Las Casas como um dos poucos a se contrapor aos
horrores cometidos em nome do catolicismo, como a escravidao

e subjugacao dos nativos.

Ha, ainda, uma intersecgéo "“virtual’, menos tedrica do que
biografica, porém especialmente digna de mencao no contexto
de uma publicacao vinculada a uma universidade paulista: em
carta enviada a Benjamin por Erich Auerbach em 23 de setembro
de 1935 (ver BARCK, 1992, p. 82), o fildlogo aleméao relata ter
nele pensado quando lhe fora pedida uma indicacdo de um
professor para ensinar literatura alema em Sao Paulo — tratava-

se, obviamente, dos primdrdios da Universidade de Sao Paulo.

Apesar das interconexdes enumeradas acima, o objeto deste
artigo € outro: trata-se ndo de pensar as relagdes entre Benjamin
e a América Latina, mas de avaliar criticamente — no sentido
kantiano, de estabelecimento de limites — a “suposta” recepcao da
tematica benjaminiana da fusdo entre marxismo e teologia pelos
tedlogos da libertacdo. Pretende-se argumentar que tal suposicao
se ancora menos em bases textuais do que em intuicdes de alguns
estudiosos seculares tanto de Benjamin quanto da Teologia da
Libertacao, e, em particular, que se encontram desenvolvidas na
obra de Michael Lowy. Com efeito, as ideias de Benjamin ndo sao
abordadas pelos fundadores ou principais expoentes da corrente
teoldgica cristd em questdo, tais como Gustavo Gutiérrez e

Leonardo Boff. Propde-se, assim, insistir nas disparidades entre
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os modelos de alianga entre marxismo e teologia construidos por
Walter Benjamin, por um lado, e pelos tedlogos latino-americanos,

por outro.

O percurso expositivo se centrara, em primeiro lugar, no teor
da imbricacdo entre marxismo e teologia empreendida por
Benjamin, com base na analise de trechos fundamentais para
a compreensao da relagdo entre os dois campos tedricos, bem
como na distingao, formulada por Jeanne Marie Gagnebin, entre
os conceitos de teologia e religiao no pensamento benjaminiano;
em seguida, ainda na mesma secao, sera examinada, a partir
de algumas passagens escritas por grandes estudiosos e
expoentes da Teologia da Libertacdo, a mesma relagédo entre
os dois campos na perspectiva da corrente teoldgica crista. Por
fim, alguns exemplos da historiografia da recepcédo das ideias
benjaminianas no pensamento latino-americano serdo passados

em revista, visando complementar as analises conceituais.

Marxismo e teologia em Benjamin e

na Teologia da Libertacao

Uma das questdes mais importantes para compreender o teor
singular do pensamento benjaminiano tardio €, sem duvida, a
relacao nao excludente entre materialismo e teologia. Tal relacéo

comeca a se intensificar na década de 1930, quando a perspectiva
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marxista adotada por Benjamin se encontra com a teologia que o
orientava em seus escritos de juventude. Em carta a Max Rychner

datada de 07 de marco de 1931, Benjamin afirma o seguinte:

E se é que o devo exprimir em uma so6 palavra: nunca
pude buscar e pensar de outra forma, se assim ouso
dizer, que ndo em sentido teoldgico, isto é, de acordo
com a doutrina talmudica dos 49 graus de sentido de
cada passagem da Tora. Bem: hieraraquia de sentido
€ 0 que possui, segundo minha experiéncia, a mais
repisada platitude comunista, mais que a profundeza
burguesa atual que continua limitada ao sentido da
apologética (BENJAMIN, GB 1V, pp. 19-20; Br II, p. 524,
trad. nossa)

E essa relacdo o acompanhara até seu Ultimo escrito, as teses
Sobre o conceito de Histdria. Em uma nota preparatéria para
a redacdo das teses e que integra, também, os fragmentos
coligidos no arquivo N das Passagens, Benjamin propde a
seguinte imagem: "Meu pensamento esta para a teologia como o
mata-borrdo esté para a tinta. Ele esta completamente embebido
dela. Mas se fosse pelo mata-borréo, nada restaria do que esta
escrito” (BENJAMIN, GS I-3, p. 1235 / WuN 19, p. 126; GS V-1, p.
588 <N 7a, 7> [2018, p. 780])* Contudo, é na primeira das "teses

4, Gagnebin expande o sentido da imagem em comentario a esse mesmo fragmento:
“[tJemos aqui a descrigdo de um pensamento que absorveu os ensinamentos da
teologia a ponto de o texto sagrado original tornar-se dispensével. Como se a tinta da
primeira pagina tivesse sido totalmente apagada e sé restasse para nds a constelagdo
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definitivas” que consta a formulagéo mais completa de Benjamin
para essa questdo. Nesse famoso e hermético texto, o autor
propde uma alegoria, inspirada em um conto de Edgar Allan Poe:
ha um jogo de xadrez, onde um boneco responde cada jogada
de um enxadrista com uma contrajogada que |he assegurava a
vitdria; o boneco era controlado por um ando corcunda, mestre
no jogo de xadrez, que se sentava sob a mesa com o tabuleiro e
era ocultado por um jogo de espelhos que despertavam a ilusao

de transparéncia. "Pode-se imaginar”, ele explica,

na filosofia uma contrapartida desta aparelhagem. O
boneco chamado "materialismo histérico” deve ganhar
sempre. Ele pode medir-se, sem mais, com qualquer
adversario, desde que tome a seu servigo a teologia,
que, hoje, sabidamente, é pequena e feia e que, de
toda maneira, nao deve se deixar ver (BENJAMIN, GS
-2, p. 693 / WUN 19, p. 69 [2005, p. 41]).

Ora, € justamente essa associacdo que sera relacionada a
Teologia da Libertagdo por Lowy ao final de seu comentario a

essa tese. "A ideia”, argumenta Lowy,

de uma associagcdo entre teologia e marxismo ¢
uma das teses de Benjamin que suscitou mais
incompreensao e perplexidade. No entanto, algumas
dezenas de anos depois, o que, em 1940, era apenas

de manchas e sinais que, segundo a analogia de Benjamin, deveriam ser suficientes,
ainda que nao haja possibilidade de volta ao texto primitivo” (GAGNEBIN, 2014, p. 190).
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uma intuicdo ia se tornar um fenébmeno histérico de
enorme importancia: a Teologia da Libertagédo na
América Latina (LOWY, 2005, p. 46).

Apesar dessa formulacao inicial bastante forte — ela deixa sugerir
que, de fato, os tedlogos da libertacao teriam buscado referéncias
tedricas na obra de Benjamin —, Lowy matiza um pouco seu
argumento no paragrafo seguinte ao afirmar, por exemplo, que

ini

ha diferencas entre a teologia da libertacdo e a "'teologia da

revolugcado' esbocada por Benjamin"s; que os tedlogos latino-

5. E preciso um breve esclarecimento com relagcéo a expressdo “teologia da
revolugdo’, comumente associada ao missionario presbiteriano Richard Shaull e,
gracas a Thomas Mdnzer, tedlogo da revolugéo, de Ernst Bloch, também a Thomas
Munzer. Em relag&o ao primeiro caso, apesar de a expressao aparentemente néo ter
sido cunhada pelo préprio Shaull, segundo Arnaldo Erico Huff Junior (2012, p. 58),
"as expressdes tedlogo ou teologia da revolugéo subjazem processos de criagdo
e produgdo conceitual-religiosa bem como as experiéncias de Shaull entre os
Estados Unidos, a Coldmbia e o Brasil, as dindmicas relacionais a que este sujeito
e os deslocamentos conceituais internos a sua prépria escrita teoldgica' Ora, a
experiéncia de Shaull, em muitos sentidos precursora da Teologia da Libertagado
catdlica, estd tdo distante da experiéncia benjaminiana quanto a experiéncia dos
tedlogos catdlicos, ndo sendo adequada, portanto, a associagéo imediata de tal
expressao ao fildsofo alemao. Ademais, a atribuicao de uma "teologia da revolugao”
a Benjamin soa ainda mais estranha, na medida em que o préprio Lowy, em The
war of gods, de 1996 — anterior, portanto, ao comentario as Teses no qual ele faz
tal associagdo —, menciona Richard Shaull como uma das "duas figuras” que, ao
lado de Rubem Alves, “"desempenharam um papel pioneiro no desenvolvimento do
Cristianismo da Libertagado protestante” (LOWY, 2016, p. 178). Quanto ao segundo
caso, a associagao de Munzer a Benjamin parece igualmente complicada, sobretudo
por conta do background ‘religioso” da experiéncia revoluciondria do tedlogo
reformador, o qual inexiste na reflexao teoldgica do fildsofo. Esse Ultimo ponto ficaré
mais claro mais adiante, quando a distingdo entre teologia e religido nos escritos
de Benjamin for introduzida. O autor agradece ao/a parecerista anénimo/a pelas
indicagbes que deram ensejo a essa nota.
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americanos desconheciam as teses do filésofo alemao; que, no
contexto da teologia da libertagéo, seria a teologia a assumir
o papel do boneco, cujo sopro de vida seria dado pelo "anao-
marxismo”; e que, por fim, a matriz teoldgica dos tedlogos latino-
americanosécristd, aopassoqueadeBenjaminémajoritariamente
judaica. E Lowy finaliza seu comentario retomando o cerne de
seu argumento e afirma que, ndo obstante as diferencas entre
o contexto latino-americano das Ultimas décadas e o europeu
do entreguerras, “a associacao entre teologia e marxismo com
que sonhava o intelectual judaico revelou-se, a luz da experiéncia
historica, n&o so possivel e frutifera, mas portadora de mudancas

revolucionérias” (LOWY, 2005, p. 47).

Ora, € imprescindivel insistir, para a sustentacdo da argumentacgao
aqui proposta, nas diferencas constituintes dos dois modelos de
alianga entre ambos os campos tedricos; pretende-se fazé-lo
mediante o exame de um ponto fundamental que parece passar
desapercebido por Lowy, qual seja, o préprio conceito de teologia
que estd em jogo em cada um dos modelos. Para tanto, como
anunciado, a distingao entre teologia e religido no pensamento
de Benjamin formulada por Jeanne Marie Gagnebin sera de

especial serventia®. Em “Teologia e messianismo no pensamento

6. A argumentacdo aquiexposta converge em larga medida com a de Gagnebin nesse
aspecto: "nos caminhos das diversas interpretagdes da obra de Walter Benjamin”
argumenta Gagnebin no inicio de seu texto, "os motivos 'teologia’ e ‘messianismo’
acabam se tornando armadilhas perigosas pois, muitas vezes, remetem a 'louvével’
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de Walter Benjamin”, Gagnebin discorre detidamente sobre as
determinacdes de cada um desses discursos no pensamento de
Benjamin; aqui, no entanto, interessa o seguinte argumento: "[O]

pensamento de Benjamin’, afirma a estudiosa,

foi profundamente marcado, "impregnado”, como
ele mesmo o diz, por motivos oriundos da tradicéo
teoldgica [..J, em contrapartida, seu pensamento
mantém uma importante distancia critica com relagdo
a religidao e ao religioso. Podemos inicialmente nos
satisfazer com uma definicao tradicional de "religiao”
a partir de sua etimologia (religio), que a caracteriza
como um “conjunto de doutrinas e praticas” (Littré) que
visa a integragédo do homem no mundo, sua ligagcao
com ele e, principalmente, a aceitagédo do sofrimento e
da morte por meio do reconhecimento de um sentido
transcendente. Benjamin tratou do fendbmeno religioso
em varios textos de sua juventude, particularmente em
"Dialog Uber die Religiositat der Gegenwart” ["Dialogo
sobre a religiosidade do presente”] e "Kapitalismus als
Religion” ["O capitalismo como religiao”]. Mais tarde,
porém, o vocabulo desaparece quase totalmente,
enquanto o tema da teologia assume uma importancia
crescente (GAGNEBIN, 2014, p. 188).

intengao de reconciliar aspiragdes religiosas e lutas politicas. Pretendo enunciar
algumashipdtesesdeleituradaobradeBenjaminqueacenamparaoutradiregcdo.Desde
ja, posso adiantar que tais hipdteses baseiam-se numa distingdo conceitual, a meu ver
esclarecedora, que me parece ter sido geralmente preterida pela literatura secundaria.
Trata-se da distingdo entre religiao e teologia” (GAGNEBIN, 2014, p. 179).

47



A "distancia critica” em relagdo a esfera do religioso salientada
por Gagnebin se deve em larga medida pela recepcao, bastante
comum a época, da ligagao entre protestantismo e capitalismo
e do desencantamento do mundo moderno (Max Weber), bem
como da morte de Deus (Friedrich Nietzsche) — tematicas que
nao corroboram, de modo algum, uma apreciacdo positiva do
fendmenoreligioso.lssosem mencionarostextosem que Benjamin
critica os substitutos mediocres que proliferam em periodos de
desencantamento, em referéncia especifica ao desmoronamento

das grandes religides com o avanco da modernidade’,

A teologia, por sua vez, possui um estatuto bastante especifico
na constelagcdo conceitual benjaminiana. "[A] teologia ndo &"

segundo Gagnebin,

em primeiro lugar, uma construcdo especulativa
dogmatica, mas antes e acima de tudo, um discurso
profundamente paradoxal: discurso ou saber (logos)
"sobre” Deus (theos), consciente, ja no inicio, de que o
"objeto” visado |he escapa, por ele se situar muito além
(ou aquém) de qualquer objetividade. Assim, a teologia
seria o exemplo privilegiado da dindmica profunda que
habita a linguagem humana quando essa se empenha

7. Em Experiéncia e pobreza, por exemplo, Benjamin elenca alguns destes
"substitutos™ "a renovacgéo da astrologia e da ioga, da Christian Science e da
quiromancia, do vegetarianismo e da gnose, da escoléastica e do espiritismo’, que sédo
frutos da "angustiante riqueza de ideias” que se difundiu no século XIX (BENJAMIN,
GS 111, pp. 214-5 [2012a, p. 124]).

48



emdizer,de verdade, seufundamento,em descrever seu
objeto e, ndo o conseguindo, néo se cansa de inventar
novas figuras e sentidos. [...] O uso correto da teologia
lembraria assim, contra a hybris dos saberes humanos,
que nossos discursos sao incompletos e singulares, e
vivem dessa preciosa fragilidade (GAGNEBIN, 2014,
pp. 193-4).

Quer dizer: o recurso a teologia feito pelo marxismo benjaminiano
representa, antes de mais nada, uma unido de discursos — ou
melhor, o tempero de um pelo outro. No contexto tardio da obra
de Benjamin, a saber, o de uma tentativa de denunciar o fascinio
da esquerda de entdo — marcadamente a socialdemocracia
alema e o socialismo soviético — com a ideologia do progresso
ao apontar o fascismo como seu resultado, a teologia cumpre a
funcao de abalar as crencas e desvelar o que subjaz o superficial,
indicando caminhos alternativos para que a esquerda se livrasse
das tendéncias ao dogmatismo quase que religioso, se ele
for entendido como um sistema de crencas fundamentado na
certeza de um sentido desde j& dado e assegurado. A essas
tendéncias, a teologia contrapde justamente o “inventar novas
figuras e sentidos”, j& que ha pelo menos 49 graus de sentido
em cada uma das tdo fundamentadas crengas. Assim, a
dimensao teoldgica corresponde a recordacao e atualizagcédo da
incompletude, da finitude. Em suma, conclui Gagnebin (2014, p.
195), "no pensamento de Benjamin, o paradigma teoldgico nao

funciona como aquilo que propiciaria uma resposta (religiosa)
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as perguntas dos homens; antes seria, pelo contrario, o que
abala os edificios, tdo bem construidos, dos sistemas logicos,
especulativos ou politicos”. Muito mais que distinguir, aqui a
estudiosa parece mesmo opor religido e teologia: a primeira, ela
atribui uma funcao positiva, por assim dizer, ligada ao acalentar
dos questionamentos humanos mais grandiosos diante das
incertezas, ao passo que a segunda é atribuida justamente uma
funcdo negativa, responsavel por suspender, a todo momento,
as certezas assentadas nos sistemas estabelecidos, mediante o

escancarar de suas limitagdes e fragilidades.

Ora, em vista dessa distingéo entre teologia e religido, o que
se passa com os tedlogos da libertacdo parece ser menos um
casamento entre teologia € marxismo do que entre religigo e
marxismo, ou mais especificamente, entre certa interpretagao
das premissas da religido crista e alguns aspectos fundamentais

do marxismo.

E exatamente o que pode ser lido em Jesus Cristo Libertador,
de Leonardo Boff, um dos escritos fundadores da Teologia da

Libertagao® Os textos integrantes do livro foram publicados em

8. O recurso a Teologia da Libertagao feito neste artigo estd, reconhece-se, muito
aquém da importancia e grandiosidade da corrente em relagdo ao campo religioso
progressista. O leitor mais exigente certamente notard a auséncia de nomes como
Rubem Alves e Richard Shaull (mencionado apenas na nota 5). Apesar de ambos
estarem ligados ao protestantismo, suas reflexdes foram fundamentais para a
configuragdo da Teologia da Libertagdo — o préprio termo, alids, foi empregado
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uma revista no ano de 1971 sob a forma de 10 artigos, e em 1972

compuseram o livro. Na introdugcéo da reedicdo ampliada, Boff

pela primeira vez em 1968 no titulo da tese doutoral apresentada em Princeton por
Rubem Alves, Toward a Theology of Liberation, o qual teria sido vetado pelos editores
norte-americanos, pela auséncia de respeitabilidade teoldgica de “liberagado’ e
substituido por A Theology of Human Hope em sua publicagédo no ano seguinte, ja
que "esperanga” estava mais em voga a época; tal deciséo editorial reverberou na
tradugéo brasileira da obra, publicada entre nés como Da Esperancga (e apenas mais
recentemente republicada sob o titulo Por uma Teologia da Libertagdo). Apesar disso,
como observa Lowy (2016, pp. 179-80), o livro de Alves trata de "questdes gerais”
e pouco menciona a "América Latina” e que "[aJo contrario de seus congéneres
catdlicos [..], Rubem Alves néo fala como um tedlogo brasileiro ou latino-americano,
nem usa conceitos marxistas tais como dependéncia, capitalismo ou luta de classes"
Ora, assume-se neste artigo que a Teologia da Libertagdo ndo é um corpo de textos
produzidos de forma apenas tedrica, desprendidas da realidade; ela representa,
na verdade, ao mesmo tempo, os desdobramentos de uma préxis anteriormente
experienciada e a codificagdo tedrica dessa mesma praxis, a qual se orienta pela
opgao preferencial pelos pobres, pelo compromisso da salvagcéao com a libertagéo
econdmica, social e politica, dentre outros de seus aspectos carateristicos. Assim,
optou-se por privilegiar a vertente catdlica, sobretudo pelas estratégias consolidadas
de lutas por transformacao social em favor dos pobres e das vitimas de opresséo,
como é o caso das Comunidades Eclesiais de Base, por exemplo. Ademais, para
a avaliagdo critica das relagdes tecidas por alguns intérpretes entre os modelos
de associagao entre marxismo e teologia (ou religido) propostos por Benjamin e
pelos tedlogos latino-americanos que constitui, afinal, o cerne desse artigo, julgou-
se suficiente a utilizagdo de pequenos fragmentos, sobretudo a partir de fontes
primarias (Boff, Gutiérrez e Dussel, em certa medida) desse conjunto de textos — o
destaque para o livro de Boff para conduzir a reconstrugéo da postura dos tedlogos,
alids, justifica-se pela introdugao incluida na reedigdo de seu livro, que, por seu
distanciamento temporal em relagdo a génese do movimento de codificagao tedrica,
é capaz de apreendé-lo de maneira muito precisa. Para um estudo mais amplo e
detalhado da génese e desenvolvimento da Teologia da Libertagdo na América
Latina, recomenda-se a consulta do livro de Samuel Silva Gotay (1985) ou ainda os
diversos trabalhos e coletédneas produzidos pela Comisséo de Estudos de Histéria da
Igreja na América Latina e no Caribe (CEHILA), sob a dire¢gao de Enrique Dussel. O
autor agradece novamente ao/a parecerista andnimo/a pelas sugestdes que deram
ensejo a essa nota.

51



indica a perspectiva geral que orienta e perpassa a obra: "Em

grande parte”’, diz ele,

a Teologia da Libertacdo se construiu ao redor do
tema Jesus Cristo Libertador. Se n&do anunciarmos a
Jesus como Libertador ndo anunciamos o Jesus que os
apdstolos conheceram e nos transmitiram. Sua pratica,
sua mensagem, sua morte como consequéncia de seu
compromisso com o Pai e com os bens do Reino na
histdria e, finalmente, sua ressurrei¢éo, inauguragéo
da libertacdo em plenitude, fundaram uma mistica
poderosa de solidariedade e de identificagdo com os
pobres contra a sua pobreza. O seguimento de Jesus
firmava o comportamento do cristdo na sociedade a
ser transformada (BOFF, 1985, pp. 13-4).

Ou seja: a mistica é fundada em certa interpretagédo dos
ensinamentos de Jesus Cristo, logo, num sistema de crengas
fixo neles baseado; a preocupacdo com a salvacdo e com a
completude de um sentido transcendente € notdria. No entanto, a
salvacao nao ¢ individual e apenas transcendente, mas depende
do seguimento dos ensinamentos praticos de Jesus para a
transformacgéo da sociedade, realizando a salvagcédo de modo
coletivo e iniciando-a nesta vida. Quer dizer: religido e politica,

Oou mais precisamente, cristianismo e marxismo se aproximam®,

9. Tal aproximagéo se da, cabe ressaltar, de modo avesso ao que ocorre em
Benjamin. Gagnebin ressalta em seu texto que ele insiste em “determinados textos
na separacdo rigorosa entre a esfera do religioso e a do politico” (GAGNEBIN,
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Tal proximidade pode ser atestada pela seguinte passagem do

mesmo livro de Boff:

Viver a fé em Jesus Cristo Libertador supde um
compromisso com a libertagdo histérica dos oprimidos.
Apartirdeumcompromissoreal(lugarsocial) se procura
dar relevancia a todas as dimensdes libertadoras
presentes no mistério de Jesus Cristo. Enfatiza-se a
pratica libertadora do Jesus histérico, pois como Filho
encarnado proclamou uma determinada mensagem
e se comportou de tal forma que tinha como efeito a
producado de uma alvissareira atmosfera de liberdade
paratodoopovo. Estescontelidosfundam oseguimento

2014, p. 186). Essa separacgéo é feita, por exemplo, no Fragmento teoldgico-politico,
texto do qual a autora analisa o primeiro paragrafo, analise esta que se reproduz na
sequéncia da reproducao do paragrafo em questao: "Sé o préprio Messias consuma
todo o acontecer histdrico, nomeadamente no sentido de que soé ele proprio redime,
consuma, concretiza a relagdo desse acontecer com o messiénico. Por isso, nada de
histdrico pode, a partir de si mesmo, pretender entrar em relagédo com o messianico.
Por isso, o reino de Deus nédo é o telos da dynamis histérica — ele ndo pode ser
instituido como um objetivo. De um ponto de vista histérico, néo é objetivo (Ziel),
mas termo (Ende). Por isso, a ordem do profano ndo pode ser construida sobre o
pensamento do reino de Deus, por isso a teocracia ndo tem nenhum sentido politico,
mas apenas sentido religioso” (BENJAMIN, GS II-1, p. 203 [2012b, p. 23]). Em sua
andlise, Gagnebin afirma que o primeiro parédgrafo do texto “ja nos proporciona uma
preciosa indicacgao, a saber, que o Reino de Deus nao € a meta (telos ou Ziel), mas
o fim (Ende) da din&dmica histdrica. [..] Aparece ai uma critica a concepgéo de um
vir-a-ser histdrico (profano), cuja apoteose seria a vinda do Reino de Deus g, de
maneira simultdnea ou equivalente, do Reino da Liberdade (o 'Reich der Freiheit'
de Marx)" (GAGNEBIN, 2014, p. 187). Até se poderia argumentar que Benjamin
tivesse mudado de posigcdo posteriormente, ndo fosse pela retomada desse tema,
em termos bastante proximos, quase duas décadas depois em uma das anotacdes
redigidas a propdsito das Teses: "O Messias, afirma Benjamin, "interrompe a
Histdria; o Messias ndo surge no final de um desenvolvimento” (BENJAMIN, GS I-3,
p. 1.243 / WuUN 19, p. 131).
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dos cristdos em contexto de dominacao que deve
ser superada por um processo de libertagcao (BOFF,
1985, p. 15).

O tedlogo enfatiza nesse excerto a correlacdo entre teoria
(mensagem) e praxis (comportamento), a partir do seguimento
integral do exemplo dado pelo Jesus histérico, marcado, por
exemplo, pelo desapego aos bens materiais e pela solidariedade
para com os mais desfavorecidos como condicao de possibilidade
da libertacéo (terrena) dos oprimidos. Levar adiante a mensagem
e viver efetivamente a fé em Jesus Cristo Libertador significa,
antes de mais nada, reconhecer o contexto socio-histoérico de
injustica e opressao, bem como buscar transforma-lo atraves
de um compromisso politico e social de modo a romper com a
situacdo de dominacao, uma vez que a "[l]ibertacdo acha-se em

correlacdo oposta a dominacao”, acrescenta Boff, e continua:

Venerar e anunciar Jesus Cristo Libertador implica
pensar e viver a fé cristoldgica a partir de um contexto
socio-histérico de dominagéao e opressao. Trata-se, pois,
de uma fé que visa captar a relevancia de temas que
implicam uma transformagéo estrutural de uma dada
situacao socio-histoérica. Essa fé elabora analiticamente
essa relevancia produzindo uma cristologia centrada no
tema de Jesus Cristo Libertador. Tal cristologia implica
um determinado compromisso politico e social em vista
da ruptura com a situacéo opressora (BOFF, 1985, p. 15).
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Trata-se, em suma, de uma pratica religiosa profundamente
engajada, que nao visa apenas a salvagdo da alma, mas que
valoriza, do mesmo modo, por assim dizer, a salvagcdo material, isto
€, a preocupacao com os mais desfavorecidos em um contexto

marcado pela dominacéo e pela opressao.

Nessas passagens, a influéncia marxista transparece na
dicotomia opressor/oprimido, e na defesa destes Ultimos como a
realizacdo do verdadeiro cristianismo. O espirito do cristianismo
se exprime “como indignagao e oposicao ético-religiosas [contra
a miséria] e conduz a uma praxis solidaria, que ndo se manifesta
como assistencialismo ou paternalismo, mas como identificacao
com 0s pobres em suas lutas por libertagédo” (MACHADO, 2013,
p. 55), isto é, adota o que se entende como os ensinamentos
de Jesus a respeito da dignidade humana e da preocupacéao
com os mais fragilizados, conforme, por exemplo, a parabola
anunciada em Mateus, 20, 1-16, popularmente conhecida como
"Os trabalhadores da vinha" Nela, conta-se que um homem
saiu de madrugada para contratar trabalhadores para sua vinha.
Acordou com cada um deles uma moeda de prata, um denério,
por dia e os mandou para a vinha. Pela manha, saiu novamente
e, vendo outros desocupados, disse-lhes: “Ide também vds para
minha vinha e eu vos darei o justo salario”. E o proprietario da
vinha fez o mesmo ao meio-dia, as trés da tarde e as cinco da
tarde. Ao fim do dia, ele disse ao administrador para chamar os

trabalhadores, comecando dos ultimos aos primeiros, e pagar a
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cada um deles uma moeda de prata. Ao perceberem que aqueles
que trabalharam menos receberam o mesmo pagamento que os
que trabalharam mais, estes comecaram a resmungar, ao que o

patrdo respondeu a um deles:

Meu amigo, ndo te faco injustica. Ndo contrataste
comigo um denério? Toma o que é teu e vai-te! Eu
quero dar a este Ultimo tanto quanto a ti. Ou ndo me
é permitido fazer dos meus bens o que me apraz?
Porventura vés com maus olhos que eu seja bom?
(BIBLIA, N. T, 1997, Mateus 20, 1-16)

Esta parabola exemplificaria, como a grande maioria das relatadas
nos Evangelhos, o reino dos céus, a vida apdés a morte. Da
perspectiva dos tedlogos da libertagao, porém, deve-se enfatizar
a postura do proprietario da vinha em relagdo aos trabalhadores,
tratando-os com igualdade e dignidade e pagando-lhes o que &
justo enquanto seres humanos — e néo de acordo com a fungéo

que desempenharam™,

10. InUmeras outras parébolas poderiam ser expostas aqui, como a d'O bom
samaritano (ver BIBLIA, N. T, 1997 Lucas 10, 30-35), por exemplo, com sua critica
a hipocrisia da fé que ignora a praxis e com o elogio da solidariedade desmedida
daquele de quem menos se esperava. No entanto, tratando-se de uma argumentagéao
sobre a Teologia da Libertacéo, preferiu-se utilizar a d'Os trabalhadores da vinha,
j& que ela contém a figura do suposto opressor (o proprietario da vinha), mas que
age com benevoléncia e justica. Pretendeu-se enfatizar que, coadunada com
a perspectiva da Teologia da Libertacéo, a transformacéao deve atingir todas as
camadas da sociedade para que seja, de fato, uma transformacao efetiva.
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Em resumo, de acordo com Gustavo Gutiérrez, a Teologia
da Libertacdo € uma "[rleflexdo teoldgica que nasce dessa
experiéncia compartilhada [de opressao e privagdo na América
Latina] no esforco para a abolicdo da atual situagéo de injustica
e para a construcdo de uma sociedade distinta, mais livre e mais
humana”" (GUTIERREZ, 1990, 13, trad. nossa). Ora, 0s objetivos no
horizonte dos latino-americanos até guardam semelhangas com
os de Benjamin, isto €, a busca por uma sociedade baseada na
abolicdo da injustica e da opressao e na instauragao ativa — e nao
passiva, conflando na reparacao da injustica em outra vida porvir
— de uma sociedade livre, justa e solidaria com os oprimidos,
mas os meios utilizados para atingi-los parecem ser bastante
diferentes: a fusdao do discurso teolégico ao materialismo histdrico,
o vislumbre da visdo messiénica da histdria que ela permite e a
possibilidade de uma transformacéao radical, revolucionaria, da
ordem social que dele decorre, em Benjamin, d& lugar, na Teologia
da Libertacao, por exemplo, as Comunidades Eclesiais de Base
e a experiéncia encarnada de resisténcia a injustica e opressao
contra os mais desfavorecidos. Em outras palavras, Benjamin,
como pensador revolucionério que fora, nunca deixou de situar o
rompimento com o continuum do processo histérico no cerne de
sua filosofia da histdria. Os tedlogos latino-americanos, por sua
vez, nao parecem fundamentalmente preocupados com o aspecto
revolucionario do marxismo, mas antes, privilegiam a acéo politica
concreta, exprimida no confronto diante das injusticas inerentes

ao sistema capitalista, injusticas estas herdadas da exploracao
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estrutural que acompanhou todo o processo de colonizacao™.

Ademais, o préoprio Lowy (2016, pp. 73-4) ja compreendera em
seu livro sobre religido e politica na América Latina — de 1996,
portanto anterior em meia década ao comentédrio as Teses,
conforme ja indicado na nota 5 — que "Teologia da Libertacao
e" parafraseando Leonardo Boff, “ao mesmo tempo, reflexo da
préxis anterior e uma reflexao sobre essa praxis’, isto ¢, ela "é a
expressao de um vasto movimento social que surgiu no comeco
da década de 1960, bem antes dos novos escritos teoldgicos”,
0S quais comecgariam a surgir a partir da década seguinte; assim,
como o "movimento surgiu muito anos antes da nova teologia e
certamente a maioria de seus ativistas ndo sao tedlogos”, ele ndo
considera este termo apropriado. Lowy cria, entdo, o conceito
de “Cristianismo da Libertacdo”, um conceito "mais amplo que
'teologia”, queinclui“tantoa culturareligiosa e arede social, quanto
a fé e a pratica”. Ora, a solugdo encontrada por Lowy parece ir ao
encontro da argumentacao construida aqui, na medida em que
reproduz, em sentido correlato, a distingcdo operada por Gagnebin

entre teologia e religido, sobre a qual este artigo se apoia.

11. Registre-se aqui o agradecimento especial a Mariana Fidelis, com quem o autor
pode discutir, apds a apresentacdo de um esbogo desse texto no /I Workshop
Interdisciplinar Teoria critica no mundo: América Latina em foco, as diferengas entre as
concepgoes de transformagéo social vislumbradas por Benjamin e as empregadas
pelos tedlogos latino-americanos sintetizadas nessas linhas, e que o incentivou a
revisitar as reflexdes feitas ali, de modo a reestruturé-las em funcédo desse artigo.
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Benjamin entre Europa e América Latina:
limites e possibilidades

A recepcado das ideias de Benjamin no pensamento latino-
americano ja foi — e continua sendo — objeto de alguns estudos.
De um livro que rastreia, por mais de quatro décadas, a recepcgao
do pensamento benjaminiano na formacgao da intelectualidade
brasileira a artigos mais dirigidos, que examinam um tema
especifico, esta sorte de estudos é bastante diversificada;
passemos em revista alguns dos mais importantes, visando
extrair deles algo em comum, de modo a ampliar o sentido das

andlises conceituais acima expostas.

Iniciemos, pois, pela recepgéo brasileira das ideias de Benjamin.,
O artigo de Sérgio Paulo Rouanet (1997), mais uma vez pioneiro
nos assuntos benjaminianos no Brasil, € o primeiro entre nds a
empreender um estudo sisteméatico sobre tal tema. Neste texto,
ele destaca alguns dos principais intérpretes — Leandro Konder,
José Guilherme Merquior, Flavio Kothe, ele préprio, Jeanne Marie
Gagnebin, Willi Bolle e Olgéaria Matos — e comenta brevemente
alguns de seus principais livros. Apoiando-se no principio
defendido por Alfredo Bosi em sua Dialética da colonizagdo
segundo o qual "as ideias ndo séo importadas gratuitamente, mas
correspondem a impulsos internos, em fungéo de necessidades
proprias” (ROUANET, 1997, p. 178), Rouanet conclui enquadrando

a recepcao de Benjamin em pelo menos trés dimensodes: a
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razdo, a aura e a modernidade. Quanto a primeira, de acordo
com ele, como reacédo a crise da razdo que assola o Ocidente, a
intelectualidade brasileira encontrou em Benjamin uma alternativa
aos paradigmas da razéo vigentes até entdo para escapar ao
irracionalismo: “"se a razao iluminista era estreitamente tecnicista’,

resume o autor,

a razdo marxista revelou-se historicamente falsa, e a
razdo negativa era incapaz de orientar a acao, que outra
razao podia ser mobilizada por uma esquerda que nao
queria cair no irracionalismo? [..] essa é a moldura geral
gue tem condicionado a recepgéao de Walter Benjamin.
Ele fornece o modelo de outra razao. Ela é porosa a
tudo o que na razao transcende a razao, e, por isso,
é aberta ao inconsciente e a vida pulsional, [..] e é
aberta a teologia e ao esoterismo [...]. Essa razdao nova
se distancia dos dois otimismos, o oficial, que deifica o
presente, e 0 marxista, que promete a utopia no fim do
percurso, consumados os tempos e amadurecidas as
condicOes objetivas. E se distancia do pessimismo de
catedra de autores como Adorno e Horkheimer, que
sd concebem a utopia como o avesso de sua prépria
impossibilidade (ROUANET, 1997, p. 179).

Em relagdo a segunda dimensao, concernente a teoria da aura,
Rouanet atribui o interesse por ela a busca por uma alternativa
viavel aos diferentes dogmatismos que permeavam as teorias
estéticas. Se, por um lado, a repulsa de Lukéacs "a arte e a literatura

contemporéneas era vista com mal-estar por uma esquerda que
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se acostumara a identificar vanguarda estética com vanguarda
politica”, e, por outro, “o formalismo crispado de Adorno, para quem
s6 uma obra hermética poderia salva-la de sua apropriagao pelo
existente, ndo era especialmente animador para uma esquerda
que desconfiava profundamente da doutrina da arte pela arte’,
a teoria benjaminiana da aura parecia oferecer uma terceira
via para este dilema: “contra o realismo socialista [de Lukacs],
ela exaltava o modernismo estético, e contra Adorno, pregava
ativamente a dessublimacéo da alta cultura”. Esse debate dos
anos 1960, acrescenta Rouanet, reverbera na controvérsia entre
os partidarios de uma suposta cultura superior e os partidarios

da cultura de massas:

[o]s primeiros, elitistas, defenderiam a perpetuacao
anacronica de uma cultura auratica, em condicdes
sociais caracterizadas pela perda da aura. Os
segundos se legitimam, ndo raro, através de Benjamin,
transformando seu apelo a favor da “politizacdo da
arte” numa justificativa ideoldgica da "popularizacéo da
cultura”, frase em que a palavra "popular” tem mais a
ver com o IBOPE que com Benjamin (ROUANET, 1997,
p. 179-80).

Finalmente, a propdsito da dimensédo da modernidade, Rouanet
observa que o recurso a Benjamin "€ uma referéncia obrigatdria
[..] num pais que se moderniza aceleradamente, ao mesmo tempo

gue tem uma aguda consciéncia da importancia de evitar os
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descarrilhamentos da modernidade”; dada a sua originalidade, sua

posicao "é preciosa para os intelectuais brasileiros, imunizando-

nou

os contra tentagdes reducionistas”. “[E]le é", caracteriza Rouanet,

um critico da modernidade, na trilha de Baudelaire,
na medida em que viu nela seu substrato de ruina,
a presenca do tempo infernal do recomego eterno,
a subordinacao integral do homem ao fetichismo da
mercadoria, e a degradacgao da técnica em instrumento
de guerra e de violentacao da natureza. Mas é também
um defensor da modernidade, na medida em que
fez plena justica ao potencial liberador do progresso
cientifico e tecnoldgico, em que descobriu a presenca
de um futuro messianico encrustado em suas velhas
construgdes de ferro e vidro, e em que reconheceu nela
o sonho do coletivo, apontando para uma ordem nova e
aguardando o momento do despertar. Simultaneamente
moderno e antimoderno em sua critica do presente,
Benjamin € também um pds-moderno em sua estética
do fragmento, contra as grandes totalizagdes, e em
seus métodos de trabalho, baseados na citacdo e na
montagem (ROUANET, 1997, p. 180)".

12. E preciso apenas fazer algumas ressalvas a este trecho, particularmente, em
relagéo a "plena justica ao potencial liberador do progresso cientifico e tecnoldgico”
de que fala Rouanet. Ora, Benjamin estabeleceu, em sua reflexao sobre o progresso
técnico, uma distingéo entre primeira e segunda técnica. Resumidamente, a primeira
técnica nada mais é do que a técnica classica, instrumentalizada a servigo da
"dominacéo da natureza”; ja a segunda técnica é uma espécie de arranjo conceitual
que propunha um desvio na condugéo da técnica moderna: ela ndo se baseava
na dominagdo da natureza, mas antes, na dominagdo da relagdo harmoniosa,
“do jogo conjunto entre natureza e humanidade” (BENJAMIN, GS VII-1, p. 359 /
WUuN 16, p. 108 [2012, pp. 43-5]). Assim, é importante salientar que o "progresso
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Nos limites, ainda, da relacao entre Benjamin e o pensamento
brasileiro, € digno de nota o minucioso livro de Gunter Karl Pressler
(2006). Pressler examina a recepcgéao das ideias de Benjamin no
Brasil organizando-as primordialmente nem por autor, tampouco
por tema, mas por "momentos decisivos” que englobam quatro
fases: 1960-1974, no qual se destaca a proeminéncia do ensaio
sobre A obra de arte em sua insercdo no debate da estética
marxista; 1975-1984, no qual Benjamin passa a ser reconhecido
como tedrico da modernidade; 1985-1990, no qual se destacam
a teoria da historia apresentada nas Teses e nas Passagens;
1991-2005, no qual, gragcas a ‘estabilidade democratica”, o
"desdobramento filolégico-académico sobre sua obra em
geral incentiva as pesquisas diante da publicacdo da tese de
doutorado de Benjamin” sobre o Romantismo alemao e prepara
a tradugdo das Passagens (PRESSLER, 2006, pp. 343, 62). E
esse esforco do autor é inserido numa perspectiva delimitada,
em amplo didlogo com a Escola de Constanga e com os estudos
de Klaus Garber sobre a “teoria histérico-dialética da recepgao”
de Benjamin, de acordo com a qual “[a] recepcéo esta dentro de
um espaco especifico da cultura, da tradicdo histdérica e cientifica
e, inicialmente articulada por um tipo intelectual particular,

o diplomata, e por criticos literarios, os quais perceberam e

cientifico e tecnoldgico” nédo se refere ao progresso em geral, mas necessita de uma
reconducgéo em seus principios que permita o exercicio de seu "potencial liberador"
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ajuizaram o desenvolvimento das ideias com a perspectiva do

‘terceiro mundo” (PRESSLER, 2006, p. 24)®.

O trunfo do livro de Pressler é que, sendo fruto de sua tese de
doutorado, ele péde imprimir-lhe o félego necessario para dar
conta da complexidade da recepgéo da obra benjaminiana
no Brasil, relacionando-a com as interpretacdes de célebres
autores, tais como Roberto Schwarz, Benedito Nunes, Haroldo
e Augusto de Campos, Luis Costa Lima, Nelson Brissac Peixoto,
Michael Lowy, Katia Muricy, dentre varios outros, obviamente
em adicdo aqueles ja destacados no artigo de Rouanet. Para
além do mapeamento dessas leituras, Pressler as contextualiza
com acontecimentos politicos (a resisténcia diante da ditadura
militar e a redemocratizagcdo, por exemplo), reconstituindo as
vicissitudes que marcaram a recepgao pelas quase cinco décadas
examinadas, de uma abordagem politico-filosdfica a uma énfase
mais filolégico-conceitual. "A recepcao [de Benjamin] no Brasil
articula”, conclui Pressler, "um quadro préprio no pensar sobre
e com Benjamin, contribuindo de maneira significante para a

formacéao da intelectualidade” (PRESSLER, 2006, p. 347).

O recente artigo de Gagnebin (2016) propde uma espécie

13. Apesar de vultoso e referencial para a recepgdo benjaminiana no Brasil, cabe
observar que o estudo de Pressler nao fica imune a problemas, sobretudo a respeito
das restricbes dadas pela perspectiva metodolégica adotada e do viés analitico
dela decorrente.
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de "atualizacdo” dos dois trabalhos anteriores — aos quais faz
mengao, inclusive — para os anos subsequentes. A primeira secéo
de seu artigo compreende todo o periodo da ditadura militar
a redemocratizacdo (1964-1985), no qual ela passa em revista
alguns dos autores ja mencionados por seus precursores —
Haroldo de Campos e o dialogo com a problematica benjaminiana
da traducao na construcao de sua teoria da transcriacao, Leandro
Konder e o capitulo seminal sobre Benjamin em seu livro Os
marxistas e a arte, de 1967 — além de incluir uma espécie de
recepcao tematica, sobretudo dos temas ligados a melancolia,
em alguns campos da arte e da literatura. A segunda secao
compreende a primeira década apds a redemocratizagéo (1990-
2000) e versa sobre o coléquio Sete perguntas a Walter Benjamin,
ocorrido em setembro de 1990 em memdria dos 50 anos de sua
morte, responsavel por “marcar o inicio de uma nova onda da
recepcao de Benjamin” (GAGNEBIN, 2016, p. 196) que daria
ensejo a recepgao universitaria, mais rigorosa do ponto de vista

filologico-conceitual.

Paralelamente a "onda académica”, por assim dizer, temas
trabalhados por Benjamin voltariam ao debate publico, como
Gagnebin mostra nas secdes seguintes de seu artigo. No inicio
da "era Lula", por exemplo, o tema da violéncia — trabalhado por
Benjamin no ensaio Para uma critica da violéncia — praticada pela
policia contra pobres e negros reacendeu tal debate, assim como,

nos anos subsequentes, o tema da politica da memdria, da (re-)
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escrita da historia, do processo de luto, do dizer o indizivel, do
salvara memaria dos mortos do esquecimento, darememoragéao —
todos esses trabalhados na fase final do pensamento de Benjamin,
sobretudo nas Teses — ganharam proeminéncia no debate publico
gracas a criagdo da Comissao Nacional da Verdade, responsavel
por apurar violagdes de direitos humanos ocorridas entre 1946 e

1988, praticadas com o apoio ou no interesse do Estado brasileiro.

Ampliando um pouco o alcance da recepgao do Brasil a América
Latina, ha o ensaio de Lowy (2019). Diferentemente dos ja
mencionados, Lowy busca estabelecer uma aproximacgao entre
Benjamin e a América Latina a partir das analises da ja referida
resenhafeita por Benjaminaolivrode Marcel Brion sobre Batolomé
de Las Casas — a qual ele associa brevemente, numa Unica frase, a
teologia dalibertagédo —, bem como do tema benjaminiano do ponto
de vista dos vencidos, e as celebracdes do Quinto Centenario
da "descoberta” das Américas por Cristovao Colombo. Apesar
de muito esclarecedor na elucidacdo dos debates e polémicas
que envolveram as celebracdes do Quinto Centenario, ndo fica
exatamente clara qual teria sido a apropriagcédo de Benjamin. No
texto, Lowy apenas alude aos "“termos quase benjaminianos”
(LOWY, 2019, p. 132) da intervencdo de Eduardo Galeano ou
aos "termos muito préximos dos de Benjamin” (LOWY, 2019, p.
134) usados por Gustavo Gutiérrez, mas nao oferece um estudo

rigoroso acerca da recepcao de Benjamin.
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Assim, diante desse breve levantamento™, a seguinte questao
pode ser feita: o que ha de comum entre estes estudos sobre
a recepcao de Benjamin na América Latina? Que a maior parte
deles, entre outras coisas, ao examinarem rigorosamente a

recepcao de Benjamin nesse contexto, ndo mencionam tedlogos

14, Obviamente, trata-se de uma pequena amostragem dos estudos sobre a
recepgao benjaminiana. O privilégio de autores brasileiros e/ou que estudaram a
recepcdo apenas no Brasil se deve, certamente, pelo conhecimento mais amplo
do autor acerca deste recorte bibliografico, mas também gracgas as idiossincrasias
do préprio processo de recepgdo em cada pais. Apoiando-se no esforgo pioneiro
de Reinhard Markner e Thomas Weber em quantificar e comentar a bibliografia
sobre Benjamin no mundo todo ao longo do periodo 1983-1992, resultando no
livro Literatur Uber Walter Benjamin, Rouanet (1997, p. 165) descobre uma enorme
discrepancia entre a producédo consagrada a Benjamin no Brasil e no restante da
América Latina na década em questéao: "aparecem, no Brasil, entre livros, artigos e
entrevistas, 97 textos" ao passo que a "América Espanhola inteira publicou apenas
12 textos: 5 no México, 4 na Venezuela, 1 na Argentina, 1 no Peru e 1 na Coldmbia”
Diante dessa diferenca, Rouanet constata que “[e]ventos, como o Simpdsio
Internacional sobre Benjamin, que se realizou em Buenos Aires, em outubro de
1992, por iniciativa do Instituto Goethe, certamente estimulardo a curiosidade dos
intelectuais hispano-americanos, mas levara algum tempo até que nossos vizinhos
igualem, quantitativamente, a produgdo brasileira’ Ora, se os trabalhos sobre
Benjamin demoraram a aparecer na América hispanéfona, consequentemente os
trabalhos sobre a recepgéo de Benjamin devem demorar um pouco mais também
a se consolidarem e apresentarem resultados mais abrangentes. Nesse contexto,
sédo dignos de nota o artigo de Ignacio Sanchez Prado (2010), no qual ele trata
da recepgao de Benjamin por Bolivar Echeverria, sobretudo da leitura deste do
barroco para uma teorizagdo de uma politica futura, a partir da (im-)possibilidade
do colonialismo, o esforgo inaugural de Graciela Wamba Gavifa (1999), no qual ela
esboga, em pouco menos de dez paginas, trés etapas da recepgédo de Benjamin na
Argentina, além do artigo vindouro do professor Luis Ignacio Garcia a partir de sua
conferéncia no Il Workshop Interdisciplinar Teoria critica no mundo: América Latina
em foco, cujo titulo era "Walter Benjamin in Argentina. A paradoxical constellation),
na qual ele percorreu a recepgao de Benjamin pela intelectualidade argentina, de
1936 aos dias atuais, e que pretende dar continuidade a pesquisa iniciada hd uma
década (ver GARCIA, 2010).
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da libertagdo entre os autores catalogados — a Unica excecgéo é

o ensaio de Lowy, que ainda assim o faz apenas sugestivamente.

Talvez coubesse, enfim, de modo a contribuir com a intencao geral
do artigo, retomar brevemente algumas contribui¢gdes de Enrique
Dussel para pensar o problema da relacdo entre pensamento
europeu e decolonial. Em seu livro sobre a corrente teolégica em
questao, ele ndo se limita a cunhar de Teologia da Libertagao
apenas os desenvolvimentos teoldgicos feitos em meados do
século XX, mas amplia o conceito de teologia da libertagao para
toda a "teologia da libertagéo diante da opressao sofrida pelos
'‘oobres’ de nosso continente” (DUSSEL, 1997, p. 7); assim, desde
o "descobrimento” aos dias de hoje, € teologia da libertacao
toda e qualquer manifestacéo teoldgica e/ou religiosa que vise a

libertacdo diante da opresséao.

O esfor¢go de Dussel consiste em pensar a realidade — ou um
fenbmeno em particular, a teologia — latino-americana de uma
perspectiva mais imanente, sem fazer apelo direto a conceitos ou
a tradicdes oriundas da Europa para examina-la. Isso permite, por
contraste, pensar o quao semiprodutivas, por assim dizer, podem
ser as apropriagcdes que nao consideram essa perspectiva. A
posicado assumida por Michael Lowy, por exemplo, ao aproximar
— confusa e apressadamente, como se procurou mostrar —
Benjamin e a Teologia da Libertagdo, pode conduzir ao erro,

sobretudo o leitor mais desavisado, de que, de fato, ha alguma
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influéncia do filésofo sobre os tedlogos. Ademais, ainda que toda
a obra de Benjamin precise ser contextualizada — amadurece
no entreguerras, carrega as marcas da Republica de Weimar e
se opOs frontal e diretamente contra o nazi-fascismo ao longo
da década de 30 - ha alguns elementos, para além da fusao
entre marxismo e teologia, eletivamente mais afinados entre
um intelectual marcado pelo "apego a velha tradicéo europeia”
(GAGNEBIN, 2007, p. 207) que o impedia de abandonar o
seu continente natal, ndo obstante as condicdes politicas e
econdmicas precarias, e uma realidade forjada pela opresséo,
cujos intelectuais nela experimentados buscam se desvencilhar
dos modelos tedricos que carregam as marcas traumaticas do
opressor/colonizador: por exemplo, a recepgao de Benjamin nas
trés dimensodes tedricas destacadas por Rouanet — a saber, razao,
aura e modernidade —, uma vez que as reflexdes benjaminianas
auxiliam a questionar os modelos candnicos europeus; ainda que
apenas comparativamente, tomando a reflexdo benjaminiana nao
como ponto de partida, mas como uma espécie de contraponto
num didlogo construtivo, conforme empreendeu Willi Bolle (1994)
em seu estudo sobre a constituicdo da metrépole no terceiro
mundo; ou mesmo, na esteira do principio proposto por Alfredo
Bosi referido acima, a perspectiva dos vencidos adotada por
Benjamin em sua filosofia da histdria certamente encontra os

“impulsos internos” pela decolonizagédo do pensamento sul-
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americano'’®. Esses temas constituem um infimo vislumbre

15. Lowy cita o ensaio de 1990 de Gutiérrez sobre o Quinto Centenéario da
"descoberta” da América, portanto um ensaio que flerta com temas seculares, no
qual o tedlogo utiliza, de fato, termos muito similares aos que Benjamin utilizara 50
anos antes: "[h]4 de ter coragem de ler os fatos partindo do avesso da histéria. E de
la que parte o nosso sentido da verdade. [..] A histéria escrita a partir do ponto de
vista do dominador escondeu de nds durante muito tempo aspectos importantes
da realidade. Precisamos conhecer a outra histéria que é simplesmente a histéria
do outro, aquele outro da América Latina que sempre tem "as veias abertas” — para
retomar a famosa expressdo de Eduardo Galeano — precisamente porque ele é
reconhecido na plenitude da sua dignidade humana” (GUTIERREZ apud LOWY,
2019, p. 134). Apesar da surpreendente similaridade de termos, como nao se refere
diretamente a Benjamin (como o faz com Eduardo Galeano, por exemplo), deduz-
se que o padre Gutiérrez ndo conhecia as ideias de Benjamin. Nesse ensaio, cuja
primeira versao, publicada em 2005 na coleténea La mirada del angel, organizada
por Bolivar Echeverria, ainda sob o titulo de “Reflexiones sobre América Latina a
partir de Walter Benjamin’, data de alguns anos apds a publicagdo, em 2001, em
francés do livro com o comentério as Teses, LOwy parece cadenciar um pouco a
euforia com a qual associou, peremptoriamente, a teologia em seu comentério a
primeira das Teses a Teologia da Libertagéo: comentando a resenha de Benjamin
sobre o livro de Marcel Brion sobre Bartolomé de Las Casas, ele afirma que "mesmo
que seja um texto curto, trata-se de uma fascinante aplicagcdo de seu método —
interpretar a histdria sob o ponto de vista dos vencidos, utilizando o materialismo
histérico — ao passado da América Latina. Notaremos também o seu comentério
sobre a dialética cultural do catolicismo que é quase uma intuicdo da futura teologia
da libertagado” (LOWY, 2019, p. 129). Ora, nas Teses, a teologia ocupa uma importante
posicdo metodoldgica na orquestragdo da filosofia benjaminiana da histdria; o
messianismo a ela conectado é o que endossa a urgéncia revolucionaria como
quebra da continuidade histérica — porisso a relutéancia do presente artigo em aceitar
passivamente a associagdo dela a Teologia da Libertagdo. Nesse ultimo ensaio, no
entanto, Lowy conecta Las Casas e Teologia da Libertagao, inserindo Benjamin
como uma espécie de mediador; apesar da manutencéo da relutdncia quanto a
aceitagéo de que Benjamin possa ter tido qualquer “intuigcdo da futura teologia da
libertagdo” — falta-lhe a experiéncia da opresséo estrutural latino-americana, o que
significa que a Teologia da Libertagéo é fruto necesséario de seu contexto histérico-
econdmico-social —, a conexao entre Las Casas e os tedlogos da libertagao através
da "dialética cultural do capitalismo” parece mais plausivel. E nesse Gltimo sentido
que escreve, alids, Luis Martinez Andrade (2018), que acompanha a perspectiva
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de recursos prolificos que podem ser feitos, de maneira mais
fecunda do que qualquer apropriacdo acerca da aproximacgao

entre teologia judaica e marxismo heterodoxo.

Consideracoes finais

Ao longo deste artigo, dispds-se de uma tentativa de avaliar
criticamente a compatibilizacao, empreendida primordialmente
por Lowy — com diferentes énfases e em diferentes momentos
de sua producéao intelectual™ —, entre os modelos de fusdo de

elementos teoldgicos e marxistas levados a cabo por Benjamin,

estabelecida por Lowy: em seu artigo, Andrade associa a "“critica da modernidade/
colonialidade proposta pela teologia da libertagdo e aquela encontrada em Walter
Benjamin” (ANDRADE, 2018, p. 177) valendo-se, sobretudo, da resenha de Benjamin
do livro sobre Las Casas. Além disso, a cadéncia em sua posigdo pode ser aduzida,
também, a partir de outros textos posteriores ao livro com o comentario as Teses;
neles, Lowy (2007, pp. 189-90; 2013, p. 21) associa algumas teses defendidas por
Benjamin no fragmento "O capitalismo como religido” — um texto pré-marxista,
cabe observar — aos “trabalhos de tedlogos da libertagao latino-americanos” que
desenvolveram “uma critica radical do capitalismo como religido idélatra” e contra
a "idolatria do mercado” Ademais, algumas questdes permanecem sem resposta:
teria LOwy revisto ou nuangado sua posicao entre um texto e outro? Ou sua posigao
permaneceu intacta, apenas assumindo diferentes expressdes no contexto de cada
um dos textos?

16. As diferencas podem ser remetidas, em resumo, a 2001, quando Lowy parece
estabelecer, no comentério a primeira das Teses, uma suposta afinidade entre o
modelo de fuséo entre marxismo e teologia proposto por Benjamin e o modelo
proposto pelos tedlogos latino-americanos, e a textos publicados a partir de 2005,
nos quais o intérprete aproxima o filésofo e os tedlogos, de maneira muito mais
mitigada e sugestiva, por intermédio da resenha de Benjamin ao livro de Brion sobre
Las Casas, bem como do fragmento "O capitalismo como religido”
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de um lado, e pelos tedlogos da libertacao, de outro.

Para além das consideragdes introdutdrias, as quais visavam
estabelecer um quadro real e virtual das relagcdes biograficas e
tedricas entre Benjamin e a América Latina, no eixo principal da
argumentacao, mobilizou-se os poucos trechos fundamentais
em que Benjamin conecta os dois campos tedricos, para em
seguida, apresentar a interpretacao de Lowy a respeito dessa
conexao, explorando de imediato a associagédo com os tedlogos
da libertagdo — afinal, a hipdtese de que parte esse artigo ndo
divorcia a interpretacao de Lowy de tal associacao. A perspectiva
de Lowy foi eleita como principal antagonista a perspectiva do
presente artigo porque ela permitiu a formulagdo da estrutura
argumentativa de modo muito preciso; a partir da contraposicao
a ela, talvez se possa antecipar os movimentos de todo o texto.
A distincao de Gagnebin entre os conceitos de teologia e religiao
na obra de Benjamin, por exemplo, é incorporada ao texto
justamente em funcgéo de questionar conceitualmente, por assim
dizer, a posicao de Lowy: ela auxiliou a conceber que a alianca
entre teologia e marxismo, em Benjamin, da lugar a alianca entre
religido e marxismo, nos tedlogos latino-americanos. A teologia,
grosso modo, corresponderia a um discurso eminentemente
tedrico, ndo tendo nada que ver com o aspecto mais pratico da
fé, atribuido a religido. Restaria, para o fecho da parte conceitual
da argumentacdo, explorar a perspectiva da alianca entre

religido e marxismo levada a cabo pelos tedlogos da libertacéo.
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Para tanto, recorreu-se metonimicamente ao livro de Boff para

desdobrar a perspectiva dos tedlogos.

Assim, finalizou-se a "investida conceitual” contra a associacao
entre Benjamin e os tedlogos. De modo a complementa-la com
uma investida, por assim dizer, baseada na recepcéo, dedicou-
se uma secgao para o exame de textos que propunham retragar,
em maior ou menor nivel de detalhes, a recepcgao das ideias de
Benjamin em territdrio latino-americano, a fim de verificar se ja
houve mais algum autor — para além do préprio Lowy — que teria
identificado uma associacédo de tal sorte. Evidentemente, essa
secao tratou menos de fazer um apelo a autoridade dos autores
mobilizados do que de explorar de modo espontadneo uma amostra
da historiografia da recepcao da obra benjaminiana na América

Latina, visando reforcar os alicerces da estrutura argumentativa.

Ao final desse percurso, observa-se que a perspectiva de Lowy,
em vez de assumir o papel de adversario, construido com a
intencao de facilitar, por oposicao diametral a ele, a ratificacdo da
tese do artigo, teria emergido muito mais como uma espécie de
contraponto, o qual, a semelhanca de sua fungdo na composicao
musical, acompanhou o desenvolvimento do texto, permitindo um
dialogo entre vozes distintas acerca de um mesmo tema. Assim,
mesmo discordando da associagao entre Benjamin e os tedlogos
latino-americanos sugerida por Lowy, é preciso reconhecer a

importancia de sua posi¢ao para os propdsitos do presente artigo.
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Platdao atribui as mulheres a condicdo de sujeitos morais?

Uma analise a partir do livro V do didlogo A Republica

Resumo

Muitas feministas criticam as teorias morais tradicionais da filosofia
sob a justificativa de que muitas dessas teorias tém se preocupado
pouco ou quase nao tém focado em questbes relacionadas ao
género feminino como aspecto central das discussodes éticas. Muitas
vezes as questoes relacionadas a feminilidade entram no debate de
forma superficial e sem a devida importancia que ostenta. Nesse
sentido, algumas feministas tém desenvolvido teorias que expdem
esse viés masculino das teorias morais tradicionais, ressaltando
a subordinagcdo e dominio que os homens exercem em relagéo as
mulheres, reduzindo o seu papel unicamente ao ambito privado,
domeéstico. Essas teorias éticas feministas reivindicam direitos iguais,
igualdade de tratamento e participagdo, sugerindo, assim, uma
reconstrucao dos padrdes éticos até entdo discutidos no d&mbito da
teoria normativa. E possivel visualizar uma igualdade entre homens e
mulheres ja no didlogo A Republica de Platdo, mais especificamente
em seu livro V. Platao, em didlogo com Glauco e Adimanto, defende
que homens e mulheres sédo iguais por natureza, havendo distingdo
apenas quanto as fungdes que cada um deve exercer na sociedade,
decorréncia légica da concepgéao de justica proposta pelo filésofo.
Partindo desse pressuposto, o objetivo deste artigo é analisar se
Platéo atribui as mulheres a condigdo de sujeitos morais, a partir de

suas ideias expostas no livro V do didlogo A Republica.
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Palavras-chave: Feminismo; Igualdade de género; Platdo; Republica.
Does Plato ascribe women the status of moral subjects?

An analysis from book V of the dialogue The Republic

Abstract

Many feminists criticize the traditional moral theories of philosophy
on the grounds that many of these theories have been concerned
little or almost not focused on issues related to the female gender
as a central aspect of ethical discussions. Often issues related to
femininity enter the debate in a superficial way and without due
importance. In this sense, some feminists have developed theories that
expose this masculine bias of traditional moral theories, highlighting
the subordination and dominance that men exercise in relation to
women, reducing their role solely to the private, domestic sphere.
These feminist ethical theories demand equal rights, equality of
treatment and participation, thus suggesting a reconstruction of the
ethical standards until then discussed within the scope of normative
theory. It is possible to visualize an equality between men and
women already in the dialogue Plato's Republic, more specifically in
his book V. Plato, in dialogue with Glauco and Adimanto, argues that
men and women are equal by nature, with distinction only in terms of
the roles that each must exercise in society, a logical consequence
of the conception of justice proposed by the philosopher. Based on
this assumption, the objective of this article is to analyze whether

Plato gives women the status of moral subjects, based on his ideas
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exposed in book V of the dialogue Republic.
Keywords: Feminism; Gender Equality; Plato; Republic.
¢Atribuye Platén a las mujeres la condicion de sujetos morales?

Un analisis del libro V del didlogo La Republica

Resumen

Muchas feministas critican las teorias morales tradicionales de
la filosofia sobre la base de que muchas de estas teorias se han
preocupado con poco o casi ningun enfoque en cuestiones
relacionadas con el género femenino como un aspecto central de
las discusiones éticas. Muchas veces los temas relacionados con la
feminidad entran en el debate de manera superficial y sin la debida
importancia. En este sentido, algunas feministas han desarrollado
teorias que exponen este sesgo masculino de las teorias morales
tradicionales, enfatizando la subordinacién y dominio que ejercen los
hombres en relacidn a las mujeres, reduciendo su papel Unicamente
al ambito privado, doméstico. Estas teorias éticas feministas
reclaman igualdad de derechos, igualdad de trato y participacién, lo
que sugiere una reconstruccién de los estédndares éticos discutidos
hasta ahora dentro del ambito de la teoria normativa. Es posible
visualizar una igualdad entre hombres y mujeres ya en el didlogo La
Republica de Platén, més concretamente en su libro V. Platén, en
dialogo con Glauco y Adimanto, sostiene que hombres y mujeres son
iguales por naturaleza, con distincién solo en cuanto a las funciones

que cada uno debe ejercer en la sociedad, consecuencia légica de
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la concepcién de justicia propuesta por el filésofo. A partir de este
supuesto, el objetivo de este articulo es analizar si Platon asigna a las
mujeres el estatus de sujetos morales, a partir de sus ideas expuestas
en el libro V del didlogo La Republica.

Palabras clave: Feminismo; Igualdad de género; Platon; Republica.
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Platao atribui as mulheres a condicao de sujeitos
morais? Uma analise a partir do livro V do dialogo
A Republica

Handerson Reinaldo Araudjo

Introducgao

As discussodes acerca da posigéo e papel da mulher na sociedade
podem ser constatadas desde a antiguidade classica. Essas
discussdes perduraram ao longo da histéria e se irradiaram pelos
mais variados setores sociais, inclusive nos debates filoséficos,
recebendo uma énfase maior no ambito da ética normativa,
especialmente quanto ao fato de saber se as mulheres podem
ser consideradas sujeitos morais. Algumas teorias éticas
feministas contemporaneas' tém objetivado ampliar o campo
das discussodes éticas englobando as mulheres como sujeitos

morais plenos.

A ética feminista, portanto, visa a superar, de modo geral, as
dicotomias socioculturais derivadas da classificagdo de algumas
questdes como essencialmente masculinas e outras como

femininas. Questdes relacionadas ao sexo, a posicdo social, a

1. Para uma andlise aprofundada, ver as seguintes referéncias: Anderson (2006);
Baier (1985); Bartky (1990); Jaggar (2013); Wagner (1987); e Walker (1992).
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distingdo publico-privado e a prépria razdo das mulheres, que
tem sido considerada inferior quando comparada a razdo dos
homens?, ainda assumem papel central nos debates sobre
a inclusdo ou nado das mulheres no dominio da ética, por
exemplo. E inegével que as teorias éticas feministas apresentam
peculiaridades, de modo que elas propdem diversas maneiras
de refletir sobre essa exclusdo das mulheres do campo da
moral, cada teoria com suas especificidades e propostas
proprias. Porém, este artigo ndo tem o objetivo de adentrar

nessas distingdes?.

Essas discussdes em torno da posicdo social das mulheres
nao sao alheias a filosofia platénica que propde, no livro V do
dialogo A Republica, um debate com seus interlocutores, Glauco
e Adimanto, acerca da natureza das mulheres, se elas poderiam
ou nao exercer fungdes na pdlis e se seriam, por conseguinte,
portadoras de virtudes. Nos séculos XX e XXI, muitos debates
feministas comecaram a se interessar pela teoria platonica ¢, a
partir de analises de suas obras, alguns consideraram Platdao um

anti-feminista, enquanto outros o qualificaram como feminista®,

2. Ver Anderson (2006) e Jaggar (2013).

3. Podemos destacar as seguintes teorias: a Etica do cuidado de Gilligan (1982); a
Ftica das capacidades de Nussbaum (1995); e a proposta do modelo expressivo-
colaborativo de Walker (1989, 1992).

4. \Ver os textos seguintes: Ernoult (2005); Boehringer (2007); Santas (2002); e
Vlastos (1995).
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Muito embora seja evidente que nem sempre ser feminista ou
anti-feminista signifique defender ou ndo uma ética feminista, a
discussao que propomos € justamente a de saber se € possivel
encontrar no livro V de A Republica de Platao elementos que
deem suporte a uma leitura feminista de Platao, especialmente
quanto ao fato do filésofo ter ou ndo admitido que as mulheres
sdo portadoras de virtudes e, por conseguinte, considera-las

sujeitos morais.

Platdo no didlogo A Republica, mais especificamente no livro
V, discute a divisao social de classes e a relagao das classes
sociais com a triparticao da alma, dando destaque ao papel das
virtudes (sabedoria, temperancga, coragem e justica). Segundo
ele, assim como os homens, as mulheres poderiam exercer as
funcdes na pdlis, desde a guarda da cidade até o comando da
prépria pdlis. Desse modo, na perspectiva de Platao, algumas
mulheres sdo médicas por natureza, e outras nao; ha de haver,
também, mulher filésofa ou, ainda, inimiga da filosofia; corajosa
uma, e outra pusilanime. Homens e mulheres possuem naturezas
iguais, explica o filésofo, e, portanto, podem exercer as mesmas

ocupagodes na pdlis. (Rep. V, 455a/456a).

E possivel perceber que haveria mulheres temperantes,

corajosas, justas e dotadas de sabedoria do mesmo modo que
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os homens. Sob essa perspectiva, propomos problematizar
algumas questdes: ao igualar a natureza humana da mulher e
do homem, Platdo admite a possibilidade de que as mulheres
também sejam portadoras de virtudes (sabedoria, temperanga,
justica e coragem) e de que elas sejam consideradas sujeitos
morais, a partir de sua ética das virtudes? O objetivo deste
estudo é analisar se, a partir de suas ideias expostas no livro
V do didlogo A Republica, podemos afirmar que Platdo propde

atribuir as mulheres o status de sujeitos morais.

Este artigo esta subdividido em duas secdes: na primeira
secao examinaremos as mulheres como sujeitos morais e as
reivindicagdes das teorias éticas feministas de forma ampla;
na segunda, analisaremos a posicao das mulheres no livro
V do dialogo A Republica e possiveis desdobramentos nas
discussdes travadas no ambito da ética feminista tendo como

base a igualdade de género.

As mulheres como sujeitos morais na teoria ética

A posicdo das mulheres nos debates em torno da ética tem
sido discutida ha muito tempo, alguns atribuem as mulheres
o mesmo status moral dos homens e outros, por outro lado,
negam esse status sob a justificativa de que as mulheres,

quando comparadas aos homens, sdo inferiores em diversos
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aspectos, inclusive o racional. Nesse sentido, o lugar da mulher
nos debates em torno das teorias éticas tem sido negligenciado

por boa parte dos filésofos eticistas.

Jaggar (2013, p. 433) argumenta que a expressao “ética feminista’,
por exemplo, sé foi utilizada em 1980 apds a “segunda onda” do
feminismo ter sacudido as academias dos Estados Unidos da
América. A aparicao dessa expressao, ainda segundo Jaggar,
resultou em algumas consequéncias imediatas: (1) a percepgao
de que a atengao as mulheres e ao género era imprescindivel
para compreender muitas questdes em ética pratica e (2) o fato
de ter refletido a crenca de que a subordinagédo das mulheres

em relagdo aos homens tinha consequéncias para a teoria ética.

As criticas feministas direcionadas as teorias morais tradicionais
se fundamentam no fato de que essas teorias tém expressado e
defendido a superioridade dos homens em relagcdo as mulheres,
estabelecendo uma relagédo de dominacdo. Segundo Walker
(1992, p. 23), a preocupacao feminista com a ética tem sido
uma preocupagao de como é possivel entender a vida moral
de maneiras diferentes daquelas representadas pela tradicdo e

pela pratica atual da filosofia moral.

Parte consideravel dessas criticas oferece razdes para pensar
que as representacdes predominantes na moralidade sao

marcadas pelo género e por outros privilégios. Desse modo, na
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perspectiva de Walker (1992, p. 24), as teorias morais tradicionais
tém estabelecido uma dominacéao tanto ideoldgica quanto social

dos homens em relagéo as mulheres.

As teorias morais tradicionais falham ao excluirem as mulheres
das discussodes éticas. Muitas questdes discutidas em torno da
ética sao tidas como eminentemente masculinas, dando pouca
ou quase nenhuma importéncia para aspectos de preocupacao

central para as mulheres.

E objetivando a ampliagéo dos debates éticos e a consequente
insercéo das mulheres como sujeitos morais que, na concepgao
de Jaggar (2013, p. 437), as feministas tém levantado questdes
éticasrelacionadasaoaborto,asexualidade,aheterossexualidade
compulsdria, ao assédio sexual e ao estupro, a representacao,
a autorrepresentacao, bem como a subordinacdo das mulheres.
As mulheres tém sido excluidas do ambito da politica e do
espaco publico e restringidas ao dominio privado, de modo que
0s seus interesses e preocupagdes tém sido pouco levados em

conta nos debates éticos e politicos.

Para Simson (2005, p. 01), a premissa de que as mulheres
pensam de “forma feminina”, “"menos racional”, tem sido a base
do tratamento discriminatdrio com relacao a elas. Esses critérios
discriminatdrios tém sido utilizados para justificar a exclusdo das

mulheres do exercicio de fungdes como a de cientista, executiva
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de negdcios e lider governamental, reduzindo o seu papel

exclusivamente a criagcao, seja como mae, esposa ou cuidadora.

A ética feminista pretende demonstrar, de modo geral, que as
teorias éticas que sao debatidas entre os eticistas, inclusive no
ambito académico, sdo marcadas por limitagdes, sob o aspecto
da amplitude do objeto, e por pontos de vistas tendenciosos que
em sua grande maioria, adotam o viés masculino como ponto
de partida das discussodes éticas. Na perspectiva de Simson
(2005, p. 21-22), essa visao masculina decorre do fato de que
as mulheres muitas vezes foram definidas por seus papéis de

filhas, esposas, maes e irmas.

A exclusdo das mulheres pode ter sido fomentada pela
visdo historicamente popular de que as mulheres devem ser
valorizadas menos por seus intelectos do que por seus corpos
concretos e situados, isto €, por suas habilidades de satisfazer
os desejos sexuais masculinos e de ter filhos. Dessa forma,
o fato de algumas mulheres se concentrarem nas variaveis
particulares das situagdes concretas pode ser considerado como
pressuposto dessa exclusao histérica pelo que é considerado
“superior”, pela busca da abstracdo e da universalizagéo
de valores de certos grupos, considerando inferior e nao-
filosdfico o que se encontra a margem das questdes apontadas
como centrais e de interesse filoséfico por boa parte das

teorias éticas.
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A ética feminista, portanto, objetiva fazer uma reflexao critica
sobre grande parte das teorias morais tradicionais da filosofia,
levantando questdes em relagdo a sua legitimidade a fim
de destacar as exclusdes que ocorrem no dominio dessas
teorias morais. No mesmo sentido, Anderson (2006, p. 117)
argumenta que o primeiro estagio e, consequentemente,
um dos aspectos cruciais da filosofia feminista consiste
no desenvolvimento de criticas acerca do céanone

filosdéfico existente.

As criticas feministas incluem os questionamentos em relacao
as maneiras pelas quais esses canones tém sido definidos,
partindo da exclusdo das mulheres. As feministas sugerem a
reconstrucao da filosofia ocidental, seus canones, concepcgdes
e afirmacgdes. Desse modo, a ética feminista objetiva justamente
expor as bases masculinas dos argumentos e concepcdes
filosoficos até entdo fortemente marcados pela subordinacdo
das mulheres, seja no dmbito publico ou privado, seja quando

reduz o feminino ao &mbito doméstico.

Anderson (2006, p. 118-119) aponta, ainda, outras duas fungdes
da ética feminista além da proposta revisionista das teorias
éticas tradicionais. O segundo estagio e aspecto prevalecente

do feminismo na filosofia, segundo a fildsofa, envolve a criagcao
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de novas interpretacdes, argumentos e abordagens que
possibilitem o avanco do feminismo nao apenas na ética e
filosofia politica, mas também na epistemologia, metafisica e
filosofia das ciéncias. O terceiro estagio, por sua vez, tem como
aspecto central a incorporacgao da filosofia feminista no dominio

mais geral da filosofia.

Assim, é preciso uma assimilagcado geral dentro do dominio da
filosofia, no seu aspecto mais amplo, das criticas levantadas
pelas feministas, seja no ambito da ética, da epistemologia ou da
filosofia das ciéncias; dado que os interesses feministas também
precisam ser inseridos no ambito das reflexdes filoséficas
como questdes centrais, ndo de forma paralela e sem qualquer

relevancia.

Platao e a posicao das mulheres no livro V
do dialogo A Republica

A partir do exposto na seg¢do anterior, objetivamos analisar
se Platdo pretendia atribuir as mulheres o status de sujeitos
morais, especialmente a partir das ideias expostas pelo filésofo
no livro V do didlogo A Republica. No referido didlogo Socrates
discute com seus interlocutores sobre a concepcéao de justica.
Enquanto Trasimaco propunha uma visdo convencionalista de

justica — no sentido de que esta seria a conveniéncia do mais
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forte, isto &, o justo e o conveniente seria o governante perseguir
seus proprios interesses em contraposicao ao interesse publico
—, Sécrates procurava uma definicdo ideal que pudesse servir
de fundamento para a construcdo de sua cidade ideal. Nos
termos propostos por ele, a justica enquanto virtude teria que
ser, portanto, um fim em si mesmo e ndo um meio para alcancar

outros objetivos.

Apds conceber a cidade sob o fundamento de que nenhum de
nds se basta a simesmo g, por conseguinte, ndo € autossuficiente,
Sdécrates examina, juntamente com Glauco e Adimanto, a
justica na pdlis. A justica € definida como a necessidade de
cada cidadao ocupar-se da fungdo para a qual, por natureza,
ele é o mais capacitado. Assim, na concepcgao do filésofo, cada
cidadao nao poderd exercer, na cidade, mais do que uma Unica
ocupacao: aquela para a qual, por natureza, € o mais habilitado.
Seguindo essa ideia, a justica, por conseguinte, consiste em
fazer com que cada um faca o que lhe compete, evitando
se entregar a multiplas ocupagdes. Cada um deve cuidar

do que Ihe diz respeito (Rep. IV, 433a/b).

Para Annas (1981, p. 73), a partir da estratificacdo social em
classes, Platdo introduz o principio da especializagdo, que
determina que cada cidaddo componha uma determinada
classe e exerga um unico oficio. Diferentemente de Platédo, que

concebe a justica independentemente da lei, Trasimaco define
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a justica a partir da lei. Para o sofista, como dito, a justica seria
a conveniéncia do mais forte. Dessa forma, a lei refletiria os
interesses do prdprio governante, cujo objetivo é satisfazer os

interesses pessoais em detrimento do bem comum.

Santas (2002, p. 312-320) aduz que a concepcao de
justica proposta por Trasimaco tem muitas consequéncias
desagradaveis, especialmente para as mulheres. Se as leis de
uma determinada sociedade nao atribuem as mulheres direitos
em questdes politicas, econdmicas ou educacionais, essas leis
devem ser consideradas justas seguindo a definicdo do sofista,
dado que o justo € o que determina a legislagdo. Ao discutir o
lugar das mulheres na sociedade, Platao apela explicitamente
ao principio da sociedade justa e é a partir desse principio que
o filésofo justifica a igualdade entre homens e mulheres. Desse
modo, segue-se que homens e mulheres serdo designados para
as mesmas tarefas e atividades sociais, distinguindo-se apenas

quanto ao talento inato de cada um.

No livro IV do didlogo A Republica, Sécrates discute com seus
interlocutores sobre as virtudes que devem se fazer presentes
tanto nas classes sociais quanto na alma dos cidadaos. Nesse
sentido, para servirtuosa a cidade, todas as virtudes (temperanca,
sabedoria, coragem e justica) devem se fazer presentes.
Segundo Sécrates, a sabedoria é o conhecimento préprio para

aconselhar, ndo a respeito deste ou daquele assunto peculiar
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da vida publica, mas ao conjunto dela propria, ela é peculiar a

classe dos governantes (Rep. IV, 428d).

A coragem ¢ a forca salvadora da opinido verdadeira e legitima
a respeito do que se deve ou nao temer (Rep. IV, 430a). A
temperanca esta relacionada ao dominio das paixdes e prazeres,
o que faz o cidadao ser senhor de si mesmo (Rep. IV, 431d). De
acordo com Baccou (PLATON, 1966, p. 32), a sabedoria (sophia)
é a virtude suprema do Estado, reside nos chefes que estendem
sua acao benéfica para toda a comunidade; a coragem (andréia)
€ uma virtude dos guardides, responsaveis pela defesa do
territério; a temperanca (sophrosyne) nao pertence a uma classe
exclusiva do Estado, sendo, pelo contrario, comum a todas. Do
mesmo modo que sera sabia, corajosa, temperante e justa a

cidade, serd também o cidadao e, por conseguinte, virtuosos.

As mulheres entram no debate quando Adimanto, no livro V do
dialogo A Republica, indaga Sdocrates se a natureza delas diferiria
fundamentalmente da natureza dos homens e se as atribuicdes de
cada um na cidade também haveriam de ser distintas de acordo
com a sua constituicao (Rep. V, 453b/c). Sdcrates em seguida
responde argumentando que se os sexos masculino e feminino
parecem diferir na aptiddo para determinadas ocupacdes, €
preciso, entao, atribuir a cada um o que Ihe convém. Porém, se
a diferenca consiste apenas em gerar filhos o homem e da-los a

luz a mulher, ndo havera justificativa que admita a diferenciacao

97



entre homens e mulheres. Conclui Sécrates, afirmando que nao
ha ocupacao especial na administracdo da cidade que toque
apenas as mulheres, na qualidade de mulheres, ou aos homens,

na condigdo de homens.

As atribuicbes sao igualmente distribuidas entre homens
e mulheres, podendo qualquer deles exercer por natureza
qualquer funcado, com a diferenca de que a mulher é mais fraca
que o homem (Rep. V, 454e/455e). Nesse momento do didlogo,
Socrates equipara a natureza das mulheres a dos homens no
sentido de que elas podem exercer na cidade a fungédo a que
por natureza estdo mais habilitadas. Desse modo, conforme
Sécrates, assim como os homens, as mulheres poderiam
exercer as fungdes na pdlis, desde a defesa da cidade até
mesmo exercer o poder politico da prépria pdlis. Na perspectiva
de Platao, algumas mulheres sdo médicas por natureza, e outras
nao; ha de haver, também, mulher filésofa ou, ainda, inimiga da
filosofia; corajosa uma, e outra pusildanime. Homens e mulheres
possuem naturezas iguais e, portanto, podem exercer as mesmas

ocupacoes na paolis (Rep. V, 455a/456a).

Vlastos (1995, p. 134-135) faz uma comparacdo entre os
direitos negados as mulheres na Atenas de Platdo e os direitos
assegurados por Platao no livro V da Republica. Ainda segundo
Vlastos, a cidade ideal assegurava as mulheres o direito a

educacao em igualdade de condicbes com os homens, o
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exercicio da vocacao atribuida por natureza no grupo social
respectivo como, por exemplo, a defesa da cidade, a garantia
de direitos politicos iguais para ambos os sexos na classe dos
guardides auxiliares e capacidade legal, de modo que néo seria
preciso submeter as mulheres aos cuidados de um kyrios (o ser
mestre) para que suprisse as insuficiéncias decorrentes de sua
menoridade politica. Dessa forma, as mulheres dos guardides
teriam a mesma educacgdo e poderiam exercer as fungdes de

defesa da cidade.

Desse modo, haveria tanto uma mulher dotada para a musica
quanto outra ndo; uma dotada para a medicina e outra nao-
dotada; uma amante da sabedoria (fildsofa) e outra nao; mulheres
com temperamento de guardas e outras sem essa disposicao.
Complementa o filésofo afirmando que sdo as mulheres com
temperamento de guardas que devem ser escolhidas para
coabitar com os homens e exercerem juntamente com eles as
funcdes de guarda, visto serem capazes e de natureza igual
a deles (Rep. V, 456b). A partir desse conjunto de atribuicdes
asseguradas as mulheres, pode-se conceber o programa de

Platdo como feminista?

De acordo com Annas (1981, p. 181), essa sugestao de Platdo de
que as mulheres também poderiam exercer a guarda da cidade
é chocante para os seus contemporaneos, dado que Platédo

demonstra visar nao a apenas uma comunidade de esposas e
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filhos, o que teria sido possivel sem fazer das mulheres guardias,
mas, sobretudo, por ser as vezes considerada uma proposta
feminista a frente de seu tempo, uma afirmacao dos direitos
das mulheres. Mas, continua Annas, o interesse de Platao nao
estd nem nos direitos das mulheres, nem em suas preferéncias,
mas na producdo do bem comum e de um Estado onde todos
contribuam da melhor forma possivel e de acordo com sua

aptidao.

Para esse mesmo sentido aponta a interpretagdo de Bloom
(1968, p. 381-383) quando afirma que a proposta de Sécrates
nao &, essencialmente, a de que as mulheres devem ter a mesma
educacao e modo de vida que os homens, que deve haver plena
igualdade entre os sexos e que ambos devem, por assim dizer,
compartilhar do mesmo espaco. O que Sécrates objetiva é o
bem comum, a concepcao do seu Estado ideal. O livro V do
didlogo A Republica tem provocado discussoes profundas em
torno da possibilidade de se identificar elementos em Platao
que deem suporte a ideia de que as mulheres também eram

consideradas sujeitos morais.

Diversas sao as interpretagdes, tanto em sentido afirmativo
quanto negativo. Lewis Caccia (2012, p.20-21) afirma que, embora
muitas passagens do livro IV do dialogo A Republica parecam
ambiguas, particularmente quando lidas sem uma analise

complementar das discussdes mais longas sobre as posi¢coes
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dos homens e das mulheres desenvolvidas no livro V, outras
passagens ao longo dos primeiros quatro livros oferecem mais

diretamente representagdes depreciativas do género feminino.

Lewis Caccia, em sua critica, refere-se a passagens em que
Sdcrates, por exemplo, propde que as mulheres devem pertencer
em comum a todos os homens, de modo que nenhuma venha
a formar com nenhum deles um casal particular. Do mesmo
modo, os filhos serdo comuns, sendo que nem o pai conhecerd
o filho e nem o filho seu pai (Rep. V, 458d). Socrates preconiza,
assim, uma comunidade de esposas e filhos para que a pdlis
seja prospera, tendo em vista que somente assim sera possivel
estabelecer uma cidade em que o bem comum esteja sempre

em evidéncia.

Ernoult (2005, p. 02-04) aduz que a maternidade é assim
instrumentalizada em beneficio da coletividade e as guardias
ficam privadas do poder de designar um homem como pai do
seu filho, estabelecendo-se uma comunidade de filhos. Mas
essa ideia decorre de um contexto onde as mulheres, iguais aos
homens, compartilham as fungdes politicas e militares da cidade.
Platédo estabelece aigualdade na politica e aigualdade em termos
de geracao. Ernoult complementa afirmando que a divisdo das
fungdes politicas entre ambos os sexos e o estabelecimento
de uma grande familia sdo apenas instrumentos tedricos que

Platao utiliza para unificar e estabilizar toda a cidade. Ele tem
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o mérito de imaginar que as mulheres sao capazes de dividir
o poder politico com os homens e de lhes reconhecer certas

liberdades que lhes eram totalmente negadas na Grécia.

Platdo estava preocupado com a concepcao de uma cidade
ideal em que as virtudes éticas constituissem o substrato que a
fundamenta. Apenas aqueles que fossem portadores de virtudes
e que se submetessem ao projeto pedagdgico idealizado por
Platdo poderiam exercer as funcdes publicas. Dessa forma,
as mulheres poderiam exercer as funcdes politicas e militares
na podlis. Possuir virtudes como a coragem, a sabedoria e a
temperanca, por exemplo, era o pressuposto fundamental para
compor qualquer grupo na cidade, seja para governar, produzir
rudimentos basicos ou para defender a pdlis dos inimigos. Sob
essa perspectiva, somente eram considerados sujeitos morais
aqueles que estivessem aptos a participar da estrutura social e

politica da Kallipolis.

O cidadao que age segundo a moral platdnica e, portanto,
com justica é aquele que pde ordem em sua vida interior,
estabelecendo sempre a harmonia que deve imperar na alma.
Aqueles que agem com justi¢a e de acordo com a moral platénica
sdo os sujeitos aptos a exercerem as fungdes na pdlis, tendo
em vista que essas fungdes pressupdem as virtudes éticas. Na
perspectiva de Platdo, o sujeito moral sera corajoso quando a

parte irascivel da alma se submete a razao, para determinar
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o0 que deve e o0 que nao deve ser temido; sera sébio quando
possui o saber do que é util para cada parte da alma e para a
comunidade de todas; sera moderado quando, pela amizade e
harmonia das partes da alma, as que obedecem reconhecem e
nao contestam o comando da razdo; e sera justo quando cada

parte da alma realiza a funcdo que lhe compete.

Somente a razdo (poténcia cognitiva) é capaz de agir
teleologicamente, isto &, visando ao Bem, enquanto a fungéo das
outras partes da alma (poténcias ndo cognitivas) pode esgotar-
se na mera satisfagdo das necessidades. Segundo Dahl (1999,
p. 211), os atos platonicamente justos sado aqueles que mantém
a harmonia da alma, e os injustos sao aqueles que a destroem.
O cidadao sera platonicamente justo e suas agdes estardo de
acordo com a moral platbnica se, e somente se, ele tem uma
alma harmodnica e promove ou preserva a justica na alma ao
agir. Assim, homens e mulheres podem exercer as fungdes da
cidade por serem iguais em natureza, de modo que diferem

apenas quanto as suas aptidoes inatas.

Existem muitos pontos controversos no livio V do dialogo
A Republica que permitem as mais variadas interpretagdes.
Saxonhouse (1994, p. 195-196) sustenta que, embora Sdécrates
permita que as mulheres entrem na classe dos governantes,
no decorrer do didlogo ele afirma que elas sempre serdo mais

fracas do que os homens; a medida que a discussao prossegue,
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a presenca das mulheres na classe dos guardides € algumas
vezes esquecida. Saxonhouse ndo aceita a visdo de que Sécrates
deseja emancipar a mulher ateniense. Segundo a filésofa,
Sdcrates tenta transformar as mulheres em homens, tornando-
as participantes iguais na comunidade politica, ignorando as
naturezas peculiares de cada uma. Partindo dessa perspectiva,
Sécrates visava unicamente a estabelecer um Estado harmodnico
em que todas as classes e cidadaos exercessem a sua

funcao atribuida por natureza.

Smith (1983, p. 597-607) argumenta que o feminismo envolve
a adogao autoconsciente dos pontos de vista dos interesses
das mulheres. Platao ndo se concentrou na eliminacdo da
discriminagcdo sexual em seu Estado ideal. Ainda segundo
Smith, é, pois, duvidosa a afirmacao de que ele estabeleceu
critérios para a igualdade de sexos, aproximando-se do que hoje
conhecemos como “feminismo”. Por outro lado, Platdo estava
preocupado com a justica em sentido organico e funcionalista.
Ao elaborar a estrutura psiquica e social da justica no Estado
ideal exposto na Republica, ele argumenta explicitamente
contra a discriminacao sexual, mais especificamente quanto a
educacao das mulheres. Ele defende que aqueles que possuem
qualidades de guerreiros tenham oportunidades iguais nos
treinamentos, independentemente se homem ou mulher. Deve-
se notar que esses argumentos nao sao independentes, mas

estao de acordo com o objetivo maior de Platéo, que é organizar
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a hierarquia, o poder social e o controle de modo que o melhor

governe o pior.

Muito embora alguns intérpretes sustentem que o objetivo
maior de Platdo era justamente a manutencédo da harmonia
social a partir do estabelecimento de uma estrutura orgéanica
que funcionasse tendo como fim a vida virtuosa em sociedade,
é possivel perceber que em Platdo encontramos discussoes
acerca da posicao da mulher no ambito social, ndo apenas no
aspecto privado (doméstico). Aqueles que entendem que Platao
busca inserir a mulher nos assuntos da pdlis, mesmo visando ao
projeto maior de constituicdo de um Estado ideal em que todos
devem cooperar entre si, independentemente do sexo, devem
considerar também que Platdao assume, de forma implicita, que
as mulheres sdo portadoras de virtudes, dado que sé poderia

ser guardidao ou governante aquele que é detentor de virtudes.

Enquanto, porum lado, Platédo é visto por alguns intérpretes como
um dos primeiros filésofos a tratar da igualdade entre homens e
mulheres nos assuntos da pdlis, por outro lado, diversos criticos
afirmam que os argumentos de Platao expressos no livro V
do didlogo A Republica representam apenas a ironia socratica
exposta ao longo dos seus dialogos. Okin (1979, p. 31-42), por
exemplo, argumenta que Platdo pode ser visto apropriadamente
como um pioneiro com o seu argumento de que as mulheres sao

iguais, embora Platdo veja a igualdade como uma possibilidade
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politica apenas sob condigdes de um comunismo completo,
conforme expde no livro V da Republica. Mas, ainda segundo
Okin, em outras partes do didlogo € possivel encontrar elementos
ligados a misoginia, o que reduz a relevancia dos argumentos de

Platao para o feminismo contemporéaneo.

Entretanto, naperspectivade Forde (1997,p.657-670),ARepublica
como um todo, e o livro V em particular, sdo textos complexos
e muitas interpretagcdes contemporaneas, com a finalidade de
encaixar a filosofia platbnica em um ou outro campo politico,
terminam se precipitando e dando atencéo insuficiente aos
detalhes. Outra tendéncia comum entre os intérpretes foi a de
tratar os argumentos de Platdo sobre as mulheres e a familia de
forma isolada do restante do texto. Quando Sdécrates trata da
comunidade de mulheres e criangas, na segunda parte do livro
V, ele ndo deixa clara a razao pela qual introduz a igualdade de
género. Segundo Forde, a igualdade de género néo € necessaria
para a concepgao de uma comunidade de mulheres nos moldes
propostos por Sécrates, dado que, mesmo sem essa igualdade,
seria possivel estabelecer que as mulheres seriam comuns a
todos. Assim, Forde complementa afirmando que poderiamos
concluir que Sécrates leva a sério a igualdade de géneros e nao

a trata simplesmente com ironia.

O didlogo A Republica, portanto, assim como o livro V

mais especificamente, em que Sodcrates debate com seus
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interlocutores as virtudes na pdlis e no cidaddao e, no mesmo
contexto, a natureza das mulheres, é bastante complexo.
E possivel interpretar as passagens do livro V do didlogo de
modo a destacar que as mulheres teriam a mesma capacidade
que os homens para serem guardas da cidade ou até mesmo
governantes da pdlis, e, portanto, consideradas sujeitos morais.
Contudo, também é possivel interpreta-la no sentido de que a
proposta de Sdocrates ndo era efetivamente a de igualar homens
e mulheres, de tal modo que todos fossem considerados capazes
de exercer as funcdes na pdlis. Pelo contrario, esses intérpretes
argumentam que o propdsito do filésofo era justamente de
constituir um Estado ideal em que o bem comum e a vida virtuosa
e harmdnica em sociedade fosse o fim Ultimo a ser perseguido

por todos.

Consideracoes finais

Procuramos analisar neste artigo se Platdo no dialogo A
Republica, especificamente no livro V, teoriza acerca da
igualdade de natureza entre homens e mulheres com o objetivo
de atribuir a estas o status de sujeitos morais, sob o argumento
de que, assim como os homens, as mulheres poderiam exercer
as fungdes na pdlis, mas apenas aquelas para as quais lhes
fossem atribuidas por natureza. Alguns intérpretes, como Bloom
e Annas, consideram que Platao nao estava interessado em

estabelecer uma sociedade em que predominasse a igualdade
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de género ou de ressaltar os direitos das mulheres, mas sim
em uma sociedade que visasse ao bem comum como fim
ultimo. Os objetivos de Platao, desse modo, estariam voltados
para a constituicdo de sua cidade ideal. No mesmo sentido,
Lewis Caccia argumenta que muitas passagens da Republica,
especialmente nos quatro primeiros livros, destacam a visao
depreciativa das mulheres como, por exemplo, o momento em
que Sécrates defende a ideia de que as mulheres deveriam ser

comuns a todos os homens.

Saxonhouse, por sua vez, destaca a passagem em que Sécrates
afirma que as mulheres sdo mais fracas do que os homens. Para
Smith, é duvidosa a afirmacédo de que o filésofo estabeleceu
critérios para a igualdade de sexos ou algo que permita
aproximar seus ideais dos ideais feministas contemporéaneos,
dado que Platdo estava preocupado com a justica em sentido
organico e funcionalista. Na interpretacdo de Okin, Platdo pode
ser apropriadamente visto como um pioneiro de certos ideais
feministas, ao considerarmos, por exemplo, o seu argumento de
que as mulheres sao iguais aos homens, mas em outras partes
do didlogo, é possivel encontrar elementos ligados a misoginia,
o que reduz a relevancia dos argumentos de Platdo para o
feminismo contemporaneo. Podemos perceber que sédo diversas
as interpretacdes acerca da posicao da mulher e seu status na
ética das virtudes platénica, conforme o livro V do diadlogo A

Republica.
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Porém, compartilhamos do entendimento de Forde quando ele
argumenta que Platao, ao igualar a natureza do homem e da
mulher no livro V do didlogo A Republica, objetiva inserir a mulher
nos assuntos da pdlis, especialmente no exercicio das fungdes
necessarias para a consecucao da sua cidade ideal, como a
guarda da cidade e o prdprio governo da pdlis. Ao afirmar que
a mulher é sabia, temperante, corajosa e justa como o homem,
Platao admite, implicitamente, que elas também sao portadoras
de virtudes, dado que somente quem é virtuoso pode exercer
as funcdes de guarda e governanca na cidade ideal; pois, caso
admitisse o exercicio das fungdes da pdlis por quem nao tem
atribuicao natural, Platdo ameacaria a prépria légica da cidade
por ele idealizada. Para isso, a educacao seria indispensavel
e, tanto a mulher quanto o homem deveriam se submeter ao

mesmo plano pedagdgico proposto por Platao.
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Gingando no ensino de filosofia - Espinosa e a resisténcia afro-

brasileira em uma perspectiva de educacao libertadora

Resumo

O presente artigo pretende propor um encontro do ensino de
filosofia no Brasil com sistemas culturais e filosdficos afro-brasileiros,
sistemas que foram amplamente marginalizados pela histdria oficial,
mas que possuem muitas contribuigdes éticas, epistemoldgicas,
|6gicas, politicas e estéticas. Este texto busca nos escritos de Bento
de Espinosa uma visdo de mundo, de conhecimento e de ser humano
que possa fundamentar uma perspectiva de educacéo libertadora no
Brasil do século XXI|. Baseando-se na concepgao espinosana de um
pensar corporal e alegre, o artigo propora a capoeira como elemento
de mobilizagdo para uma auténtica reflexao filoséfica na sala de aula
brasileira, visando bons encontros pedagdgicos que possam revelar
possibilidades de pensar filosoficamente em seu proprio tempo
e espacgo.

Palavras-chave: Ensino; Espinosa; Razao; Capoeira; Liberdade.
Gingando in the teaching of philosophy - Spinoza and Afro-Brazilian

resistance in a liberating education perspective

Abstract
This article intends to propose a meeting between the teaching of
philosophy in Brazil with Afro-Brazilian cultural and philosophical

systems, systems that have been largely marginalized by official
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history, but which have many ethical, epistemological, logical, political
and aesthetic contributions. This text seeks in the writings of Baruch
Spinoza for a vision of the world, of knowledge and of the human
being that can support a perspective of liberating education in Brazil
of the 21st century. Based on the Spinoza conception of a bodily and
joyful thinking, the article will propose the capoeira as an element of
mobilization for an authentic philosophical reflection in the Brazilian
classroom, aiming at good pedagogical meetings that can reveal
possibilities of thinking philosophically in your own time and space.
Keywords: Teaching; Spinoza; Reason; Capoeira; Freedom.
Gingando en la enseinanza de la filosofia - Spinoza y la resistencia

afrobrasilefa en una perspectiva de educacion liberadora

Resumen

Este articulo pretende proponer un encuentro entre la ensefanza
de la filosofia en Brasil con sistemas culturales y filoséficos
afrobrasilenos, sistemas que han sido en gran medida marginados
por la historia oficial, pero que tienen muchas aportaciones éticas,
epistemoldgicas, légicas, politicas y estéticas. Este texto busca en los
escritos de Baruch Spinoza una visién del mundo, del conocimiento
y del ser humano que pueda sustentar una perspectiva de educacion
liberadora en el Brasil del siglo XXI. Partiendo de la concepcién de
Spinoza de un pensamiento corporal y alegre, el articulo propondra
la capoeira como un elemento de movilizacidn para una auténtica

reflexion filosdfica en el saldn de clases brasilefio, apuntando a
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buenos encuentros pedagdgicos que puedan revelar posibilidades
de pensar filosdéficamente en su propio tiempo y espacio.

Palabras clave: Ensefanza; Spinoza; Razén; Capoeira; Libertad.

17



Gingando no ensino de filosofia - Espinosa e a
resisténcia afro-brasileira em uma perspectiva de

educacao libertadora

Vitor Mateus dos Reis Martins Duarte

Introducgao

Para buscar nos escritos de Espinosa uma visdo de mundo, de
conhecimento e de ser humano que possa fundamentar uma
perspectiva de educacéo libertadora no Brasil do seculo XXI,
este artigo inicialmente reivindicard os modos de resisténcia
afro-brasileira como uma proposta para obter espacos escolares
que reflitam sobre o préprio local em que estédo inseridos, que
deem lugar a sistemas culturais e filoséficos marginalizados pela
historia oficial, mas que possuem muitas contribuicdes éticas,

epistemoldgicas, l6gicas, politicas e estéticas.

Em um segundo momento, o texto se deslocara em tempo
e espaco para tracar um breve caminho pela Etica, Magnum
opus de Bento de Espinosa. Para o auxilio nessa ardua tarefa,
tomaram-se como apoio os artigos: "Espinosa - uma filosofia
da liberdade”, "Reflexbes sobre a educacdo em Espinosa: A
experiéncia do encontro como segundo Nascimento” e "Pensar

a poténcia dos afetos na e para a educacao” e a dissertacdo de
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mestrado: "Autodeterminacao: consideragcdes sobre os aspectos

ontoldgicos da liberdade humana na ética de B. Espinosa”.

Mantendo a concepgdo espinosana como base, este artigo
buscara na capoeira um elemento inserido no tempo e no espaco
da escola brasileira do século XX que seja capaz de mobilizar os
alunos para exercicios reflexivos sobre a estrutura da sala de aula,
da escola, da familia, da sociedade. Este trabalho procurard no
pensamento ocidental brechas para olhar para a prépria histdria,
revelando possibilidades de pensar filosoficamente e buscando a

fundacao de uma educacgéo libertadora.

Uma educacao libertadora e a reivindicagao da

resisténcia afro-brasileira

De maneira geral, observando a histéria moderna do continente
europeu, enxerga-se um ser humano que acreditou que poderia
dominar completamente a natureza e transforméa-la a seu bel-
prazer. O europeu moderno preferiu mais a crenca de que
conhecimento era poder do que a nocao de uma interligacao
completa entre todos os seres e segundo Oliveira (2012) fracassou

em sua tentativa de controlar a natureza:

Diante da pretensao dos Homens, a Natureza revelou-
se hostil e revelou a pobreza das abordagens humanas
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sobre o ndo-humano. Se é certo que somos natureza,
também é certo que criamos artificios que a negam. A
diversidade na natureza € muito maior do que fomos
capazes de detectar. Nossas elaboradas teorias sdo
demasiado simples para compreender a complexidade
do mundo: mundo ambiental, mundo social e mundo
psiquico. Fracassamos na aventura tresloucada da
controlar a natureza. (OLIVEIRA, 2012, p. 37)

O Brasil é fruto dessa pretensdo europeia de imprimir seus
desejos na natureza. Porém, a visdo espinosana possibilita outra
maneira de usar a razao, de modo a nao cair em uma busca
descontrolada por poder, transformacgao natural e acumulagao de
bens. Dentro do pensamento de Espinosa o autoconhecimento
é fundamental, a sociedade brasileira precisa se encontrar com
todas as contribuicdes culturais que a constituiram: africanas,
indigenas e europeias, pois a sociedade que se conhece caminha
para uma maior autoperfeicdo, para o aumento da alegria. Ora,
a contribuicdo dos povos africanos foi fundamental para a
edificacdo desse projeto moderno de colonizagao tropical, mas
essa contribuicdo nunca obteve reconhecimento formal, por isso,
procura-se aqui olhar para as construcdes de pensamento dos

marginalizados em uma busca por equalizacdo educacional.

Se ha uma tradicéo pedagodgica fundada nos ideais iluministas,
o manifesto é pela inclusdo de outros elementos na tentativa

de obter uma educacdo mais libertadora, mais potente, mais
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capaz de se adequar as questbes dos seres humanos que

habitam trépicos colonizados.

Ora, um dos elementos fundadores das estruturas sociais,
econbmicas e filosdficas brasileiras foi a escravidao, por isso é
necessario té-la em mente na proposi¢céo de temas que se insiram
em sua realidade, fazendo isso sob a perspectiva dos povos que
foram escravizados e consequentemente deixados de lado nas

enormes dimensdes da escravidao na América Portuguesa.

Reivindica-se aqui uma concepgédo de mundo afro-brasileira,
baseada nos saberes arquitetados pela populagcdo que se viu
constantemente renegada, fundamentada na epistemologia
dos iorubas, dos bantos, dos jejes, dos povos africanos que
constituiram o maior niUmero de pessoas sequestradas e trazidas
para o Brasil.

E essencial buscar elementos que se oponham & vers&o oficial
de construcdo da identidade brasileira, trazer para a educacao
a otica dos marginalizados, proporcionar uma reflexao sobre o
proprio lugar e o proprio tempo do aluno brasileiro, sobre toda
a histéria do pensamento europeu que lhe é ensinada como

Unica possibilidade.

Trata-se de pensar em uma maneira pedagdgica que nao se

volte somente aos valores ocidentais, que possa contemplar a
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complexidade do estudante brasileiro, que possibilite uma reflexao
amplasobreasconcepg¢desdemundo,serhumanoeconhecimento.
Um modo de educacdao que nao opere somente com os

sistemas ocidentais.

Assim, solicita-se o conhecimento do pensamento daqueles
que sempre foram silenciados, mas que contribuiram de
maneira fundamental para a construcdo do espagco em que

estamos inseridos:

Nao se trata, portanto, da critica conceitual a conceitos
consagrados pela tradicdo do pensamento ocidental.
Trata-se de combater, isso sim, a condicédo mesma de
produzir tais conceitos, sua producao elevada a esse
grau de abstracao para que, efetivamente, a critica ndo
se reduza ao aspecto conceitual, mas reincida sobre a
atitude que o produziu. E a interface texto e contexto.
Trata-se de considerar a "“légica” propria do Outro, sem
reduzir o Outro a férmula do Mesmo. Néo basta ouvir
sua voz e respeitar seu discurso. E preciso estar aquém,
isto €, considerar as proprias condigcdes do discurso a
ser efetivado. (OLIVEIRA, 2012, p. 35)

Insere-se a necessidade de se entender a cultura afro-
brasileira, uma cultura que possuiu contribuicdes de inumeros
povos e ainda se estabelece de maneira fluida pela oralidade.,
Porém aqui, imagina-se um pensar dos afetos, que se origina

no corpo e compde um universo interligado, onde se ¢é
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pequena parte do mundo e hé a necessidade da felicidade do

outro para a realizacdo da prdpria felicidade.

Ao olhar para a grandiosidade e a multiplicidade da cultura afro-
brasileira, € possivel reconhecer éticas, epistemologias, politicas,
|6gicas, estéticas. Como as reflexdes obtidas em um encontro
com o bumba-meu-boi, com os repentistas nordestinos, com o

maracatu, com o maculelé, com a capoeira:

Essas reflexdes tém nos permitido ficar atentos e intuir
a existéncia de uma outra légica, diferente da légica
determinada pela racionalidade moderna, mas que
parece prevalecer nesse universo da cultura popular
cada vez que um caboclo de lanca do Maracatu
do Baque Solto sacode suas pesadas vestimentas
no ritmo contagiante que vem dos rurais de
Pernambuco; cada vez que o estampido agudo das
matracas do Bumba-Meu-Boi restitui o passado
indigena e escravo em terras maranhenses;
cada vez que os versos de inspiragdo medieval
dos Repentistas Nordestinos revelam a poesia
e a sagacidade do homem sertanejo; cada
vez que o0s sulcos esculpidos pelo tempo nos
rostos das centenarias baianas vestidas de negro
na Festa de N.S. da Boa Morte trazem os mistérios
ancestrais do Recdncavo Baiano; cada vez que os
passos lépidos dos dancgarinos do Jongo presentificam
as origens africanas no samba do Rio de Janeiro;
cada vez que o ponteado de uma Viola Caipira traz
a doléncia matreira do caboclo do interior paulista, ou
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cada vez que os acordes de um berimbau ecoam como
navalha cortando o ar durante o cantar da ladainha
numa Roda de Capoeira. (ABIB, 2004, p. 172)

Para que a educacéo seja de fato libertadora é preciso que a
sociedade se autoconheca, que tenha conhecimento sobre as
suas opressdes e as formas de resisténcia a elas. Assim, se
um dos elementos fundadores das instituicdes brasileiras foi a
escravidao, que o olhar se volte para a maior forma de resisténcia
ao escravagismo, os quilombos. Nos quilombos encontra-se
uma rica contribuicdo para o raciocinio sobre filosofia politica,
la os habitantes se conservavam por meio de uma "economia
solidéria”, baseada no apoio mutuo e na preservacdo de todos
os elementos que contribuiam para o equilibrio dos quilombos.
Por isso, a resisténcia praticada nos quilombos é uma forma
de se determinar, de se libertar e caminhar para uma maior
perfeicdo do ser, para uma maior alegria. Os quilombolas e suas
formas de organizagdo coletiva ensinaram algo que a escola
desprezou durante muito tempo. Contribuicao reivindicada por

Abdias Nascimento:

O quilombismo se estruturava em formas associativas
que tanto podiam estar localizadas no seio de
florestas de dificil acesso que facilitava sua defesa
e sua organizagdo econdmico-social prépria, como
também assumiram modelos de organizagdes
permitidas ou toleradas, frequentemente com
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ostensivas finalidades religiosas (catdlicas) recreativas,
beneficentes, esportivas, culturais ou de auxilio mutuo.
Nao importam as aparéncias e os objetivos declarados:
fundamentalmente todas elas preencheram uma
importante funcdo social para a comunidade negra,
desempenhado um papel relevante na sustentacao
da comunidade africana. Genuinos focos de
resisténcia fisica e cultural. Objetivamente, essa
rede de associacdes, irmandades, confrarias, clubes,
grémios, terreiros, centros, tendas, afochés, escolas de
samba, gafieiras foram e sédo os quilombos legalizados
pela sociedade dominante; do outro lado da lei se
erguem os quilombos revelados que conhecemos.
(NASCIMENTO, 1980, p. 4)

E também imprescindivel pensar nos canticos e elementos
percussivos como uma nova maneira de conhecimento, como
uma construcao oral e coletiva de povos que n&o tiveram acesso
ao conhecimento formal, como maneira alternativa de preservar
sua visdo de mundo. E preciso olhar para a heranga da diéspora,
para as cangdes que transmitem o sofrimento e a forga dos cativos,
Uma sociedade que preserva as contribuicdes de todos os povos
presentes em sua formacdo € uma sociedade que se conhece,
que se determina e caminha em direcao a liberdade. Observando
essa visdo encantada afro-brasileira, ha a possibilidade de um
encontro com a poténcia dos afetos de Espinosa, com a natureza

em uma experiéncia mundana:
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Experiéncia cognitiva por exceléncia que, muito embora
encontre na razdo sua aliada primorosa, tem no afeto
sua razao de ser. Uma razao completamente eivada
de afetos. Assim, com em Spinoza (1979), o conceito
de alegria € uma experiéncia no mundo e ndo sobre
o mundo, assim como a natureza € uma experiéncia
mundana e ndo mental. Nao ha ciséo entre afeto e razéo.
Uma esté tomada pela outra de maneira irreversivel. A
beleza do pensamento sé é beleza em consonéancia
com a beleza do mundo — que né&o pode ser percebida
senao pela razdo encantada. (OLIVEIRA, 2012, p. 45)

Solicita-se a criagdo de um sistema que possa sensibilizar o
povo brasileiro, que utilize contribuicdes préprias que foram
sistematicamente esquecidas, que olhe para a histéria de
resisténcia dos marginalizados, que possa criar significados

sobre resistir e possibilitar novas resisténcias.

A visao de mundo, de conhecimento e de ser

humano em Espinosa

Este texto defende que por meio da concepcao de mundo,
conhecimento e ser humano de Espinosa, abrem-se
oportunidades para pensar em ferramentas de construgédo de
um ensino libertador na contemporaneidade. Um ensino que

tenha a capacidade de analisar as herancgas filosdficas deixadas
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por um europeu extremamente critico a tradicdo de pensamento
de seu continente e olhar para sistemas filoséficos de outros
lugares. E é por reivindicar uma educacao libertadora que este
artigo se desloca em tempo e espaco na busca por uma “filosofia

da liberdade”.

Bento de Espinosa foi um pensador audacioso, mesmo sendo
um dos maiores expoentes do racionalismo europeu do século
XVII, trilhou um caminho diferente da tradicdo dualista, ousando
reivindicar uma razdo que ndo se encaixava na divisdo entre
corpo e mente, atrevendo-se a descrever um Deus uno, participe
de todas as coisas'. A filosofia espinosana sustenta uma visédo de
natureza que rompe com a ideia enraizada no ocidente de uma
mente com pleno poder sobre o corpo. Dessa forma, disserta

Novikoff e Cavalcanti:

Spinoza (2009) convida a romper com uma concepgao
simplista inaugurada por Descartes, que acreditava em
um poder transcendente e absoluto da mente sobre
O corpo, ja que era a detentora de uma vontade livre
capaz de controlé-lo. (NOVIKOFF; CAVALCANTI, 2015,
p. 90)

1. Logo em um momento que o racionalismo dualista acabava de ganhar um de
seus representantes mais significativos, René Descartes, que dentro de toda a
complexidade de seu pensamento trazia uma divisdo entre corpo e alma, assim
como Avristételes, Platao, Agostinho de Hipona e Tomas de Aquino.
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A primeira ideia importante para a compreensao do fundamento
da filosofia de Espinosa estd na P15 e P18 da El, que evidencia
uma interligagéo total do cosmos e a existéncia de uma Unica

substancia que se expode de forma imanente e nao transcendente.

Tudo o que existe, existe em Deus, € por meio de Deus
deve ser concebido (pela P15); portanto, (pelo corl da
P16), Deus é causa das coisas que nele existem, que
era o primeiro ponto. Ademais, além de Deus, ndo pode
existir nenhuma substancia (pela P14), isto é (pela def3),
nenhuma coisa, além de Deus, existe em si mesma, que
era o segundo ponto. Logo, Deus é causa imanente, e
nao transitiva, de todas as coisas. (El P18dem, p. 43)2

Diante da existéncia una de Deus e do fato de que nenhuma
outra coisa exista em si mesma, Deus é causa interna de si e
todas as coisas que existem. Ou seja, todo o universo é parte
componente da substancia que Espinosa denomina como Deus,
ou Natureza (EIV Pref, p. 156). Deus é todas as coisas, € natureza,
é fendmeno manifesto na forgca cosmoldgica e ndo uma entidade
que age com um fim imaginado: “portanto, a razdo ou a causa
pela qual Deus ou a natureza age e aquela pela qual existe € uma

s6 e a mesma.” (EIV Pref, p. 156).

2. Este artigo seguird uma regra de citagdo especifica para a Etica de Bento de
Espinosa. Sempre indicando primeiro a parte da Etica, seguida pela abreviatura da
parte interna e finalizando com a indicacéo da pagina.
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A arquitetura de um Deus que é causa imanente e nao
transcendente possibilita o rompimento com uma nocao de alma
transcendente, uma alma que sé alcancaria sua plenitude em
um periodo pds-corporal. Dada a existéncia Deus como Unica
substancia, no sistema espinosano, corpo e mente sdo dois
modos da mesma substancia, manifestacdes diferentes dessa
substéncia. Por modo, Espinosa compreende o efeito de uma
substéncia, que existe nela e é conhecido por meio dela: “por
modo compreendo as afecgdes de uma substancia, ou seja,
aquilo que existe em outra coisa, por meio da qual é também

conhecido” (E1 def5, p. 13).

Ou seja, 0s modos existem por meio da Unica substéancia existente,
Deus, que Espinosa entende como: “um ente absolutamente
infinito, isto &, uma substancia que consiste de infinitos atributos,
cada um dos quais exprime uma esséncia eterna e infinita" (El
def5, p. 13). Dentro dessa unidade substancial, Espinosa constroi
a nocao de atributo. Os atributos exprimem a esséncia de Deus
e por isso possuem a mesma identidade e autossuficiéncia da
substéncia divina: “por atributo compreendo aquilo que, de uma
substéncia, o intelecto percebe como constituindo sua esséncia”

(El def4, p. 13).

Para ele, o pensamento é um atributo de Deus: "o Pensamento
é um atributo de Deus, ou seja, Deus é uma coisa pensante” (Ell

P1, p. 81), assim como a extensao: "A extensdo é um atributo de

129



Deus, ou seja, Deus é uma coisa extensa.” (Ell P2, p. 83). Assim,
pensamento e extensdo sdo uma coisa so, partes de um cosmos
uno, dois atributos que exprimem, cada um a sua maneira, a

mesma agao substancial.

O filésofo holandés compreende a poténcia da natureza como a
sua propria esséncia (E1 P34, p. 40), ela é ente eterno e infinito.
Sendo causa imanente de todas as coisas, € pura poténcia, a
sua existéncia é dada em necessidade de sua esséncia, como
identifica Marilena Chaui (1995, p. 46) "a existéncia e a esséncia
da substancia sao idénticas a sua poténcia ou forga infinita para
existir em si e por si, para ser internamente complexa e para fazer
existir todas as coisas”. Dessa maneira, Deus € infinita poténcia de
continuar existindo e, se Espinosa compreende por corpo € mente
“um modo que exprime, de uma maneira definida e determinada,
a esséncia Deus, enquanto coisa extensa” (Ell defl, p. 69), todos
os seres exprimem de maneira definida e determinada a poténcia

de existir de Deus.

Ora, se Deus é a Unica substancia existente, os seres humanos
existem em Deus, sdo pequenas partes componentes da infinita
poténcia da natureza e, por serem modos finitos de Deus
possuem poténcia de continuar existindo, mesmo que limitada
em comparagao com a infinidade da natureza. Os seres humanos

sdo parte da poténcia de Deus, poténcia infinita de existir.
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Como visto acima, para Espinosa, pensamento e extensao sao
apenas duas expressoes distintas e paralelas da esséncia de
uma sé e mesma substancia (Ell P6 e P7, p. 55). Dessa maneira,
pode-se conceber uma unido entre mente e corpo, que nada
mais & que “em principio, que a dupla expressdo — ou a dupla
modificagdo de uma Unica e mesma substéncia em dois géneros
distintos da realidade: o pensamento (que produz ideias) e a
extensao (que produz corpos)” (LISBOA, 2017, p. 65). Essa uniao
mente-corpo, por exprimir de maneira definida e determinada a
poténcia de existir de Deus, busca incessantemente se conservar
e esses esforcos que procuram a autoconservacao podem ser
denominados como conatus, sendo o conatus o que define a
esséncia dos corpos. Assim, a natureza é puro esforco, pura
determinacéao de afetos, esséncia que se demonstra na poténcia

de existir.

Esse esforco, a medida que esta referido apenas a
mente, chama-se vontade; mas a medida que esta
referido simultaneamente a mente e ao corpo chama-se
apetite, o qual, portanto, nada mais é do que a prépria
esséncia do homem, de cuja natureza necessariamente
se seguem aquelas coisas que servem para a sua
conservacdo, e as quais o homem esta, assim,
determinado a realizar. Além disso, entre apetite e
desejo ndo ha nenhuma diferenca, excetuando-se
que, comumente, refere-se o desejo aos homens a
medida que estdo conscientes de seu apetite. Pode-
se fornecer, assim, a seguinte definicdo: o desejo é o
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apetite juntamente com a consciéncia que dele se tem.
Toma-se, assim, evidente, por tudo isso, que nao é por
julgarmos uma coisa boa que nos esforcamos por ela,
gue a queremos, que a apetecemos, que a desejamos,
mas, ao contrario, € por nos esforcarmos por ela, por
queré-la, por apetecé-la, por deseja-la, que a julgamos
boa. (Elll P9esc, p. 177)

Os entes estdo o tempo todo no impeto das coisas urgentes que
funcionam como forgcas conservadoras de sua existéncia. Assim,
a ideia de um pensamento e uma extensao que sao atributos da
mesma substincia com base nos escritos de Espinosa passa
diretamente pela ideia de um mundo natural que se estabelece
na forca dos corpos. Depende da existéncia de um pensar que se
alicerca pela urgéncia das necessidades existenciais, pela ansia

gue busca a autossobrevivéncia.

Porém, os seres estdo em uma relacdo constante com outros
corpos. Na teoria espinosana, toda coisa é capaz de afetar e
ser afetado por outras: “o corpo humano pode ser afetado de
muitas maneiras, pelas quais sua poténcia de agir € aumentada
ou diminuida, enquanto outras tantas ndo tornam sua poténcia
de agir nem maior nem menor” (Elll post1, p. 97). Assim, sendo
a mente uma ideia do corpo, ela é afetada pela ideia de outros
corpos. ldeias que podem aumentar, diminuir ou nem aumentar

nem diminuir a poténcia de agir do ser.
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Para Espinosa, quando um corpo tem sua poténcia aumentada
no encontro com outro corpo, pode-se chamar esse encontro de
alegria, ja quando um ser tem sua poténcia diminuida no encontro
com outro ser, pode-se chamar esse encontro de tristeza. Esses
encontros e as ideias desses encontros sdo o que Espinosa

compreende por afetos:

Por afeto compreendo as afeccdes do corpo, pelas
quais sua poténcia de agir € aumentada ou diminuida,
estimulada ou refreada, e, ao mesmo tempo, as ideias
dessas afecgdes. Explicagcdo: Assim, quando podemos
ser a causa adequada de alguma dessas afecc¢des, por
afeto compreendo, entdo, uma agcao; em caso contrario,
uma paixao. (Elll def3, p. 96)

Portanto, para ele, as coisas sdo boas porque os seres as julgam
boas para eles, e ndo por elas serem simplesmente boas, o que
coloca a impossibilidade de uma ética normativa. Algo nunca é
bom em si, ele € bom quando é desejado por alguém, por esse
alguém acreditar que aquilo aumentara sua poténcia de existir.

Desejar um corpo significa que a mente o julga como algo bom.

Mas como dito anteriormente, os corpos possuem apetite por
outros corpos por julgarem que esses Ihe aumentarao a poténcia,

Ou seja, 0s seres imaginam que algo é bom e essa imaginagao
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ndo é um conhecimento seguro® Eles podem ser enganados
ao acreditarem que seu conatus esta aumentando, enquanto na

verdade ela esta diminuindo.

O conhecimento imaginativo é passivo. Passividade é quando
somos determinados por causas exteriores e isso € o que o fildsofo
holandés chama de serviddo humana. A medida que todos s&o
uma pequena parte da natureza que nao pode ser compreendida
sem as demais, 0s seres se tornam barcos em um oceano repleto
de afetos passivos, porém sem o conhecimento de quais afetos
contemplam sua esséncia, eles acabam por perder o controle e

agonizar a deriva:

Chamo de serviddo a impoténcia humana para regular
e refrear os afetos. Pois o homem submetido aos
afetos nado estéd sob seu préprio comando, mas sob
o do acaso, a cujo poder esta a tal ponto sujeitado
que €, muitas vezes, forcado, ainda que perceba o que
é melhor para si, a fazer, entretanto, o pior. (EIV Pref,
0. 263)

3. Para Espinosa, o conhecimento imaginativo € um género de conhecimento
construido por meio das imagens das coisas que se apresentam aos 6rgaos
sensoriais. Porém, essas imagens seriam efeitos dos objetos exteriores, uma forma
subjetiva de conhecimento que ndo mostra as coisas como sdo em si mesmas,
e sim como elas se apresentam aos érgaos sensoriais. Assim, o conhecimento
imaginativo supde conhecer um objeto, mas na verdade conhece apenas seu
efeito. Trata-se, portanto, de um conhecimento subjetivo, parcial e inadequado da
realidade, que conduz ao erro. (LISBOA, 2017, p.35)
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Essa é a marca da servidao, quando o ser ndo age de acordo com
sua esséncia perante o mundo, quando seu esforgo de existir é
submetido a forcas externas imaginando submeté-las, quando
aquele que sd pode se compreender em conjunto nao reflete
sobre sua vontade e busca a serviddo como se fosse a liberdade.
Portanto, serviddo é passividade, é ser determinado por causas
exteriores, o contrario da liberdade, que é a autodeterminacgao
e que para Espinosa é definida: "diz-se livre, a coisa que existe
exclusivamente pela necessidade de sua natureza e que por si s
é determinada a agir” (E1 def7, p. 13).

E necessério o autoconhecimento, que é a manifestacéo da
forca interna da mente humana, e quando a mente age por si
ela esta se autodeterminando, sendo causa adequada de si,
livre. O autoconhecimento possibilita a reflexdo profunda sobre
a propria esséncia para um encontro com o outro que maximize
as poténcias em conjunto. Quando a mente conhece a si prépria
ela tem a possibilidade de atuar na realizagéo de bons encontros,

por isso a necessidade do autoconhecimento.

A via para o conhecimento, que implica a interagdo de
aspectos cognitivos e afetivos, da-se como encontro
daqguele que se conhece com o conhecido, resultando
no verdadeiro conhecimento, o qual é indissociavel da
felicidade suprema e do aumento de poténcia. (COSTA-
PINTO; RODRIGUES, 2013, p. 111)
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Este texto reivindica o pensamento de Espinosa por sua proposta
de liberdade filosdfica. Essa busca pela liberdade na filosofia
espinosana € ressaltada por Marilena Chaui: “a filosofia de
Espinosa € uma ética da alegria, da felicidade, do contentamento
intelectual e da liberdade individual e politica” (CHAUI, 1995, P.
52). Assim, é subsidiado por uma ética da alegria, da felicidade e
da liberdade que este artigo propde uma educacao que encontre
com outros sistemas filosdficos e que aumente a poténcia de agir

dos corpos e mentes dos estudantes brasileiros.

O desafio de Espinosa a tradicéo teoldgico-metafisica por meio
de um pensamento pautado na razdo absoluta é um exemplo
de busca por um livre exercicio do corpo e da mente através
da razao afetiva. Tendo a capoeira como instrumento de afetos
alegres, o artigo procura dentro do pensamento ocidental um
instrumento que auxilie na realizacao de uma educacéao libertadora
e ativa no Brasil, que possa romper com concepcgdes passivas
de pensamento preestabelecidas, como a heranca teoldgica,

dualista e transcendente.

Busca-se na filosofia espinosana o que Oliveira (2012) denominou
como razao encantada. Uma razao que nao se separa dos afetos,
que se constrdi como aliada do desejo e do apetite, que busca
os encontros alegres e que olha para o conceito de alegria como

uma experiéncia no mundo e nao sobre o mundo, tal como
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prega a tradicao intelectualista e dualista. A perspectiva de uma
razédo encantada possibilitaria o reconhecimento pedagdgico
do elemento lUdico, do elemento artistico, da sabedoria ndao
erudita, de um pensar que nao busque apenas o gozo exclusivo
da mente. Viabilizaria um encontro com os saberes de culturas
africanas, americanas, asiaticas e permitiria o aprendizado com
sistemas filoséficos mais ligados ao ambiente, mais ligados ao
prazer corporal, mais ligados a poténcia de existir. Ou seja, mais
ligados aos sistemas de pensamento que ndo sao dualistas e que
entendem o ser humano como participe da natureza e ndo como

um ente cuja fungcédo € domina-la.

A capoeira como um elemento mobilizador

de reflexoes filosoficas

Uma dessas maneiras que podem ser apropriadas
pedagogicamente para mobilizar e proporcionar reflexdes
flosdficas e que se encontram com a concepgao espinosana, €
0 ensino por meio da capoeira, da reflexdo profunda e cuidadosa

sobre a tradigdo da Capoeira Angola.

Quem joga capoeira encontra com um mundo onde tudo é
interligado, apreende uma cultura onde o universo é uno e
todos precisam do outro para realizar sua méxima poténcia. E

necessario um bom encontro, uma boa harmonia da roda para
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que os afetos sejam alegres, para que o agir do capoeirista seja
direcionado da melhor maneira, de modo a aumentar o conatus e
realizar a passagem a uma maior perfeicdo do préprio ser, a uma
maior alegria.

Um bom jogador depende de um bom jogo do outro jogador,
s6 assim pode manifestar toda a sua habilidade, é um jogo
conjunto, onde a observacdo e o conhecimento do corpo do
outro atuam para a causa adequada do préprio corpo. A roda é
lugar de coletividade, é conjunto entre os dois jogadores, entre
0S percussionistas, entre os que entoam os canticos, entre o
publico presente. Ali, ha varias maneiras do corpo ser afetado
positivamente, promovendo alegria e consequentemente o

aumento do conatus.

A roda é um universo que atua com objetivo de manter seu
equilibrio, de realizar uma alegria conjunta entre os presentes
na roda. Ela € um espaco do pensar dos corpos, de afetar e
ser afetado, de agir com os pés, com as maos, de construir um
pensamento que se manifesta pelo corpo inteiro e interfere no
modo como os outros vao se atentar a esse corpo. O modo como
o opositor age vai afetar o corpo do capoeirista, ele tem de estar
atento a cancao, tem de estar atento ao coro. Toda a roda afeta
O capoeirista, e € o conjunto com o maximo de poténcia que vai

produzir um bom encontro, uma boa roda.
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Pede-se passagem para um ensino com fundamento em um
raciocinio corporal. A capoeira é pensada, mas é pensada com o
corpo inteiro, com a capacidade de sentir a energia da roda, de
sentir a musica, de sentir o corpo do outro. Pede-se passagem
para uma educacao que se direcione a seu publico, observando
a contemporaneidade do racismo e trabalhando para combaté-lo,
com um resgate da resisténcia negra, uma evocacao da identidade
afro-brasileira, uma demonstracdo da forca do povo preto que

oferece uma antitese aos meios dominantes e de dominacao.

Uma roda de capoeira € ambiente fértil para reflexdes, com base na
experiéncia estética e sensorial, pode-se refletir, porexemplo, sobre
o coletivo e a coletividade na sala de aula e consequentemente
na sociedade inserida no capitalismo. Nessa sociedade pautada
nos valores iluministas; a liberdade, a igualdade, a fraternidade, a
individualidade tém importéncia fundamental, porém as pessoas
ainda estdo em um uma sociedade, necessitam da convivéncia
com o outro, mas simplesmente como outro.

E uma sociedade alicercada em experiéncias coletivas, uma
aglomeracao onde todos estdo vivendo rodeados de pessoas,
mas nao se sentem parte da construcao de mundo do outro,
€ a alterndncia entre estar em convivio constante e isolado.
Assim é uma sala de aula dessa sociedade, cheia de alunos, mas
mesmo esses estudantes estando envoltos em um ambiente

coletivo, eles competem o tempo inteiro, por melhores notas, por
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amizades, até mesmo por brincadeiras, ndo ha nenhuma relagao
de cumplicidade coletiva. J& na capoeira ha uma verdadeira
experiéncia de coletividade, como nos quilombos onde os seres
dependem um do outro para a edificagdo de sua experiéncia
de mundo, necessitam olhar constantemente para o outro para

poder exercer sua poténcia.

Pode-se pensar também na confusdo entre participante e
espectador em uma roda de capoeira. Quando se entra na roda,
se é participe de um conjunto de poténcia, mesmo que em
pequena parte, todos se confundem nesse jogo em que se é
participante ativo e espectador. Quem joga é espectador de que
toca e canta, quem toca e canta é espectador de quem joga e é
nessa confusdo que a roda de capoeira pode ser tomada como
uma critica a arte ocidental, onde o artista constrdi isolado sua
arte e o publico s pode apreciar, critica tomada entre outros,

por Hélio Oiticica:

A partir da experiéncia com a danga, surge o
parangolé, nome que Oiticica encontra em uma placa
que identificava um abrigo improvisado, construido
por um mendigo na rua, na qual se lia "Aqui é o
Parangolé”. Estas capas coloridas, faixas e tendas de
pano interagem com os movimentos do expectador,
que as veste ou as segura enquanto danca. O
proprio corpo do participador passa a fazer parte
da obra de arte. Para Oiticica, tal integracdo seria
capaz de conduzir o espectador a uma nova atitude

140



ética, de participacédo, coletividade e mudanca. O
parangolé é parte do “programa ambiental” de QOiticica.
E feito de pano, mas cria um espaco, um abrigo.
O parangolé entdo ndo é s6 uma capa vestida pelo
corpo, mas sim uma “incorporagao”, um todo formado
por homem e capa. (BRAGA, 2001, p. 54)

Ora, a sala de aula também pode ser inserida nisso, nela os
professores atuam praticamente sozinhos como difusores do
conhecimento, sdo como atores solitarios em um mondlogo,
sem qualquer participagédo dos alunos, nela os professores
necessitam operar com instrumentos de poder e disciplina para
controlar os alunos, pois ndo conseguem construir um dialogo.
Assim, a estrutura e a metodologia de ensino ndo proporcionam

encontros alegres.

Em geral, na sala de aula brasileira o professor atua quase como
um artista genial tentando transmitir sua suposta genialidade para
seres que nao possuem nenhuma, sendo uma espéecie de lanca
solitaria da aula enquanto os alunos sédo meros espectadores.
Nao seria necessaria uma aula que priorizasse o encontro alegre?
Que buscasse formar um ambiente onde a alternancia entre
participante e espectador fosse muito maior e que o professor,
mesmo que seja suposto como alguém com mais conhecimento
de mundo que os alunos, possa escuta-los, percebé-los, possa
buscar com que a sala de aula seja uma boa sala de aula, repleta

de afetos que gerem alegria.
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Reivindicar a capoeira é tentar resgatar um elemento que mobilize
e possibilite uma reflexdo sobre o ambiente escolar brasileiro, é
buscar uma educagdo que seja composta por bons encontros,
que seja capaz de gerar alegria e de aumentar a poténcia dos
professores e dos alunos, levando ao conjunto educacional

emancipagao e autonomia:

E possivel pensar, a partir da filosofia de Spinoza (2009),
em uma educagao que priorize os bons encontros entre
professores e alunos, no sentido de tornar a educacgéao
instrumento de emancipacédo e de autonomia dos
individuos. (NOVIKOFF; CAVALCANTI, 2015, p. 105)

Enfim, trazer a capoeira em um resgate dos movimentos de
resisténcia afro-brasileira € dar voz a uma cultura que nunca
pode se expressar, & tentar encontrar um caminho reflexivo
dentro do proprio espago, € tentar encontrar uma maneira
singular de mobilizar os alunos a pensar sobre suas experiéncias
na sociedade, na familia e na sala de aula, é tentar proporcionar
a autodeterminacao, a alegria, o aumento da perfeicdo do préprio
ser e consequentemente a liberdade, é tentar construir uma

educacao verdadeiramente libertadora.
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Conclusao

Mas por qual motivo este texto se alicerca em Espinosa
e na Capoeira para pensar o ensino de filosofia em uma
perspectiva de educacao libertadora? Em primeiro lugar,
defende-se aqui um ensino de filosofia que seja capaz de
refletir sobre o préprio tempo e espaco, que esteja em didlogo
constante com a sociedade e que proporcione a construcao de

um ambiente escolar pautado pela liberdade.

Bento de Espinosa propbés uma filosofia da liberdade onde o
autoconhecimento e a autodeterminacao séo fundamentais na
obtencéo da alegria e dos bons encontros. E por esse pensar
corporal que almeja a alegria e os bons encontros que a filosofia

espinosana se faz tao importante.

E € a partir disso que se reivindica a capoeira como um elemento
de reflexdo filosdfica nos ambientes escolares brasileiros.
Reivindicar a capoeira é olhar para a prdpria sociedade, para
uma manifestagcdo cultural afro-brasileira que se baseia em
uma razao corporal e depende da contribuicdao de todos que

participam da roda.

Este artigo advoga que por meio da capoeira é possivel refletir
sobre o proprio espaco escolar brasileiro e dar voz aos excluidos

da histdria oficial, essa autorreflexdo gera um autoconhecimento
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e consequentemente possibilita a construcédo de uma sala de

aula verdadeiramente autodeterminada, alegre e libertadora.
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Para uma razao negra no mundo: génese inventiva e real de devires

e realidades

Resumo

A presente pesquisa defende ser a construgdo de processos nao-
eurocéntricos acerca da histéria uma tarefa epistémica por exceléncia.
Rever a histéria desde um ponto de vista de colonizados, por exemplo,
implica uma refundacéo epistémica solapadora das bases filoséficas
fundacionais da constituicdo dos povos dominados. Os objetivos
da presente pesquisa residem em investigar as possibilidades e os
elementos necessarios dessa construgao. Para tanto, foi utilizada uma
pesquisa tedrico-bibliografica embasada em estudos descoloniais.
Como resultados, notaram-se a necessidade e a relevancia de um
pensamento afrocentrado, conjugando lutas sociais de negros e de
negras, para desfazer a dominacao epistémica da europeidade.
Palavras-chave: Amefricanidade; Descolonialidade; Razao Negra;
Refundacao; Libertacao.

Towards a black reason in the world: inventive and real genesis of

becoming and realities

Abstract

The present research argues that the construction of non-Eurocentric
processes about history is an epistemic task par excellence. To
review history from a colonized point of view, for example, implies

an epistemic re-foundation that undermines the foundational
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philosophical bases of the constitution of the dominated peoples. The
objectives of the present research are to investigate the possibilities
and necessary elements of this construction. To do so, a theoretical-
bibliographical research based on decolonial studies was used. As
results, the necessity and relevance of an Afrocentered thought was
noted, conjugating social struggles of black men and women, to undo
the epistemic domination of Europeanity.

Keywords: Amefricanity; Decoloniality; Black Reason; Refoundation;
Liberation.

Hacia una razén negra en el mundo: génesis inventiva y real del

devenir y de de realidades

Resumen

Esta investigacion sostiene que la construccidn de procesos no
eurocéntricos sobre la historia es una tarea epistémica por excelencia.
Revisar la historia desde un punto de vista colonizado, por ejemplo,
implica una refundacién epistémica que socava las bases filoséficas
fundacionales de la constitucidon de los pueblos dominados. Los
objetivos de la presente investigacién residen en investigar las
posibilidades y los elementos necesarios de esta construccién. Para
ello, se utilizé uma investigaciéon tedrica y bibliografica basada en
los estudios decoloniales. Como resultado, se constaté la necesidad
y pertinencia de un pensamiento afrocentrado, conjugando las
luchas sociales de los negros y negras para deshacer la dominacién

epistémica de la europeidad.
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Palabras clave: Amefricanidad; Descolonialidad; Razén Negra;

Refundacion; Liberacion.
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Para uma razao negra no mundo: génese inventiva

e real de devires e realidades

Diego Miranda Aragao

“[...] o futuro ndo se constrdi a partir de um presente
arbitrariamente fixado, mas do questionamento do
passado. E tdo grave esquecer-se no passado quanto
esquecer o passado. Nos dois casos desaparece a
possibilidade de histdria. O contato continuado com o
universo euro-ocidental é condicdo de nossa maturidade.
Mas sob uma condig¢do: o exercicio de uma impiedosa
antropofagia. E urgente devorar a ‘estranja’ —

como gostava de dizer Mario de Andrade.

Devorar sem culpa ou sentimento de inferioridade.”
(Roberto Gomes)

Introducao

O excerto que abre este artigo, presente no livro Critica da razao
tupiniquim, do fildsofo brasileiro Roberto Gomes, fala-nos sobre a
inescapavel referéncia ao legado euro-ocidental que a formacéao
brasileira carrega. Ao mesmo tempo que ha elementos que séo
frutos da colonizagdo e da invasao da légica ocidentalocéntrica
na constituicdo do povo brasileiro, existe a possibilidade de
emancipar-se da temporalidade imputada pelo ethos europeu.
Nao ha como esconder ou negar o passado, mas ha como

degluti-lo, rumina-lo, mudar sua forma, para, assim, possibilitar
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NOVOS pProcessos € esquemas interpretativos.

E no sentido acima que pretendemos construir esse texto, isto
é, forjar processos criadores e reinventivos da Histdria. Nao
qualquer histdria, mas a histdria de povos colonizados para que
nos desatrelemos de concepgdes eurocentradas responsaveis
pela imputacdo de um tipo de passado que projeta um futuro

determinado.

Além disso, com o estudo de uma possivel racionalidade
afrocentrada, ndo pretendemos uniformizar as diferentes
expressoes culturais e sociais dos diversos povos que foram
escravizados', mas realizar um recorte de um tipo de dominagao
colonial a que fomos submetidos, centrado na questdo da raca
e da cor da pele. Afinal, para nossa abordagem, a cor da pele
foi eleita como recorte social primeiro e principal na constituicéo

do projeto da colonialidade/modernidade? Elemento esse que,

1. Como herdeiros desses processos de dominagao, ou seja, tanto da escravizagéo
de negros africanos quanto de nossos povos originarios, devemos reivindicar e nos
inserir como participes e legatarios desses processos.

2, Para que uma série de agdes (politico-juridicas) fossem realizadas como
reverberacdo do projeto dominador dos mares conhecido como "“Grandes
Navegacoes' foi necessério eleger um recorte social que justificasse a dominagao
de outros povos. Tal recorte foi a raga. "A posterior constituigdo da Europa como
nova id-entidade depois da América e a expanséo do colonialismo europeu ao resto
do mundo conduziram a elaboragdo da perspectiva eurocéntrica do conhecimento
e com ela a elaboragao tedrica da ideia de raga [..]" (QUIJANO, 2005, p. 118) como
instrumentos de divisdo e classificagao hierarquica entre europeus (colonizadores)
e ndo-europeus (colonizados).
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por sinal, estd imbricado nas justificativas metropolitanas para o

dominio perpetrado pelos invasores europeus.

Afirmamos, ademais, uma postura diante do tempo e da
historia capaz de refletir um posicionamento que perceba os
acontecimentos histdricos como fonte epistémica, ou seja, a
histéria enquanto epistemologia. Isso significa, também, nao
ter uma visdo estanque desses mesmos acontecimentos.
A consequéncia mais forte de tal visdo, possivelmente, é a
transmutacao temporal e espacial de sujeitos e artefatos do real
e, inclusive, o vislumbre de uma perspectiva em direcao oposta
a propugnada pela justificativa® eurocéntrica. Significa, em suma,
ver o passado, o presente e o futuro como invengdes, ndo como
dados. O trabalho de "antropdfago do tempo” se perfaz nesse
sentido: reinventar e recriar a partir de outro ponto de vista o
acontecido.

Assim, ratificamos os designios do presente artigo em construir
uma visdo descentrada do olhar europeu sobre os dominados,
especificamente os negros e negras escravizadas. Isso sera

feito por considerarmos esse resgate e essa reinterpretacdo

3. Utilizamos a separacéo da palavra dessa forma para ressaltar a centralidade da
juridicidade metropolitana em fundamentar, juridicamente, a agdo de dominar outros
povos. Quer dizer, a construgao da juridicidade colonial por parte da Metrépole
afirma-se nas distintas hipdteses de tornar "justa” a invasao e posterior dominagao.
Além disso, tais justificativas j& vinham sendo fabricadas antes mesmo da chegada
de Colombo em nossa terras. "Doutrinas como natural e sobrenatural, direito de
propriedade, guerra justa e escraviddo natural formavam parte do vocabulédrio
teoldgico desde o periodo da Patristica! (GUTIERREZ, 2007, p. 32).
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histérica como importantes movimentos para a formagao de uma
identidade original e autbnoma, radicada em constructos sociais
e tedricos que ndo partam das concepgdes e invengdes dos

Invasores europeus.

Atrelado ao que foi dito, realcamos o designio de erigir um
constructo filosdfico desde um ponto de vista daqueles que foram
racializados historicamente. Por isso, afirmamos tal projeto ndo
como universal (como pretendido pela europeidade* filosdfica),
mas como uma das possiveis vozes enunciativas de verdade
dentro do discurso filosofico e geopolitico mundial. A afirmacao
de uma histéria desde um ponto de vista da subalternidade negra,
sem excluir outros recortes sociais atravessados pela submissao
colonial, caminha nessa proposta de recriagédo de um passado de
subjugacdes e pré-juizos acerca da experiéncia negra no mundo.
Aviltamentos e efabulagdes, como veremos, foram utilizados em
diferentes formatos justificadores da dominacéo europeia, esta
responsiva a processos de tentativa de saida para crises de

expansao econdmico-territorial e disputas entre impérios.

4, Conceito utilizado pelo fildsofo argentino Enrique Dussel referente a um corpo
de ideias forjadas no seio da Modernidade europeia para designar a génese local
de invengdes tedricas e disposicdes geopoliticas. Aponta-se, com este conceito,
um “ethos” social que identifica certa regiao do globo, especialmente as grandes
poténcias colonizadoras (Espanha, Portugal, Holanda etc.)
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A génese inventiva e fabulosa da raca

Comegamos esta secao do artigo com uma apresentacédo da
génese moderna do conceito de raca e dos usos que se fez dela.
Seguir essa trilha, como veremos, nao significa apenas demarcar
mais uma das formas de submissao histérica de subalternidade
de determinados sujeitos. Em verdade, esse percurso tedrico
objetiva buscar, nas origens conceituais de um tipo de filosofia
pretensamente universal, a questdo da ragca como critério
fundante dos processos de colonizagcao pelos quais passamos.
Tal posicionamento pode levar-nos, no limite, a eclosdo de uma
razdo negra no mundo e a destituicao do lugar ao qual foi algcada

a voz europeia como produtora de verdades.

A escolha tedrica e ontoldgica que realizamos assume relevancia,
pois vai ao encontro de desvelar a eleicao da raga como categoria
social utilizada como sustentaculo da nova configuracao
geopolitica do poder que elevou a europeidade a um lugar de

centralidade®. Sobre tal categoria, podemos afirmar que:

5. E tamanha a articulagdo dessa fundamentacéo para pdr parte da Europa no
centro da geopolitica mundial, que podemos afirmar que esse tipo de colocagao
acerca do conceito de raca é uma criagcdo da modernidade europeia. "A ideia de
raca, em seu sentido moderno, ndo tem histdria conhecida antes da América’
(QUIJANO, 2005, p. 117). O que significa afirmar, pois, que houve uma apropriagéo
inventiva desse conceito para que fosse possivel classificar humanos e, assim, por
uns no lado dos dominadores e outros no dos dominados.
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A ideia de raca, em seu sentido moderno, nao tem
histéria conhecida antes da América. Talvez se tenha
originado como referéncia as diferencas fenotipicas
entre conquistadores e conquistados, mas o que
importa € que desde muito cedo foi construida como
referéncia a supostas estruturas bioldgicas diferenciais
entre esses grupos. (QUIJANO, 2005, p. 117).

Dessa forma, ndo € extraordinaria a afirmacdo de que a ideia
de raca constitui uma invencado da modernidade/colonialidade
utilizada como artificio de dominagdo para a escravizagado de
negros e negras africanas. Tal artificio € parte de esquemas
sociaisde classificagdo-negacaoradicados naassuncaodelinhas
abissais®, tracadas ou inventadas para divisar os espagos de ser e
de nao-ser das diversas dicotomias possiveis de constituicao da
vida social, ou seja, “[...] tudo o que se passa para la das muralhas
europeias situa-se directamente 'fora de critérios juridicos, morais
e politicos reconhecidos aguém da linha" (MBEMBE, 2014, p. 109).
Para entendermos melhor o porqué desse tipo de classificagcdo
realizado pelos europeus colonizadores, €& importante

delimitarmos de que forma se constituiu o discurso moderno

6. Linhas juridicas abissais sao classificagdes que divisam o e juridico e o ndo-
juridico, o ser e o néo-ser, a civilizagdo e a barbarie. Tudo aquilo que é produzido
dentro do marco geopolitico europeu é referencial de verdade (politica, juridica e
ontoldgica), o que esté fora é fruto das efabulacdes e invengdes miticas. (MENEZES
e SANTOS, 2009, p. 40). Boaventura de Sousa Santos reivindica a necessidade
de ultrapassar essas linhas e cocriarmos, coletivamente, desde o Sul geopolitico,
margens, entroncamentos e desfazimentos capazes de abrigar muitas formas de
verdade, de saber e de conhecimento.
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desde a europeidade. Afirmamos que tal discurso unifica em uma
mesma linha de integracdo dominadora trés distintas esferas de
constituicdo da vida humana: o ser, o saber e o poder. Essa triade
é atravessada pelo crivo da negacgao-instituidora perpetrada
pelos subalternizadores. Falamos em negacéo-instituidora
porque, ao mesmo tempo que esses processos destituem a triade
mencionada de um significado vital para os dominados, eles
também implementam novas formas categoriais substituidoras
das que estavam anterior e originariamente situadas em cada

elemento da triade.

Nesse sentido, a afirmacao do colonizador enquanto tal se realiza
se, e somente se, nega o colonizado. As invengdes acerca da
histéria dos povos negros e as efabulagdes sobre os sujeitos
negados e nulificados nas existéncias reciprocas cumprem
esse papel de espelhar o colono nos saberes e nas vidas
dos colonizados, para que estes ja ndo encontrem lugar para
reproduzir os elementos da vida social proprios de um povo. Essa

clivagem pode ser descrita da seguinte forma:

Se existe direito ou se existe justica por 13, sé pode ser
o direito “levado e transplantado pelos conquistadores
europeus, quer pela sua missao cristd” quer por
"uma administracdo concebida no sentido europeu”.
(MBEMBE, 2014, p. 109).

Por isso, aos negros e as negras é imputada, de forma inferiorizada,
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a ideia de raca. Afinal, quando do contato com os europeus, ndo se
trata de um encontro entre distintos povos, mas, de um lado, um povo
conquistador e superior, e de outro, uma raga, um subgrupo humano
a quem alguns processos devem ser realizados. Esse subgrupo
nao € constituido de figuras humanas, mas de corpos e mentes
que devem ser docilizados, dada a selvageria e fraqueza moral e
espiritual que apresentam. Sao povos “[...] de débil cultura”, que "[..]
perdem-se quando entram em contacto com povos mais civilizados
e com uma cultura superior e mais intensa"’ (HEGEL, 1995, p. 166).
Assim, perante corpos que devem ser domesticados, silenciados,
a voz europeia vai silenciando as demais vozes, especialmente
a de negros e negras. Por isso, vemos invengdes e efabulacdes

envolvidas nas denominacdes imputadas aos racializados

7. Com essas palavras notamos a desfagatez e o total descompromisso com uma
ética da alteridade por parte de uma filosofia construida por esse eminente filésofo
alemé&o. Nao podemos esquecer, no entanto, que essa mesma desfagatez é radicada
em um discurso filoséfico cujo marco categorial e concepgao de evolugao histdrica
dos povos sdo universalizados e tomados como referenciais. Logo, as formas
diversas que se situarem fora ou além dos critérios europeus serdo consideradas
“atrasadas’, "débeis culturalmente’; dentre outras denominagdes subalternizantes.
Além disso, ao contrario do dito hegemonicamente pela ocidentalidade filosdfica,
Hegel ndo nega a subjetividade moderna. Ele a absolutiza na figura do Estado
absoluto e da prépria ideia de Espirito no mundo. Tal processo acaba por ser mais
um dos artificios filosdficos justificadores da dominacéo europeia sobre outros
povos. E possivel afirmar que "O mais grave n&o é a identificagdo da subjetividade
com o proprio horizonte ontolégico. O mais grave é que esta ontologia diviniza a
subjetividade europeia conquistadora que vem dominando desde sua expanséo
imperial no século XV. [..] A ingénua ontologia hegeliana termina sendo a sabia
fundamentagao do genocidio dos indios, dos africanos e asiaticos. A subjetividade do
ego cogito transforma assim na 'vontade do poder’ tudo quanto essa subjetividade
divinizada pretenda, em nome de sua razédo incondicionada.” (DUSSEL, 1986, p. 124).
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n o no

historicamente (“bruto”, "animal”, "fedorento”, "inddci

1", "briguento”,
“lascivo”, dentre outras), uma vez que a primeira forma de
domesticar € nomear. Ao nomear outro povo, 0S invasores
europeus desconsideraram, primeiramente, o autodenominar-
se daquele. Ao fazé-lo, negaram afirmacdes construidas
preteritamente. Nega-se a histdria de um povo, nega-se a sua

cultura, nega-se as formas de conhecimento por ele gestadas.

Sobre essas denominagdes, pode-se afirmar o seguinte:

[..] o barato € domesticar mesmo. E se a gente detém
o olhar em determinados aspectos da chamada cultura
brasileira a gente saca que em suas manifestacdes
mais ou menos conscientes ela oculta, revelando, as
marcas da africanidade que a constituem. (Como € que
pode?) Seguindo por ai, a gente também pode apontar
pro lugar da mulher negra nesse processo de formagéo
cultural, assim como os diferentes modos de rejeicao/
integracao de seu papel. (GONZALEZ, 1984, p. 226).

O que o excerto acima nos revela é ser uma marca constituinte
da cultura brasileira, o racismo. Muitas vezes, ndo se trata de
qualquer racismo; € aquele de “canto de olho”, o dissimulado, que
nos parece ser tdo deletério quanto a discriminacdo explicita,
pois, ao negar-se como racista, afirma-se ainda mais como tal.
Vide o exemplo da representacdo da mulher negra brasileira. Ela
é a "sensual”, a "mulata”, a "trabalhadeira”. Quer dizer, nao sao

similares as denominacdes que citamos ha pouco? Nomear para
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domesticar, perene lema dos dominadores.

Além disso, o caso africano avulta dentro da preocupacao acerca
dos dominados colonialmente, pois “[..] o Negro &, na ordem
da modernidade, o uUnico de todos os humanos cuja carne foi
transformada em coisa, e o espirito, em mercadoria — a cripta viva
do capital”® (MBEMBE, 2014, p. 19). Em que pese os indigenas
terem passado também por processos similares de dominacao
e de escravizacdo, a marca racial da empresa colonial mostra-
se muito mais fortemente sobre os africanos e as africanas, pois
a cor foi eleita como principal critério de diferenciacdo entre

colonizados e colonizadores:

Com o tempo, os colonizadores codificaram como cor
os tracos fenotipicos dos colonizados e a assumiram
como a caracteristica emblemética da categoria
racial. Essa codificacdo foi inicialmente estabelecida,
provavelmente, na érea britdnico-americana. Os negros
eram ali ndo apenas os explorados mais importantes,
ja que a parte principal da economia dependia de seu
trabalho. Eram, sobretudo, a raga colonizada mais
importante, ja que os indios ndo formavam parte dessa
sociedade colonial. Em consequéncia, os dominantes
chamaram a si mesmos de brancos. (QUIJANO, 2005,

8. Nao foi outra a descrigcao, bem interpretada na voz de Elza Soares, presente na
musica A carne: "A carne mais barata do mercado é a carne negra/Sé-sé cego nao
vé/Que vai de graga pro presidio/E para debaixo do pléstico/E vai de graga pro
subemprego/E pros hospitais psiquidtricos/A carne mais barata do mercado é a
carne negra' Os resultados da classificagao: priséo, loucura e subexploragao.
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p. 117-118).

O excerto acima nos lembra ser a afirmacao dos colonizadores
sustentada na contraposicéo pelos colonizados. Quer dizer,
o branco (dominador) sé poderia existir se houvesse um preto
(dominado). Ai reside o cerne da efabulagcao europeia, a invencéao
de uma categoria do outro para afirmacdo de si mesmo, nado
para construir alteridades, mas subalternidades. Por esse motivo,
ha o medo recorrente da branquitude de perder os privilégios
seculares que possuem. Afinal, sdo constituicdes inversas e
complementares. Se se nega aquilo que se imputou como
"negro”, desconstituem-se as justificativas da dominacao branca.
Vale aqui repetir: "[...] como é profundo o medo de que qualquer
descentralizagcdo das civilizagdes ocidentais, do céanone do
homem branco, seja na realidade um ato de genocidio cultural”

(HOOKS, 2013, p. 49).

Percebamos, portanto, ser a cor a pedra angular dos processos
de desenvolvimento da dominagéo colonial. A cor foi transformada
em questao racial. Afinal, a principio, ndo era motivo principal
de distingdo entre colonizados e colonizadores. A medida que
os processos de dominagéo foram sendo estruturados, novos
argumentos eram necessarios para justificar a empresa colonial.
A cor passa a ser parte inerentemente integrante da raga. Nao
s6 essa insercdo e inventada pelo colonizador europeu, como

também o mesmo acontece com a raca, que é eleita como
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principal fator de dominacao.

Nesse sentido, o racismo, inventado pelo colonizador europeu,
constitui mais um dos artificios de dominacado. Atentemos, por
sua vez, para a forma como essa dominacédo € estruturada e
legitimada. Assim como o epistemicidio dos saberes originarios
foi realizado para a afirmacao da legitimidade universal do saber
cientifico, o genocidio e escravizagcao seculares de negros e de
negras realizou-se como afirmacéao da superioridade do homem

branco (colono, proprietario de terras e de seres humanos®).

Para terminar esta secdo, atentemos para as contradicdes
discursivas da Modernidade enquanto discurso autoproclamado
como herdeiro da "iluminacgéo”, do “esclarecimento”. Afirmamos
ser o racismo expresso nas diversas préaticas coloniais de
subalternizagdo de negros e de negras uma nota forte dessas
profundas contradi¢gdes. Sobre isso, segue a importante reflexdo
de que a "Europa que nao cessa de falar do homem ao mesmo
tempo que o massacra por toda a parte onde o encontra, em todas
as esquinas das suas prdprias ruas, em todas as esquinas do

mundo”. Essa quadro profundamente contraditdrio € ainda melhor

9. Contemporaneamente, a defesa da figura do empreendedor é emblematica como
forma de expor um discurso homogeneizante que nega as diferencas de classe
social e de cor para afirmar as possibilidades universais de alcance de éxitos sociais
capitalisticos. Afinal, € pouco crivel a tese afirmadora do sucesso devido apenas ao
esforgo pessoal e a negagao de quaisquer vitimizagdes.
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explicitado quando se recorda que este continente “que nunca
parou de falar do homem, de proclamar que sé se preocupava
com o homem, sabemos hoje com que sofrimento a humanidade
pagou cada uma das vitdrias do seu Espirito”. (FANON, 1968,
apud MBEMBE, 2014, p. 184-185).

O final do fragmento nos alerta para os custos a que pagamos
para a assungao e desenvolvimento do "espirito humano”. Com
essa expressao referimo-nos ndo sé ao desenvolvimento do
conhecimento (reputado como humano, mas notadamente
europeu) ao longo da histdria, mas também as noc¢des hegelianas
dehistdriaedeespirito.Querdizer,aabsolutizacdodasubjetividade
realizada por Hegel constitui mais um dos recursos tedricos
postos em curso pela Modernidade europeia, como justificadores

da sanha imperialista e colonizadora.

Como ja foi dito aqui, o colonialismo politico, enquanto projeto
de dominagdo politico-econdmica, acercou-se de diversos
argumentos retdricos e filosdficos para legitimar a empresa
colonial®, E tamanha a assertividade dessa afirmacao, que se
pode dizer o seguinte: "[...] a Modernidade surgiu, de fato, em 1492

com a centralidade da Europa (o ‘eurocentrismo’ nasce quando

10. Por certo, ressaltamos que nem toda construgao filosdfica da Modernidade
europeia reporta-se a justificar ou legitimar a dominagado dos povos "“inferiores” aos
europeus. Mas boa parte do discurso, ensimesmante e pretensamente universal,
dessa producgéao filosdfica foi instrumento para esse tipo de uso.
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a Europa consegue cercar o mundo arabe, que até o século XV

tinha sido o centro do mundo conhecido)’ (DUSSEL, 1995, p. 47).

A razao negra no mundo: negacao da Modernidade

e afirmagao da amefricanidade™

Como vimos ha pouco, a Modernidade nasce com o projeto
do colonialismo politico, precedendo a formulagdo tedrica
cartesiana do cogito ergo sum. O "Eu conquisto” é anterior
ao o "Eu penso” o que possibilita ao primeiro acercar-se
do segundo para fundamentar filosdfica e politicamente da
dominacao. Caracterizemos melhor a relagcdo entre essas duas
formulacdes: "Aquele 'EU’, que se inicia com o 'Eu conquisto’ do
Cortés ou de Pizarro, praticamente anterior por um século ao
ego cogito de Descartes, é causador do genocidio do indio, da
escraviddo do negro africano e das guerras coloniais da Asia.”

(DUSSEL, 1995, p. 47).

Portanto, falar dessa "ontologia universalizante” €, no limite,
afirmar uma identificacdo da subjetividade, erigida por essa
mesma ontologia, a um mesmo horizonte ontoldégico comum para

0s povos. A construgéo ficticia de humanidade como identidade

11. Categoria conceitual desenvolvida por Gonzalez que seré delineada na segunda
parte deste capitulo.
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da Modernidade passa a ser elevada a verdade. Assim, os
futuros dos povos passam a ter um destino comum, pois o
pensamento filoséfico ocidentalocéntrico assenta-se, em boa
medida, nas ideias de teleologia e progresso da histdria. Esses
pretensos horizontes homogéneos de futuro, por sua vez, negam
o presente dos povos dominados e o transforma em passado de
uma coetaneidade que se mostra diversa entre colonizados e

colonizadores.

Voltando a profunda contradicdo entre o discurso europeu e as
praticas imperialistas, notadamente racistas, dos colonizadores,
podemos levantar grandes perguntas: 1. Humanismo para que(m)?
2. Para que(m) serve o conhecimento cientifico-moderno?
3. Por que o uso dos argumentos da raca e da cor como critério

inferiorizante dos povos africanos escravizados?

Podemos responder a tais perguntas ao apontar distingdes
que escondem negacodes e inferiorizagdes. Destas, por sua vez,
constrdi-se um lugar para o qual séo langados os negros e por
onde passam as denominagdes ja citadas, bem como outras.
Dentre elas, podemos citar: nao-ser, farrapo humano, coisa,
condenados da Terra, fantasmagoria. Por isso, podemos falar ser
o destino do negro um devir no mundo ou, indo mais além, “[...] a
identidade negra s pode ser problematizada enquantoidentidade
em devir" (MBEMBE, 2014, p. 166). Afinal, a visdo acerca do

negro esta em constante mudancga, em deslocamentos (perfeitos
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Oou nao) imputados por outros que nao ele mesmo. Pela logica
ocidentalocéntrica colonial, o negro esta a deriva, a contragosto,

em um barco remado pelo homem branco.

Ora, se até aqui os racializados foram levados a deriva, sem
controle da trajetdria e das denominacgdes a que foram imputados,
por certo é chegada a hora de assumir o leme, de por a gira para
girar, a roda para dancar'?, Para tanto, algumas categorias sao
importantes para os usos que podemos fazer delas. Podemos citar
duas: consciéncia e memodria. Sem elas, a tarefa do descolonizar-
se para construir uma raz&o negra no mundo, capaz da assuncgao
dos subalternizados pela cor e da centralidade ndo ensimesmante
dessa mesma razao, torna-se improvavel. Vejamos a reflexao

seguinte:

Como consciéncia a gente entende o lugar do
desconhecimento, do encobrimento, da alienacao, do
esquecimento e até do saber. E por ai que o discurso
ideologico se faz presente. J& a memodria, a gente
considera como o ndo-saber que conhece, esse lugar
de inscrigcbes que restituem uma histéria que nao
foi escrita, o lugar da emergéncia da verdade, dessa
verdade que se estrutura como ficgdo. Consciéncia
exclui o que memodria inclui. (GONZALEZ, 1984, p. 226).

12. Remetemos aqui a expressoes insertas em criagdes tipicamente afro-brasileiras.
De um lado, a religiosidade da umbanda e do candomblé e, do mesmo lado(!), a
roda de capoeira.
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Percebamos a relagcdo do par consciéncia/memadria. Ambos
atuam de forma complementar, conforme nos fala o fragmento
acima. Naquilo que a consciéncia desvela, a memdria atua.
Naquilo que esta inclui, a consciéncia exclui. Nao se trata aqui da
consciéncia como "partejadora de novos mundos”, mas da “falsa”
consciéncia, aquela que aliena o dominado. Dai a importancia da

memoria e, como ja dito, da reinvengao criadora do passado.

Por causa dessa dialética entre essas categorias, podemos
afirmar que até mesmo os corpos passam pelo crivo da invencgao
dominadora, como vimos em algumas designacdes referem-se
diretamente ao corponegro (“sensual”’, “bruto”). Paranos contrapor
a isso, faz-se necessario, como na leitura de Fassin (2003) por
Ldpez (2015, p. 306), “[.] captar o corpo como uma realidade
social, fruto de uma construcao histérica e de representacdes

culturais”.

O projeto da dominacao europeia € um projeto de uma pretensa
universalidade. Como tal, as afirmacdes que a subjazem se
colocam como as Unicas afirmadoras da verdade a respeito
daquilo que enunciam. Os corpos, as mentes, os movimentos e
as expressoes culturais negras ocuparam o lugar da negacéo ou

o nao-lugar (U-topia?®).

13. Talvez seja essa a designacgao a ser assumida desde o ponto de vista de uma
raz&o negra, nao no sentido de um ndo-lugar em que nossas criagdes sejam
irrealizéveis, mas, ao contrério, de um "lugar” que ndo caiba na temporalidade-
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Contrariamente ao racismo colonial e epistémico, afirmamos
o projeto da diversalidade universal centrado na memdria de
ancestralidades africanas. Tal projeto nao pretende negar outras
universalidades, mas afirmar a coexisténcia de todas, no sentido
de se afastar tanto do universalismo genérico e essencialista da
europeidade quanto de um localismo universal ingénuo. Dessa
forma, aponta para o necessario didlogo intercultural e o respeito

epistémico entre os povos.

Por isso, essa diversalidade passa pela crenca na necessidade
de revisitar o passado como forma de resgata-lo da forma como

foi construido pelos dominadores. Assim, pode-se afirmar que

[.] O projecto da busca de raizes estaria, nesse
aspecto, subordinado ao projecto de critica das raizes
gque mantém vivas a dominante topologia do Ser
e a geopolitica do racismo. A diversalidade radical
implicaria um divércio efectivo e uma critica das raizes
que inibem o didlogo e a formulagcao de uma geopolitica
do conhecimento descolonial e nao-racista. (SANTOS,
2009, p. 376).

Conforme a licdo do fragmento acima, o sentido do resgate da

espacialidade inventada pela modernidade europeia. Por ndo caber, inventa a si
mesma e, como protagonista de si, é verdadeira em plenitude.
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busca das raizes deve situar-se nessa critica radical ao racismo
colonial e epistémico. Tal critica, por sua vez, nao deve se limitar
apenas a denuncia do passado colonial, pois assim se manteriam
0s esquemas interpretativos sustentadores da dominacdo. O
alcance da denuncia deve atingir a propria resignacao brasileira
e omissdao quanto a dominacédo a que a identidade nacional foi

sujeitada, ou seja, deve-se negar o "quedar-se no passado”.

Quando pensarmos em amefricanidade, por sua vez, nao devemos
apenas nos remeter a cor. Do contrério, estariamos a reeditar
a fabula do racismo moderno que elegeu essa categoria como
principal e exclusiva da disting&o racial. Em verdade, afirmar esse
tipo de reivindicacao identitaria constitui parte do resgate critico
do passado e do projeto da diversalidade universal pretendida
por uma razado negra no mundo responsavel por restituir
humanidades negadas. De acordo com Ribeiro (2017, p. 19), tal
projeto de descolonizagcao epistemoldgica “[..] necessariamente
precisaria pensar a importancia epistémica da identidade, pois
reflete o fato de que experiéncias em localizagdes sdo distintas e

que a localizagéo é importante para o conhecimento”.

Quando se enxerga a identidade como fonte epistémica,
desenvolve-se a premissa da situacionalidade do conhecimento.
Quer dizer, se a producdo de saberes nao pode ser refletida

dissociada do tempo (histéria) e do espacgo (politica), aqueles
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elementos envoltos nessas categorias também ndo podem ser
preteridos. Afirmar, pois, uma identidade negra é inabdicavel
dentro de um projeto tedrico de assungado de uma razao negra
que se pde e se move no mundo. A amefricanidade ocupa um

lugar especial nessa reivindicacao epistémica. Tal categoria

[..] designa toda uma descendéncia: ndo sé a dos
africanos trazidos pelo trafico negreiro, como a
daqueles que chegaram & AMERICA muito antes de
Colombo. Ontem como hoje, amefricanos oriundos
dos mais diferentes paises tém desempenhado um
papel crucial na elaboracdo dessa Amefricanidade
que identifica, na Didspora, uma experiéncia historica
comum que exige ser devidamente conhecida e
cuidadosamente pesquisada. Embora pertencamos
a diferentes sociedades do continente, sabemos que
o sistema de dominacdo € o mesmo em todas elas,
ou seja: o0 racismo, essa elaboracdo fria e extrema
do modelo ariano de explicagdo, cuja presenca €
uma constante em todos os niveis do pensamento,
assim com parte e parcela das mais diferentes
instituicdes dessa sociedade. (GONZALEZ, 1988, p. 77,
grifos no original).

Nesse sentido, enquanto herdeiros dos processos diaspodricos,
os brasileiros sdo todos amefricanos, ndo sul-americanos ou
latino-americanos. Estas sdo designagdes inventadas pelos
colonizadores, enquanto aquela indica a real construcdo do

violento encontro com o colonizador e as formas de resisténcia a
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esse encontro. Enquanto atravessados pelos mesmos processos,
somos América e somos Africa. Apagar esse lugar ou secundariza-

lo é, mais uma vez, realizar um epistemicidio da razdo negra.

Enxerga-se aimportancia da corporalidade como mais uma forma
de producgéo de sentido no mundo. Uma corporalidade especifica,
a daqueles e daquelas atravessados pela marca colonial, isto &,
“[...] um modo de conhecer que muitas vezes se expressa por meio
do corpo, o que ele conhece, o que foi profundamente inscrito nele
pela experiéncia. Essa complexidade da experiéncia dificiimente
poderéd ser declarada e definida a distancia” (HOOKS, 2013, p.
124). Essa distancia, por sinal, é propalada pelo saber moderno
nas formas de objetividade e certeza cientifica, cuja face sub-

repticia oculta outras perspectivas.

Dessa forma, a afirmacdo de uma identidade negra implica
tambem a liberagcdo de uma das faces da dominagéo colonial:
a dominacao dos corpos. Para ser dominado, o corpo negro
precisava ser controlado, classificado e medido. Dessa forma,
foi tolhido da liberdade de expressdes da corporeidade, inclusive
como parte do processo de controle das crengas e das praticas
associativas da coletividade originaria. Tanto a dominacdo dos
corpos quanto das crencas e das praticas sociais constituem
um quadro de classificagédo racial a partir do qual agem os

colonizadores, uma vez que
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[..] as col6nias sdo o local por exceléncia em que os
controles e as garantias de ordem judicial podem ser
suspensos — a zona em que a violéncia do estado de
excecao supostamente opera a servico da “civilizacao”.
O fato de que as colbnias podem ser governadas na
auséncia absoluta de lei provém da negacao racial
de qualquer vinculo comum entre o conquistador e o
nativo. Aos olhos do conquistador, “vida selvagem” é
apenas outra forma de "vida animal”, uma experiéncia
assustadora, algo radicalmente outro (alienigena),
além da imaginacdo ou da compreensao. (MBEMBE,
2018, p. 35).

A reflexdao acima pode ser voltada tanto para a critica da
dominagdo e escravizagdo dos povos chamados indigenas
quanto dos povos africanos. Tanto um quanto outro foram vistos
como sub-humanidade e passiveis, por natureza, de processos
de dominacéo, de controle e conversao politico-religiosa. O caso
africano é mais grave, pois negros e negras foram reputados pela
categoria de “coisa”, de "mercadoria”. Mercadorias essas, por
sinal, representativas dos primeiros processos de globalizacao

ou mundializagcdo dos comeércios.

Porisso, pode-se afirmar que "[..] a abertura globalizada ao mundo
dos corpos do humanismo renascentista europeu implicava
a abertura (ou mesmo o fechamento) ao mundo de corpos

considerados nao-humanos ou sub-humanos” (SANTOS, 2019,
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p. 239). Nesse sentido, o que subjaz a escravizagcdo como forma
de reduzir e de regular o mover dos corpos negros, € a questao
da espacialidade como categoria a ser aprendida nos moldes
dos colonizadores. A inespacialidade, por sua vez, constitui uma
negacao da ideia de territério defendida pelos povos africanos,
Por isso a negacéao das religiosidades africanas foi tdo central
para esse controle, pois se deu por meio de um espaco no qual
transitam cosmogonias materializadas nos corpos moventes em

territdrios sagrados. Sobre isso, segue o excerto abaixo:

As comunidades litdrgicas conhecidas no Brasil como
terreiros de culto constituem exemplo notavel de
suporte territorial para a continuidade da cultura do
antigo escravo em face dos estratagemas simbdlicos
do senhor, daquele que pretende controlar o espaco
da cidade. Tanto para os indigenas como para 0s
negros vinculados as antigas cosmogonias africanas,
a questdo do espaco € crucial para a sociedade

brasileira. (SODRE, 2002, p. 19).

Dessa forma, as expressoes de religiosidade da umbanda e do
candomblé apresentam umterritériode existénciaedereproducao
das crencas africanas, um espaco onde transitam corpos e
crencas em um unidade indissoltvel. E nele, pois, que devemos
afirmar a amefricanidade, a resisténcia contra-colonizadora como
espacgo que abriga "[..] todos os processos de resisténcia e de

luta em defesa dos territérios dos povos contra colonizadores, os
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simbolos, as significagdes, os modos de vida praticados nesses

territérios” (SANTOS, 2019, p. 35).

A assungdo de uma razdo negra no mundo realizar-se-ia
nessas distintas manifestagdes da cultura, da identidade e da
consciéncia negras. Todas elas, por sinal, permeadas por um viés
epistémico criado muito potente e cuja miriade de significados, ao
mesmo tempo que revela os atravessamentos coloniais, também
expOe as aberturas para um mundo liberto desses mesmos
atravessamentos, em um quadro delineado com as seguintes
caracteristicas: “imagens do saber; um modelo de exploracéo e
depredacao; um paradigma da submissao e das modalidades da

sua superacao” (MBEMBE, 2014, p. 25).

Tal proposicao poderia eliminar as linhas abissais tracadas pelo
colonizador que colocaram os subalternizados racialmente no
lado da ndo-razédo. Definitivamente, os corpos e mentes negras
nao estao nesse lugar, mas séo fontes de verdade, de discurso
e de vida. Nao podem ser formatados no projeto necroldgico
civilizatério da ocidentalidade europeia. Sobre o conceito de

razdo negra, fala-nos Mbembe (2014, p. 57):

Numaprimeirainstancia,arazaonegraconsiste portanto
num conjunto de vozes, enunciados e discursos,
saberes, comentarios e disparates, cujo objecto é a
coisa ou as pessoas "de origem africana” e aquilo que
afirmamos ser o seu nome e a sua verdade (0os seus
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atributos e qualidades, o seu destino e significacdes
enquanto segmento empirico do mundo).

Esse primeiro momento € o de enunciacdo discursiva dos
lugares ocupados pelo negro no mundo, enunciacdo essa por
certo fabulada pelo pensamento logocéntrico do europeu. Em
enfrentamento a essa primeira enunciagao, temos uma razdo que
“[..] procura conjurar o demodnio do texto primeiro e a estrutura de
submissao que ele carrega; aquela em que essa mesma escrita
luta por evocar, salvar, activar e reactualizar a sua experiéncia”
(MBEMBE, 2014, p. 61) que € originaria e tradicional e radicada no

proprio territério onde o ser e o fazer negro perfazem-se.

Por esse motivo, afirma-se a “terreirizacao” ou territorializagcdo do
mundo desde um ponto de vista de uma razdo negra. Trata-se
da afirmacéo do terreiro enquanto espaco fértil de movimento e
de criacdo da amefricanidade. Por causa do significado dessa
terreirizacdo, a razdo negra apresenta-se, no limite, como um
projeto filosdfico de liberagdo dos corpos. Se o corpo, na figura
da sensibilidade, foi negado como fonte epistémica e de verdade,
trata-se de resgatar o papel a ser assumido pelas diferentes
expressoes e pelos movimentos a partir dos quais a verdade é

construida a partir dos corpos moventes.

Assim, podemos constituir um devir negro no mundo nao

determinado pelas invencdes e fabulagcdes da ocidentalidade,
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mas radicado na miriade de elementos vitais que constroem um
territdrio a partir do qual os corpos e as mentes de negros e negras
transitam e nao se limitam. Afinal "a identidade negra sé pode
ser problematizada enquanto identidade em devir’ (MBEMBE,
2014, p. 166), que nao se limita as formas de ser ocidentais e abre

possibilidades para diversos mundos (visiveis e invisiveis).

Consideracgoes finais

Espera-se que este artigo ndo tenha colocado pontos finais
onde s6 hé reticéncias e didlogos confluentes atravessados por
questionamentos. Talvez o principal seja sobre a possibilidade de
uma razao negra no mundo descentrada dos marcos tedricos
europeus, acrescida do questionamento do lugar epistémico em

que se pensa essa possibilidade.

Em um primeiro momento, no texto, delinearam-se as marcas da
colonialidade do ser, do saber e do poder pelas que atravessaram
0s corpos € mentes colonizadas. Tentou-se, nesse momento,
expor as justificativas diversas utilizadas pelos dominadores,
cotejando-as com o desenvolvimento do pensamento filosdfico

que as balizou.

Na segunda parte do artigo, utilizando-se de tedricos e

tedricas negras e de conceitos radicados na experiéncia
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da negritude no mundo, pretendeu-se caracterizar algumas
formas contracolonizadoras de resisténcia. Isso foi feito para
afirmar a possibilidade da assuncao da razdo negra no mundo
como algo indeclinavel desde o ponto de vista histérico da

subalternidade negra.

Por fim, reafirma-se ndo sé a possibilidade, mas a necessidade
de um pensamento filoséfico afrocentrado como forma de se
desfazer das vestes epistémicas coloniais. Defendemos que so
assim seré possivel extrojetar o colonialismo de dentro de cada
um e de cada uma. Espera-se, no limite, ao menos, vislumbrar
o movimento das ideias assim realizado como resultado da
referéncia ao inelutavel movimento dos corpos negros e negras

imaginadores do mundo e com o mundo.

Por certo, este é s um pequeno exercicio tedrico para estimular
outros e outras pesquisadoras a investigar a possibilidade de
racionalidades afrocentradas e novos devires para negros e
negras. Mas pensamos haver, implicitamente, uma abertura
para investigacdes dentro do campo da juridicidade nos termos
colocados no texto. Afinal, uma das drbitas mais voltadas para
a razao pratica humana e mais arraigadas de colonialidade
€ exatamente a juridica. Longe de pensarmos serem o0s
instrumentais juridicos meras engrenagens sistémicas que
represam os movimentos dos corpos e das mentes negras,

afirmamos as possibilidades de movimentar o aparato juridico
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com um olhares mais politico-sociais radicados na defesa da

negritude em diversos ambitos da vida social.
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Para um mundo moral: as disposi¢cdes da natureza humana para a

transicado do estado natural a formacao do estado civil

Resumo

A proposta do artigo € investigar a compreensao kantiana do estado
de natureza, como esta nogdo se encontra inserida dentro do
sistema filoséfico de Kant e sua relagdo com o género humano no
que se refere a moralidade, que emerge enquanto um dever para sair
deste estado pré-juridico para um estado de direito publico. Neste
sentido, este movimento de transicdo, compreendido no sentido de
perfectibilidade da espécie humana, é também trabalhado. Para tanto,
alguns conceitos devem ser tratados, como por exemplo a nogao
de mundo, sua ideia, seu ideal e sua significagdo existenciaria, uma
vez que permite compreender a extensdao do mundo moral kantiano.
Assim, o trabalho aproxima, na medida do possivel, o pensamento
critico-epistemoldgico de Kant, com sua doutrina do direito e seu
projeto antropolégico-pragmatico a fim de compreender o mébil da
perfectibilidade e do dever moral da espécie humana que caminha,
necessariamente, para um estado civil, mesmo que este ndo seja o
apice do ideal moral.

Palavras-chave: antropologia; estado;, moralidade; natureza;

perfectibilidade
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For a moral world: the provisions of human nature for the transition

from the natural state to the formation of civil state

Abstract

The proposal of this paper is to investigate the Kantian idea about the
natural state, how this notionis founded within the philosophical system
of Kant and their relation with the humankind in regard to morality,
that arises as a duty to cease this pre-legal state to a state of public
rights. In this respect, the movement of transition, comprehended
in the perfectibility sense of human species, is discussed as well.
Therefore, some concepts must be treated, such as the world notion,
their idea, ideal and their existential significance, once they allow to
understand the extension of Kant's moral world. In conclusion the
paper approaches, as far as possible, Kant's critical-epistemological
thought with his doctrine of rights and the anthropological-pragmatic
project in order to understand the reason of perfectibility and moral
duty of human species that moves, necessarily, to a civil state, even
that it is not the apex of the moral ideal.

Keywords: anthropology; state.; morality; nature; perfectibility.

Por un mundo moral: las disposiciones de la naturaleza humana

para la transicién del estado natural a la formacién del estado civil

Resumen

El propdsito del articulo es investigar la comprensién kantiana del
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estado de naturaleza, cémo esta nocidn se inserta dentro del sistema
filoséfico de Kant y su relacién con la humanidad en lo que respecta
a la moral, que surge como un deber de dejar este estado pre-legal
para un estado de derecho publico. En este sentido, también se
trabaja en este movimiento de transicién, entendido en el sentido
de perfectibilidad de la especie humana. Para eso, se deben tratar
algunos conceptos, como por ejemplo la nocidon de mundo, su idea,
su ideal y su significado existencial, ya que permite comprender la
extension del mundo moral kantiano. Asi, la obra trae, en la medida
de lo posible, el pensamiento critico-epistemoldgico de Kant, con su
doctrina del derecho y su proyecto antropoldgico-pragmatico para
comprender el motivo de la perfectibilidad y el deber moral de la
especie humana que necesariamente camina por un estado civil,
incluso si esto no es la culminacion del ideal moral.

Palabras clave: antropologia; estado; moralidad; naturaleza;

perfectibilidad
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Para um mundo moral: as disposi¢coes da natureza
humana para a transicao do estado natural a

formacao do estado civil

Matheus Maciel Paiva

Introducgao

O presente empreendimento propde como objetivo geral a
investigacdo sobre a compreensado kantiana de estado de
natureza' e sua relacdo com o género humano tendo em vista
a transicao, a partir de um dever moral, deste estado natural
ao estado politico-juridico, isto é, a consecugdo de um Estado
moderno em geral; ou, conforme |éxico kantiano, do estado
de direito privado ao estado de direito publico. Entretanto, o
empreendimento buscou o maximo possivel aproximar a doutrina
do direito — principalmente a Metafisica dos Costumes — ao
pensamento critico-epistemoldgico — em maior grau aquele da
Critica da Razao Pura. Este modo de tratamento se desenvolveu

naturalmente, tendo em vista alguns conceitos kantianos que sé&o

1. Estado de natureza é, em suma, o conceito elaborado pelos fildsofos politicos da
modernidade para se referir ao estagio pré-politico da espécie humana. Ou seja,
trata-se de um momento anterior a elaboragdo do Estado-nagéo como pensado
pelos modernos. Vale ressaltar que se trata, em regra, de simples abstragéo, isto
&, um recurso heuristico para identificar as problematicas que dariam ensejo a
passagem ao Estado Civil.

186



trabalhados em diversos momentos distintos de sua obra; por
exemplo a nogdo de mundo, que recebe na Critica da Razdo Pura
determinada significacdo e na Antropologia uma significagdo
diversa que, no entanto, ndo contradiz a primeira, mas tem um

carater mais especifico e prdprio.

Nao obstante, a transicao investigada traz a perspectiva de
dever moral do ser humano, principalmente quando tomado no
sentido de espécie e seu aperfeicoamento histérico-pratico.
Espera-se que fique claro, ao final do trabalho, que este dever se
remetera ao imperativo categdrico de acao, ou seja, “age apenas
segundo uma maxima tal que possas ao mesmo tempo querer
que ela se torne lei universal" (KANT, 2007, p. 59). Neste sentido,
pareceu interessante uma investigacao sobre esta imposicao, em
certo sentido ontoldgica do ser cognoscente (0 homem), para a
constituicdo de um estado civil enquanto realizagéo necessaria
para seu avango moral; mas ndo como algo per si, e sim enquanto
processo que permite a coexisténcia das liberdades individuais
em uma totalidade (a sociedade) e, portanto, a garantia da
manutencao deste direito inato (a liberdade), que do contrario, no
estado natural, ndo seria possivel. Portanto, manter-se no estado
natural, seria negar a prépria razdo. Além disso, ndo enquanto um
movimento que possua outro moébil que n&o o dever moral em si
e, portanto, a razao; como, por exemplo, depositar a problematica
sobre as questdes em torno da posse sensivel e inteligivel, isto &,

como a posse e/ou a propriedade pode ser garantida.
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Num primeiro momento, investigar-se-&4 a compreensao de Kant
sobre o estado de natureza e as alteracdes de perspectiva que
o autor apresenta ao longo de sua obra geral. Trata-se de um
processo de amadurecimento da ideia até o arranjo encontrado
na Metafisica dos Costumes. Kant possui uma nogao sui generis
sobre o estado de natureza que, no entanto, ndo deixa de
apresentar algumas proximidades genéricas com o pensamento
de certos contratualistas, como por exemplo Locke. De
qualquer forma, a proposta nado é elucidar tais aproximacgdes e
discordancias, mas sim esclarecer o desenvolvimento de tal ideia
no proprio pensamento kantiano. O caminho levara a relagéo
entre natureza e liberdade, precisamente entre a causalidade
natural e a causalidade da liberdade, problema enfrentado por
Kant a partir da Terceira Antinomia. O tratamento permitira melhor
compreensao sobre o carater do estado natural dentro do sistema
kantiano, assim como observar a dindmica destas duas leis — da
liberdade e da natureza — sob o mundo. A lei da liberdade mostra

a evolucao humana para superar a lei de natureza.

Apds este momento, empenhar-se-a em elucidar precisamente
o que Kant compreende por mundo. Conforme se avanga, o
empreendimento ganha contornos mais claros no que concerne
a influéncia ou presenca dentro do objetivo geral. Devido a
complexidade do tema, tratou-se de pontuar os aspectos mais
relevantes para o trabalho, tendo como guia a leitura de Heidegger

sobre Kant, principalmente da obra Critica da Razao Pura e, num
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segundo momento, da Antropologia. Desenvolve-se o mundo
enquanto ideia, posteriormente enquanto ideal — momento em
que se aproxima do mundo moral — e, por ultimo, a significagdo
existenciaria do mundo, segundo Heidegger, que permitira
adentrar ao projeto antropoldgico-pragmatico kantiano. Além
disso, perpassa-se algumas nocdes peculiares para o sistema
kantiano, permitindo enaltecer suas caracteristicas, como é o
caso do ideal de mundo. Ainda, demonstra-se que o mundo é uma

ideia pura a priori da razéo, ao lado da liberdade transcendental.

Por fim, trabalha-se precisamente a nogdo de mundo moral, o
ideal que move os seres cognoscentes enquanto espécie para
o seu aperfeicoamento. Neste sentido, o projeto antropoldgico
pragmatico de Kant sera importante, uma vez que trata
precisamente daquilo que os homens fazem de si prdprios e,
portanto, dos homens enquanto fins para simesmos. Pretende-se,
ao final, enaltecer o alinhamento entre o estado natural com a ideia
de mundo kantiano e o proprio ser cognoscente, isto €, o homem
e a liberdade que o move, base de seu arbitrio e de sua vontade,
bem como seu uUnico direito inato. Assim, a perfectibilidade do
género humano esta vinculada diretamente ao mundo moral e as
acdes morais que devem ser realizadas para obté-lo, ndo a partir
de um mobil externo ao sujeito e a razdo, mas sim pelo dever
enquanto mobil da acdo mesma; como aquilo que efetivamente

move o género humano a sair do estado natural.
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Sobre o Estado de Natureza em Kant:

relacao entre Natureza e Liberdade

Kant se utiliza do léxico corrente a época para desenvolver seu
pensamento filoséfico-politico e sua doutrina do direito. E o
caso do estado de natureza que, assim como ocorre entre os
contratualistas?, caracteriza-se como um estagio pré-estatal,
ou melhor dizendo pré-juridico. No entanto, Kant desenvolve
uma nocgado de estado de natureza muito particular, afastando-
se do lugar-comum do significado do termo, presente na teoria
contratual. E esta particularidade, bem como a posicdo desta
nogao na totalidade do pensamento kantiano que sera objeto do
presente capitulo, mas também algumas aproximacdes gerais no
que concerne as influéncias contratualistas sobre o pensamento
de Kant. Para o autor, mesmo no estado natural é possivel haver
organizagdes sociais ou comunitarias simples, porém legitimas,
como por exemplo unido matrimonial, parentesco etc. Assim,
como se vera, o contraste proposto pelo autor é entre o estado
de natureza e um estado juridico, no qual as organizagdes sao

mais complexas (BYRD e HRUSCHKA, 2010, p. 46).

Parte-se da afirmacao do estado de natureza kantiano se tratar

de uma "ideia". Ricardo Terra debrucga-se sobre o estatuto tedrico

2, Sao trés os principais contratualistas: Hobbes — Leviatd (1651); John Locke —
Segundo tratado sobre o governo (1689); Jean-Jacques Rousseau — O Contrato
Social (1762).
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do estado de natureza, buscando identificar suas caracteristicas
em textos e momentos diversos do pensamento do autor. Num
primeiro momento — que se passa nos escritos Observacdes
sobre o sentimento do belo e do sublime — o estado de natureza

|II

seria um "ideal” comparativo, ou seja, uma espécie de “padrao
de medida” para a sociedade civil; ele permitiria uma avaliagdo
do estado civilizado separando o que é “contingente e estranho
a natureza daquilo que é préprio ao homem”. Além disso, vale
ressaltar, neste estagio do pensamento kantiano, a reflexdo
sobre o estado de natureza nao consiste num estudo empirico,
nem mesmo numa reconstrucao histérica, mas se mantém no
ambito heuristico (TERRA, 1995, p. 27), caracteristica esta que se

mantera no estagio amadurecido — sobre o tema em questao — do

pensamento de Kant, na Metafisica dos Costumes por exemplo.

Neste momento, Terra aponta uma proximidade de Kant com
Rousseau® uma vez que, para o fildsofo genebrino, o estado de
natureza é caracterizado como um momento de simplicidade, no
qual a vida humana transcorre em liberdade e igualdade, e sem

conflitos; Rousseau abre a possibilidade de critica a sociedade

3. Apesar desta proximidade, Terra assinala diferencas que o proprio Kant busca
assegurar. De maneira resumida, Rousseau, na obra Discurso sobre a origem e os
fundamentos da desigualdade, parte do homem natural, procede sinteticamente;
enquanto Kant se inicia do homem civilizado, um processo analitico, diferencas
metodoldgicas que, para o sistema kantiano, torna-se relevante. Néo obstante,
menciona-se que Kant se encontra “temeroso com as mudangas bruscas ou
radicais, ndo querendo o duro confronto, sem mediacdes, do ideal com a realidade
da injustica” (TERRA, 1995, p. 31).
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da época, sustentando o fomento pela simplicidade da vida —
do homem natural — em meio a vida civilizada, caracterizada
pelas desigualdades, defesa que nao significa, vale pontuar, uma
proposta de retorno a natureza pura e simples. Por outro lado,
no estado natural rousseauniano, ja esta presente o carater da
insociabilidade — que sera retomado a frente — responsavel por
acarretar um estado de guerra. Portanto, apesar do estado de
natureza ser um "ideal” comparativo, um momento de simplicidade,
de liberdade e igualdade entre os homens, ele também adere a

insociabilidade e a possibilidade da guerra (TERRA, 1995, p. 28).

Vale, entretanto, ressaltar um aspecto conceitual que se mantera:
a inadequacéo da oposicdo do estado de natureza frente ao
estado social. Dito em outros termos, o estado natural pode
ser tanto individual quanto social, a diferenca é a inexisténcia
de um juiz competente e comum a todos, uma vez que vigora
O juizo privado — portanto, um estagio pré-juridico. Este mesmo
aspecto pode ser encontrado em Locke — guardada as devidas
divergéncias. Segundo o contratualista inglés, tendo em vista o
estado de perfeita igualdade, inexiste superioridade de um para
com o outro, muito menos jurisdicdo capaz de subordina-los,
“todos tem o direito de castigar o ofensor, tornando-se executores

da lei da natureza” (LOCKE, 1973, p. 42/43).

A concepcao do estado natural de Kant sofrera modificagdes a

partir da década de 1770, momento em que a critica ao paradigma
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da sociedade civil declina-se e, consequentemente, uma visao
negativa adere, agora, ao estado de natureza. Esta virada
produz um afastamento de Rousseau e uma reaproximagao do
Kant, desta vez ao Hobbes. Kant sustentard que "o estado de
natureza € um estado de injustica e violéncia, sendo necessario
que o abandonemos para nos submeter a coercdo da lel”
(KANT, 2015, B 780). Esta visao do abandono do estado natural
para a submissao a lei, ou seja, formando-se um Estado civil
organizado (TERRA, 1995, p. 32), esta presente na Metafisica dos
Costumes, aderindo a roupagem de um dever moral — como se

verd. O mesmo pode ser encontrado na obra A Paz Perpétua sob

a perspectiva cosmopolita.

No entanto, a preocupacdo de Kant é voltada estritamente a
doutrina do direito e da moral — bem como quanto a concretizagao
da liberdade —, isto é, o problema nao é o estado de guerra de
todos contra todos, ou ao menos a possibilidade de sua irrupcao,
mas sim a inexisténcia de uma autoridade publica, "neste estado
cada um € juiz em causa prépria e para se defender ninguém
possui nenhuma garantia, a ndo ser a propria forga” (TERRA,
1995, p. 33). Este é o mesmo aspecto problematico que Locke,
como mencionado, encontrou no estado de natureza, ou seja,
que neste estagio “todo o mundo tem o poder executivo da lei

da natureza™, sendo o governo civil "o remédio acertado para os

4, Vale observar que, para Locke, a lei da natureza é a Razao, sendo esta obra
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inconvenientes do estado de natureza” (LOCKE, 1973, p. 44).

Este novo posicionamento do Kant quanto ao estado de natureza
ainda sofre pontuais, mas significativas, alteragcdes na obra
Metafisica dos Costumes. O autor ndo mais compreendera o
estado natural como sendo de injustica, como visto anteriormente
em Hobbes, mas sim como inexisténcia ou auséncia de justica;
portanto, numa situacao de guerra de todos contra todos, n&o
se comete injustica®: “certamente o seu estado de natureza nao
deveria ser, por isso, um estado de injustica (iniustus) [..] mas
era na verdade um estado desprovido de direito” (KANT, 2017,

p. 118). A partir desta acepgéo negativa do estado natural, o autor

de um "Artifice onipotente e infinitamente sébio” (LOCKE, 1973, p. 42). A Razao,
portanto, governa os homens no estado de natureza, buscando garantir a igualdade
e liberdade plena dos sujeitos individuais. Deste modo, qualquer violagéo a lei da
natureza é uma ofensa a Raz&o — o que representa um modo de viver pautado em
outra regra. O "ofensor torna-se perigoso a Humanidade" e, portanto, em virtude do
dever de preservar a Humanidade, qualquer homem recebe o direito de castiga-lo
(LOCKE, 1793, p. 44).

5.Cabeaquium breve comentério quantoao pensamento de Hobbes. Ordinariamente,
a partir do entendimento vulgar de sua teoria, atribui-se a esséncia humana
hobbesiana a qualidade de ser méa por natureza. Entretanto, hd uma complexidade
pouco expressada por detrds de tal proposicdo que aproxima Hobbes das
consideragdes realizadas por Kant: "hd uma consequéncia dessa guerra entre os
homens: nada pode ser injusto. As nogdes de bem e mal, de justica e injustica, ndo
encontram lugar nesse procedimento; ndo hé lei onde néo ha poder comum e, onde
ndo ha lei, ndo ha injustica” (HOBBES, 2017, p. 110). Atribuir, portanto, a qualidade
m&" & esséncia do homem é, em realidade, uma etapa posterior ao préprio estado
de natureza, como se pode facilmente compreender. Em verdade, Hobbes atribui
qualidades naturais aos homens, as paixdes humanas, que levam as interpretagdes
genéricas, ocultando a complexidade existente. Hobbes atribui ao homem natural
todas as qualidades negativas do homem da sua época.
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sustentara a necessidade da evasao e constituicdo de um ente
Estatal, uma organizacao civil, tratando-a como um a priori® da
razao — desta forma, torna-se um dever moral a ser realizado pelos
sujeitos. Terra ainda aponta ser esta exigéncia algo “puramente

|u,
'

raciona

Trata-se no caso de uma ideia: prescindimos da
experiéncia e ndo descrevemos um fato, como nao é
algum fato que torna necessaéria a saida do estado de
natureza, o qual néo é apresentado como composto de
fases; a mudanca nao seria forcada pelo agravamento
da situacado de guerra. A exigéncia de sair do estado de
natureza seré caracterizada como a priori, como uma
exigéncia puramente racional, e ndo como um misto de
razao e paixdo. (TERRA, 1995, p. 34)

A mesma disposicao sobre a ideia a priori do estado natural pode
ser encontrada na Critica da Razdo Pura, que o compreende
como um "estado de violéncia e de prepoténcia”; a submissao a
coercado legal também surge como a condicdo de possibilidade
de conciliagdo da liberdade do sujeito com a liberdade de outrem
e, portanto, com o bem comum (KANT, 2015, B 780). Insere-se

aqui uma questao epistémica no interior do sistema kantiano: o

6. Heidegger é elucidativo quanto a significagcéo da nogéo de “a priori" no pensamento
kantiano: "a um conhecimento tal que, antes de toda experiéncia do ente, determina
justamente a constituigdo ontoldgica do ente, Kant denomina um conhecimento
a priori, um conhecimento que é anterior no sentido de que ele é precedente na
ordem de fundamentacgéao da experiéncia empirica” (HEIDEGGER, 2009, p. 273).
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estado de natureza, enquanto ideia a priori seria pura e, portanto,
teria o mesmo qualitativo transcendental de outras categorias
do entendimento, como o tempo e o espaco? Na verdade, nao
se deve assim compreender esta ideia da razéo; através da
perspectiva da arquitetonica de Kant, é preciso distinguir ideias
puras e a priori, bem como a possibilidade de uma ideia a priori
que nao é pura — sendo este o caso do estado de natureza. Dito
de outro modo, o estado natural € uma ideia a priori metafisica,
mas nao transcendental no sentido mais estrito. O mesmo pode
se aplicar a outros conceitos da doutrina do direito, como a ideia

do contrato originario, conforme orienta Kant:

Mas este contrato (chamado contractus originarius
ou pactum sociale), enquanto coligagdo de todas as
vontades particulares e privadas num povo numa
vontade geral e publica (em vista de uma legislagcéo
simplesmente juridica), ndo se deve de modo algum
pressupor necessariamente como um facto (e nem
sequer é possivel pressupd-lo); como se, por assim
dizer, houvesse primeiro de se provar a partir da
historia que um povo, em cujo direito e obrigagcdes
entrdmos enquanto descendentes, tivesse um dia de
haver realizado efetivamente semelhante ato e nos
houvesse legado oralmente ou por escrito uma noticia
segura ou um documento a seu respeito, para assim se
considerar ligado a uma constituicao civil ja existente.
Mas é uma simples ideia da razéo, a qual tem, todavia
a sua realidade (prética) indubitavel [..]. (KANT, 2013,
. 88)
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Na&o obstante, o 86° da Metafisica dos Costumes é esclarecedor
neste sentido, momento em que trata sobre a dedugcao do conceito
da posse meramente juridica, ou seja, da posse noumeno, Kant
afirma que "todas as proposicdes juridicas sao proposicdes a
priori porque sao leis racionais (dictamina rationis)” (KANT, 2017, p.
55). Neste sentido, a ideia do estado de natureza, apesar de ser
uma formulacao racional e a priori, ndo dever ser compreendida
como transcendental e, portanto, pura — observacdao que deve
fazer ao ler a afirmacado de Terra, acima mencionada. Portanto,
a ideia do estado natural seria metafisica, dentro do sistema
kantiano, mais préxima & razdo préatica. E desta maneira que se
compreende o sentido da “ideia” do estado natural e de outros
conceitos da doutrina do direito, sem que se incorra em uma

violagdo ou contradicao interna do sistema kantiano.

Apbs esta breve exposicado sobre a evolugéo da ideia kantiana
do estado de natureza, vale tratar de outros elementos que
compdem a doutrina do direito, precisamente investigando a
relacdo entre a natureza e a liberdade, e como tal relacéo se
apresenta na passagem do direito privado ao direito publico,
ou do estado natural ao Estado-nacdo moderno, a sociedade
juridicamente organizada. Trata-se da natureza e da liberdade
como causalidade, empreendimento realizado por Kant na obra
Critica da Razédo Pura; isto é, toda ocorréncia pressupde uma
causa. Segundo Kant, o simples surgir, o mero acontecimento

s

ja é digno de investigacdo, um "objeto de pesquisa’, ainda: "a
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passagem do nao ser de um estado a esse estado (..) ja é algo
que, por si so, tem de ser investigado” (KANT, 2015, B 251). E
este movimento de transicéao — do pré-juridico ao civil —, e suas

causas, que importam ser analisadas no presente item.

Apesar da causalidade ser tratada de maneira mais incisiva na
Critica da Razao Pura, no que concerne a liberdade, ela também
pode ser encontrada na Metafisica dos Costumes, na parte
introdutdria da obra e mostra um sentido préprio. Entretanto, antes
de adentrar na doutrina do direito, € necessaria uma exposicao
geral do tema. Kant aponta que ha duas formas de causalidade:
segundo a natureza e da liberdade. A primeira se trata de uma
imposigcao, uma regra externa fixa e determinante (que pode ser
conhecida pela ciéncia), o que, em Ultima analise, se remete a Deus
(KANT, 2015, B 560) — uma das formas a priori da razéo, ou seja,
uma ideia, assim como a liberdade. Quanto a segunda, ela nao
€ uma imposicao externa, mas sim a possibilidade de iniciar por

si um estado, é compreendida, portanto, como espontaneidade’;

7. E interessante notar a relevancia da espontaneidade na caracterizagcdo da vida
humana que esta presente no campo de pensamento kantiano, como demonstra
Lebrun em sua obra Kant e o fim da metafisica: “por tanto, opondremos los
viventes, entendendo por esta palabra las méaquinas naturales que poseen un alma
y constituyen sistemas, al resto de las ‘maquinas naturales! ‘Facultad de un ser
para actuar conforme a sus representaciones'’: la definicion kantiana de la vida seré
siempre ésta. (..) Vida es, por tanto, espontaneidad” (LEBRUN, 2008, p. 253). Neste
sentido, percebe-se a relevante relagdo entre a liberdade enquanto ideia a priori
da razdo e consequentemente a espontaneidade enquanto qualidade impar do
humano, tendo consequéncias préaticas para a doutrina do direito.
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desta forma, o proprio homem sera caracterizado como fendmeno
e o0 seu arbitrio, com bases na liberdade e espontaneidade, “tem
um carater empirico que é a causa (empirica) de todas as suas

acoes” (KANT, 2015, B 580).

A questdo que se coloca na relacdo entre as duas formas de
causalidade acima mencionadas é a possibilidade de concilia-

las, conforme bem coloca Kant:

[..] Dificuldade de saber se a liberdade em geral sera
possivel e, no caso afirmativo, se poderd coexistir
com a universalidade da lei natural da causalidade; ou
seja, por conseguinte, se se trata de uma proposicao
verdadeiramente disjuntiva como esta: todo o efeito
no mundo deve ser proveniente ou da natureza ou
da liberdade, ou se ndo poderdo ambas verificar-se
simultaneamente, num mesmo acontecimento, em
diferente perspectiva. (KANT, 2015, B 564)

Kant tratard desta questdo a partir da Terceira Antinomia® da

Razéo, tendo como tese a afirmacédo de que a “causalidade

8. Antinomia representa, de modo geral, a existéncia de dois argumentos
incompativeis entre si, ou seja, de uma tese e uma antitese que, apesar de tal
contradigdo, pretende estabelecer um resultado que mantenha as duas posi¢des
— no caso a lei da liberdade e a lei da natureza. Sao, assim, contradicdes reais ou
aparentes. As Antinomias da Razao séo elaboradas por Kant no segundo capitulo
do segundo livro da Dialética Transcendental, sendo elaboradas quatro versando,
basicamente, sobre a ideia cosmoldgica, o mundo enquanto totalidade absoluta
(PINZANI, 2012, p. 564-66).
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segundo as leis da natureza ndo € a Unica de onde podem ser
derivados os fendbmenos do mundo no seu conjunto. Ha ainda
uma causalidade pela liberdade”; e, por outro lado, a antitese
sustentando que "néo hé liberdade, mas tudo no mundo acontece
unicamente em virtude das leis da natureza” (KANT, 2015, B
472/473). Para auxiliar na leitura do problema, vale utilizar-se dos
comentarios de Pinzani no texto Sobre a terceira antinomia. O
comentador aponta que “causalidade” (Kausalitat) ndo significa
necessariamente uma cadeia de eventos em termos de causa
e efeito, mas também "a capacidade de dar lugar a efeitos, isto
é, certa eficacia em provocar efeitos” (PINZANI, 2012, p. 567). A
partir deste ponto identifica-se uma distingcdo entre as formas
de causalidade — natureza e liberdade. No que concerne as
leis da natureza, a causalidade é determinante, elas possuem
a capacidade de produzir efeitos necessarios; por outro lado,
quanto a liberdade, hd uma capacidade de produzir efeitos que
Nao sao necessarios; € isso que representa a espontaneidade,
nomeada por Kant como "“liberdade em sentido transcendental”

(KANT, 2015, B 473).

Essaobservacaoérelevante, poisajustaacompreensdodostermos
empregados na Terceira Antinomia dentro do sistema kantiano,
isto &, trata-se de um contexto estritamente epistemoldgico, néo
havendo que se falar, portanto, em uma liberdade empirica ou
pratica, em um livre arbitrio — como surgird posteriormente na

Metafisica dos Costumes, na doutrina do direito. Nao obstante,
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Pinzani faz um apontamento crucial que amarra as questdes aqui

em debate:

Contudo, a liberdade transcendental representa uma
condicdo imprescindivel da liberdade pratica, ja que
esta ndo poderia existir, se ndo for possivel imaginar
uma causa livre do determinismo provocado pelas leis
da natureza. Em outras palavras, a liberdade pratica ndo
existiria, se nao existisse a liberdade transcendental.
(PINZANI, 2012, p. 568)

Kant trata do problema da Terceira Antinomia buscando
compatibilizar tese e antitese uma vez que ambas podem ser
verdadeiras, sem, no entanto, violar o principio da ndo contradicéo.
A solugao se dara por meio do recurso ao idealismo transcendental.
Desta forma, o autor demonstra que as causalidades pela
liberdade e pela natureza ndo sao contraditdrias, pois
pertencem a dimensodes distintas do sistema: quanto a liberdade
(transcendental), encontra-se no mundo inteligivel (numénico); por
outro lado, a causalidade da natureza se processa no ambito do
mundo sensivel (fenoménico). Liberdade seria um conceito puro
da razéo e, desta forma, "transcendente para a filosofia tedrica”,
o0 que significa que é um conceito incapaz de encontrar uma
representacado empirica, na experiéncia possivel (KANT, 2017, p.
27). A liberdade transcendental, sendo pura e a priori, possui o

carater de ideia da razdo — como ainda se vera.
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Conforme Pinzani, o "erro logico” desta antinomia é pressupor
a existéncia de apenas um ambito epistémico, ou seja, que
os "epifendmenos” seriam coisas-em-si, isto €, seriam meros
fendmenos; anulando, assim, o @ambito numénico. Como resultado,
nao seria possivel prescindir do determinismo derivado da
causalidade da natureza, uma vez que é esta a pertencente ao
mundo sensivel. Nos termos de Pinzani: "a antitese seria mais
convincente do que a tese”; ainda: "para admitir a existéncia
da liberdade, é necessario tomar a perspectiva do idealismo
transcendental, pelo qual os objetos da experiéncia (epifendmenos)
sao, na realidade, meros fenbmenos que nao possuem existéncia
independente fora do pensamento” (PINZANI, 2012, p. 580). Trata-

se, portanto, de uma antinomia aparente.

Vale pontuar que, na Critica da Razdo Pura, Kant deixa claro que
nao pretendeu “expor a realidade da liberdade”, nem mesmo
"demonstrar a possibilidade da liberdade”, uma vez que néo seria
possivel mediante conceitos a priori. Kant trata da liberdade como
mera ideia transcendental, "mercé da qual a razdo pensa iniciar
absolutamente, pelo incondicionado do ponto de vista sensivel,
a série de condigdes no fendbmeno”. O autor demonstra, entao,
que a antinomia trabalhada se assenta sob "mera aparéncia” uma
vez que tais causalidades ndo se encontram em conflito (KANT,
2015, B 586). E possivel concluir que o mundo se regerd por
duas leis distintas — a da natureza e a da liberdade. A primeira

por uma causalidade determinista, de causa e efeito, sendo
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possivel investigd-la no &mbito sensivel; e a segunda enquanto
ideia da razdo, meramente inteligivel, tratada como uma espécie
de condicao de possibilidade, justificando também alteracdes,
modificagdes no mundo sensivel. Pinzani aponta que a Terceira
Antinomia "surge quando se aplica uma categoria dinamica’,
admitindo uma sintese de elementos heterogéneos; em suma,
sendo este arranjo o que tornaria possivel a causalidade por
liberdade se aplicar no mundo sensivel, "que Ihe é heterogéneo”

(PINZAN!I, 2012, p. 581).

Tal organizagdo conceitual de Kant, permite pensar assim um
mundo moral e, consequentemente, a passagem do estado
natural ao Estado-nacao moderno. Ainda, a liberdade do homem,
mesmo que nNdo possa ser, pela experiéncia, cognoscivel, através
da ideia (transcendental) torna-se possivel. Movendo-se para a
Metafisica dos Costumes, Kant dird que "a faculdade de um ser
de agir conforme suas representacdes chama-se vida” (KANT,
2017, p. 17). O autor chamaré de arbitrio a "faculdade de apeticéo”
vinculada a consciéncia da capacidade de sua acdo em relagéo a
producao do objeto. Do contrario, quando ndo ha consciéncia de
tal capacidade, chama-se desejo. Além disso, Kant compreende
a vontade no sentido de nado estar ligada a agcdo em si — como é
o arbitrio — mas sim "ao fundamento de determinagéo do arbitrio

a acao” (KANT, 2017, p. 19).
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Tanto o arbitrio quanto o simples desejo podem ser contidos
pela vontade. Sob tal pressuposto, Kant erige a distincéo entre
o livre-arbitrio, o arbitrio animal e o arbitrio humano. O primeiro
seria determinado pela razdo pura, denominado livre-arbitrio;
o segundo norteado pelas "“inclinagées”, isto €, pelos impulsos
sensiveis, e aqui se encontra a lei da natureza, ou a causalidade
natural acima exposta; o Ultimo se posiciona como meio termo
entre os dois primeiros, ele é "certamente afetado, mas nao
determinado, pelos impulsos, e ndo é, pois, puro por si mesmo”
(KANT, 2017, p. 19). A liberdade seria, portanto, a independéncia
das determinagdes dos "impulsos sensiveis”, da causalidade
natural — conceito negativo; ela é a “capacidade da razdo pura
de ser prética por si mesma” — conceito positivo; isso ficard mais
claro ao falar sobre o imperativo categdrico e a autonomia da
vontade. E por este caminho que Kant desenvolve sua doutrina
do direito e da moral: as leis da liberdade sdo denominadas
morais; destas ha uma subdivisdo entre as juridicas e as éticas

(KANT, 2017, p. 20).

Sobre o mundo:ideia, ideal e significagao existenciaria

Como se pbdde observar a partir das reflexdes derivadas do
problema da Terceira Antinomia, constata-se que o mundo é
afetado tanto pelas causalidades da natureza quanto as da

liberdade. E necessario, no entanto, iluminar o conceito de "mundo”
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para o pensamento de Kant, a fim de tornar possivel uma melhor
compreensao da transicdo do estado natural ao Estado-nacao
moderno; assim como a nogao de mundo moral. Para Kant, “mundo”
compreende a totalidade das representacdes, dos fendmenos,
sejam eles sensiveis ou inteligiveis; conforme afirma o autor, seria
"o conjunto matematico de todos os fenbmenos e a totalidade
da sua sintese”, podendo ser denominado, também, de natureza
(KANT, 2015, B 446) — vale ressaltar que Heidegger assinala uma
caréncia de explicitagaéo da diferenca entre "natureza” e “mundo”
no pensamento kantiano (HEIDEGGER, 2009, p. 307). Mundo
seria, entdo, uma ideia pura a priori do espirito pertencente a
razao, assim como a ideia de liberdade transcendental e de Deus.
Uma vez que possui esta forma, a ideia de mundo é anterior ao

mundo empirico, buscando transcendé-lo, supera-lo.

A fim de tornar mais clara a compreensao de "“mundo”, vale tratar
preliminarmente o que Kant compreende como “ideia”, ou seja,
como essa Nnogao se encontra dentro do sistema kantiano, uma
vez que nao deve ser retida ordinariamente, ao contrario, “ideia”
para Kant possui um aspecto peculiar dentro da arquitetonica®. A

relevancia de tratar sobre a nogéo de “ideia” no contexto deste

9. Utiliza-se o termo "arquiteténica” no sentido mesmo que Kant o empreendeu na
Critica da Razéo Pura, ou seja, da filosofia transcendental enquanto uma ciéncia,
um sistema articulado e complexo com base em principios; dito de outro modo,
um edificio tedrico robusto e seguro. Conforme Kant: “ela é o sistema de todos os
principios da razéo pura” (KANT, 2015, B 27).

205



empreendimento pode ser visualizada, por exemplo, em uma
passagem na qual Heidegger esclarece o seguinte: "mundo’
ndao é nem intuicdo pura, nem conceito (notio) puro, tampouco
categoria como nogao apresentavel no tempo puro [.] ele se
mostra, inversamente, uma representagcéo necessaria de um tipo
proprio, uma ideia” (HEIDEGGER, 2009, p. 297). N&o cabe aqui
tratar minuciosamente de toda a argumentacdo, mas apenas
apontar o “resultado” ou a estrutura conceitual que compde a

nocao de "ideia”.

Um primeiro aspecto da ideia € ela ser representacdo prévia
de uma totalidade absoluta, uma vez que esta ndo pode ser
empiricamente compreendida — mensurada e conquistada;
desta maneira, a ideia estd para além de qualquer totalidade
empirica possivel (HEIDEGGER, 2009, p. 298). Ela extrapola a
dimenséo do sensivel e, como se vers, até mesmo dos conceitos
do entendimento. Conforme Kant: “o todo absoluto de todos os
fendmenos é apenas uma ideia” (KANT, 2015, B 384). Isso significa
que a ideia, ou sua unidade representacional, ndo se relaciona
com a intuicéo, mas sim a unidade do entendimento; ela trabalha
como norte para determinada unidade conceitual no qual essa
faculdade — do entendimento — n&o possui, ainda, conceito algum.
De acordo com Heidegger, as ideias estdo sempre vinculadas
ao entendimento e "aquilo que ele unifica como faculdade dos

conceitos, da sintese” (HEIDEGGER, 2009, p. 299).
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As ideias também se diferenciam dos principios e conceitos
ordindrios. Heidegger assinala que o “intuito da razdo nessas
inferéncias”, isto €, nas ideias, € encontrar o incondicionado do
conhecimento condicionado do entendimento — entra aqui a
relacdo de causalidade. O modo como isso se dara na razéo € a
partirda"inferéncia”. Em realidade, o que se deve reter, sumamente,
€ que nem toda proposicao universal € propriamente principio;
mesmo as proposi¢coes a priori, fundadas na causalidade, estao
vinculadas a intuicao pura. Principios sao, em Uultima analise,
conhecimentos sintéticos a partir de conceitos (HEIDEGGER,
2009, p.300). Taisconceitos sdoinferidos pelasideias, fazendo com
que Kant as denomine “conceitos inferenciais” em contraposicao
aos "conceitos puros do entendimento”. Estes sdo considerados
como a "unidade da reflexdo sobre os fendbmenos, na medida
em que devem pertencer a uma consciéncia empirica possivel”
(KANT, 2015, B 367). Aqueles, por sua vez — as ideias, os conceitos
inferenciais — ndo se dao de forma alguma empiricamente, eles

emergem de maneira ainda mais profunda e originaria da razao

(HEIDEGGER, 2009, p. 307).

A partir do exposto acima, pode-se organizar esquematicamente
os aspectos gerais da ideia: trata-se de um modo de
representacdo, que pretende representar uma totalidade pura
e simples, uma sintese do entendimento, conceitos sintéticos;
neste sentido, € um “conceito inferencial”’, ou seja, fornece as

condicdes de possibilidade da sintese, esta fora da relagcéo
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de causalidade e, portanto, € um incondicionado. Sendo um
conceito racional e sintético da razao, ele é a priori, mantendo
ligagdo com o entendimento — proporcionando a essa faculdade
seu direcionamento para unidades conceituais — e, portanto,
‘ndo pode ser satisfeito de forma intuitiva” Esses conceitos
inferenciais, as ideias, dizem respeito simplesmente a uma
condicdo transcendental e aprioristica (HEIDEGGER, 2009,
p. 302):

O conceito kantiano de ideia significa entdo: a ideia
€ uma representacdo conceitual aprioristica da
totalidade absoluta, uma representacéo que prescreve
a direcdo e € impossivel de ser satisfeita por meio da
intuicdo; uma representagédo que da uma unidade a
sintese do entendimento como tal e funciona como um
fundamento da sintese do condicionado, isto €, uma
representacdo conceitual, transcendentalmente real
do incondicionado. (HEIDEGGER, 2009, p. 304)

Mundo, portanto, em Kant deve ser compreendido a partir dos
pressupostos da nogéo de ideia acima mencionados. Heidegger
assinala, ainda, a existéncia de trés classes de ideias, sendo
que cada uma correspondera a uma disciplina da metaphysica

specialis’:. hé&, portanto, a doutrina transcendental da alma

10. Kant produz, de um lado, a metaphysica generalis, voltada para a questdo do ser, a
"metafisica enquanto questionamento acercadoente”; e poroutrolado,a metaphysica
specialis que trata da teologia, cosmologia e psicologia, sendo considerados
questionamentos acerca dos "dominios particulares do ente” (HEIDEGGER, 1987,
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(psichologia rationalis); a ciéncia transcendental do mundo
(cosmologia rationalis); e o conhecimento transcendental de
Deus (theologia transcendentalis). A primeira se refere a "unidade
incondicionada do sujeito pensante”; a segunda a "unidade
incondicionada da série de condigcbes dos fendmenos”; e, por
fim, a terceira enquanto “"unidade absoluta da condicdo de todos
0os objetos do pensamento em geral" (HEIDEGGER, 2009, p.
305). Dito de maneira simplificada, as formas a priori da razéo
sdo as ideias, as quais se pode assinalar, neste momento, trés,
respectivamente: Alma, Mundo e Deus. A liberdade transcendental,
anteriormente tratada, também entrara enquanto uma ideia da

razao pura pratica.

Para compreender toda a extensdo do problema do mundo
kantiano, e como isso se vincula a natureza e a liberdade, é preciso
tratar do ideal de mundo. "mundo ¢ a totalidade dos fendmenos,
uma totalidade incondicionada ainda condicionada. Mundo ¢é a
ideia da totalidade do ente criado na perspectiva possivel de um
ser cognoscente que também &, por sua vez, um ente criado”
(HEIDEGGER, 2009, p. 308). O "ideal”, aqui pensado, surge pelo
fato da ideia de mundo, que € um incondicionado, subsumir ou

abarcar um ente do interior deste prdoprio mundo, um ser finito e,

p. 113). Neste sentido da metaphysica generalis, Heidegger afirmou que o autor da
Critica da Raz&o Pura né&o produz uma "teoria do conhecimento’, uma epistemologia,
mas sim uma ontologia, ou pelo menos sua possibilidade e tentativa (HEIDEGGER,
2014, 83°).
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portanto, condicionado. Segundo Heidegger, a relacao com esses
fendbmenos do mundo ndo é concebida como uma totalidade
incondicionada exatamente pelo fato do ente cognoscente ser
um objeto do conhecimento incondicionado, da “intuicao criadora

de Deus, intuitus originarius”,

Ocorre que, ao estabelecer uma totalidade incondicionada, ao
pensar o mundo, o ente cognoscente (0 homem) extrapola os
fendmenos e sua propria correlagdo. Conforme Heidegger: "ndo
ultrapassamos apenas aquilo que como tal nos é dado no ambito
do conhecimento finito, mas nds retiramos do conhecimento finito
em geral, nés lancamos para fora de toda experiéncia possivel”
(HEIDEGGER, 2009, p. 309). Dito de outro modo, ndo € apenas
os fendmenos do interior do mundo que séo ultrapassados, mas
os proprios conceitos e conhecimentos finitos e sua relagao com
aqueles. E este dmbito denominado por Kant ideal. De maneira
sumaria, enquanto as categorias possuem realidade objetiva; e
enquanto as ideias ja se distanciam dessa realidade empirica, pois
nao ha fendbmeno concreto capaz de representa-las in concreto;
ainda mais distante da ordem objetiva esta o ideal, que pode ser
compreendido como uma coisa singular que apenas pode ser
determinado por meio da ideia: “com isso, o objeto formal do ideal
nao é nada além do intuitus originarius” (HEIDEGGER, 2009, p.
310). Vale ainda ressaltar que tanto a ideia quanto principalmente
o ideal possuem menos realidade objetiva e mais realidade

subjetiva. O ideal, na verdade, possui uma realidade puramente
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subjetiva, esta vinculado a esséncia do sujeito cognoscente.

Segundo Kant, a razdo humana nao possui apenas ideias, mas
também ideais (KANT, 2015, B 597); isso ndo significa que ela
possua uma forga criadora como Deus, mas sim uma forca pratica
de agédo, de e para um devir que corresponde a possibilidade de
perfeicao ou, dito de outro modo, ao aperfeicoamento constante do
mundo em conexdo com o ente cognoscente que o pensa (ideal).
Neste sentido, o ideal funciona como um parédmetro ou critério
de regulamentacéo e avaliagcdo das acdes e comportamentos
dos homens empiricamente; aquilo que Kant denomina como o
"homem divino em nés"” a partir do qual sempre nos comparamos
e pretendemos incessantemente, pois ndo é possivel atingi-lo,
nos tornar. Vale acentuar a leitura de Heidegger que demonstra
o ideal como a esséncia do homem e, portanto, diretamente
vinculado a "humanidade” trabalhada por Kant: "a esséncia do
homem pertence a ‘ideia da humanidade perfeita’ como ideal, a

ideia do homem divino em nds” (HEIDEGGER, 2009, p. 312).

A ideia de mundo conjugara, assim, tanto aquela dimensao
inteligivel, quanto a sensivel; aderindo, deste modo, a uma
qualidade reguladora das representagdes possiveis. Conforme
Kant: "a segunda ideia reguladora da razdo especulativa € o
conceito de mundo em geral”. Kant realiza uma importante
consideragcdo quanto a razdo; quando esta for considerada

causa determinante, ou seja, como é o caso da liberdade, assim
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afirma que: "devemos proceder como se estivéssemos perante
um objeto, ndo dos sentidos, mas do entendimento puro, em que
as condi¢cdes j& ndo podem ser postas na série de fenbmenos,
mas fora dela”, sustentando, por fim, que as ideias cosmoldgicas
— e aqui a ideia de mundo se insere — sdo apenas principios
reguladores (KANT, 2015, B 713). Em outro momento, é possivel
observar melhor esta peculiaridade da ideia de mundo: "ascende
do condicionado no fendbmeno ao incondicionado no conceito”,
sendo este incondicionado a condigdo necesséria da “totalidade
absoluta da série” (KANT, 2015, B 484), é a partir da ideia
cosmoldgica de mundo que o condicionado se consuma no
proprio homem e no seu agir sobre o mundo, a partir da liberdade,
Dito de outro modo, os fendmenos sao dados e compreendidos a
partir da cognicdo do homem, assim o "mundo” tem seu inicio e
seu fechamento no préprio homem, em suas representacdes, nas
ideias da razao, nas intuicdes sensiveis e, até mesmo, no ideal de
mundo que o transforma. De acordo com Heidegger: "mundo é
a ideia da totalidade do ente criado na perspectiva possivel de
um ser cognoscente que também &, por sua vez, um ente criado”

(HEIDEGGER, 2009, p. 308):

Disso decorre que o mundo — como ideia da totalidade
dos fendbmenos — ainda esta inscrito na totalidade mais
elevada do ideal transcendental. Nao no sentido de
uma dependéncia 6ntica com respeito as coisas finitas
como criaturas em relagcdo ao criador existente, mas
na medida em que a totalidade das condicdes do todo
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possivel da experiéncia se mostra como uma limitagéo
possivel da totalidade absoluta das coisas possiveis e
de sua esséncia em geral. (...). Precisamente por meio da
caracterizacao da ideia mais abrangente que € o ideal
transcendental, ficou ainda mais claro que o mundo
expressa a totalidade do ente com o qual o homem
pode se relacionar com o ser finito, e, de fato, de tal
modo que ele mesmo pertence ao mundo. Mundo e
possibilidade (ser e possibilidade). (HEIDEGGER, 2009,
p. 314, grifo nosso)

Com a ideia e o ideal de mundo elucidados, nos limites possiveis
do presente trabalho, torna-se relevante abordar outra ética, ainda
dentro do pensamento kantiano, do conceito de mundo; Heidegger

|II

a denomina como "significacao existencial” do mundo, e auxiliara
na visualizagdo do movimento de transigéo que decorre do estado
natural ao estado civil ou juridico, a partir do préprio conceito
mesmo de mundo. Como se pode antecipar, este outro angulo da
questao coloca no centro do seu tratamento a humanidade e sua
relagdo com o mundo; por um Iéxico antecipativo e heideggeriano,
O ser-um-com-o-outro. Antes, no entanto, vale ainda mencionar
gue a leitura neste momento deixa em boa medida a Critica da
Razéo Pura e concentra-se na obra Antropologia de um ponto de
vista pragmatico; de qualquer forma, esta significagcdo outra do

mundo ndo nega o arcabougo conceitual acima exposto, tendo

em vista o proprio projeto arquitetonico kantiano:
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Todos os progressos na civilizagao, pelos quais o
homem se educa, ttm como fim que os conhecimentos
e habilidades adquiridos sirvam para o uso do mundo,
mas no mundo o objeto mais importante ao qual o
homem pode aplica-los é o ser humano, porque ele é
seu proéprio fim dltimo. - Conhecer, pois, o ser humano
segundo sua espécie, como ser terreno dotado
de razao, merece particularmente ser chamado de
conhecimento do mundo, ainda que sé constitua uma
parte das criaturas terrenas. (KANT, 2006b, p. 21)

Heidegger é preciso ao demonstrar que, num primeiro momento,
Kant utiliza o mundus enquanto universum creaturarum, "totalidade
das coisas finitas existentes”, ou seja, a significacdo cosmoldgica
acima desenvolvida. No entanto, num segundo momento, e sem
uma mengao explicita, mundus passa a significar os homens e
sua peculiar posicdo em relagdo ao mundo — amatores mundi,
criangas do mundo: "mundo significa agora: os homens entre si
em sua relagao reciproca” (HEIDEGGER, 2009, p. 316). Segundo
Heidegger, o termo latino que melhor caracteriza essa distingdo é
mondaine, a vida mundana prdpria da existéncia do homem. A partir
do primeiro paragrafo do prefacio da Antropologia — acima citado —
jafica claro que "conhecimento do mundo” deve ser compreendido
como conhecimento do homem, sendo este conhecimento aquilo
que Kant denominara de antropologia pragméatica — uma vez que
se tem em vista o todo comportamental deste ente no interior do

mundo e com outros entes. Kant menciona que o conhecimento
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(antropologia) fisioldgico investiga a forma como a natureza age
sobre o homem, o que ela "faz do homem”; por outro lado, o
conhecimento pragmatico tem por fim o que o homem faz de si
mesmo enquanto ser livre. A antropologia pragmatica “contém um
conhecimento do ser humano como cidadao do mundo” (KANT,

2006b, p.21).

Enquanto ser que age livremente, Heidegger sustenta que
o principio interno do mundo — tomado nestes termos — é a
liberdade. O homem é determinado a alcancar a perfeicdo por
meio do seu agir livre; "porque ele é seu proprio fim ultimo”. Sobre
este ser cognoscente, racional — o homem — Kant afirma que
deve considerar-se como inteligéncia, pertencendo ao mundo
inteligivel, ndo tanto ao sensivel. H& aqui dois pontos de vista: o
primeiro é enquanto ser pertencente ao mundo sensivel, sob leis
naturais — que, como visto, o afeta, mas ndo necessariamente o
determina; e segundo, como pertencente ao mundo inteligivel, sob
leis fundadas na razéo, independente da natureza. Deste modo,
o0 homem nao pode pensar jamais a causalidade de sua prépria
vontade “sendo sob a ideia de liberdade, pois que independéncia
das causas determinantes do mundo sensivel é liberdade”
(KANT, 2007, p. 102). Ainda nesta passagem da Fundamentagéo,
Kant assinala o indissociavel vinculo ente liberdade e autonomia
— acima ja mencionado — e o principio racional da moralidade que
esta na base de todas as a¢cdes dos seres racionais, “assim como

a lei da natureza esta na base de todos os fendbmenos”.
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O traco que vincula liberdade e mundo € iluminado por Heidegger
ao afirmar que mundo designa o ser-ai humano, bem como
participantes desta dimensao sensivel — conforme Kant, ele tem
consciéncia de si mesmo como parte do mundo sensivel, sendo
suas agdes compreendidas como fendmenos e fazendo parte do
todo causal (KANT, 2007, p. 103). Heidegger designa esse carater
como “agora participantes ativos no jogo’, jogo este do ser-um-
com-o-outro e as relagcdes do homem (Dasein) com o ente do
interior do mundo. Em sintese, mundo enquanto “termo para
designar os homens, mas ndo como elementos do cosmo, como
coisas naturais, mas em suas relagdes historicas existenciais”
(HEIDEGGER, 2009, p. 319). E evidente que a nogao cosmologica
nao é negada nem suspensa — pelo menos por completo — a partir
deste conceito de mundo. Tanto o mundo quanto a natureza sao
abarcados pelo conceito existencial e, como visto anteriormente,
ndo had uma expressa distingdo entre estes elementos, o que
nao impossibilita acentuar suas peculiaridades e diferencas.
De acordo com Heidegger, essa significacdo existenciaria do
mundo também pode ser expressa como “visdo de mundo”, néo
sendo um conceito estreito, mas amplo e "muito mais originario”

(HEIDEGGER, 2009, p. 321).

Para um mundo moral: sobre o género humano

€ Seu progresso

Tendo em vista o arcabougo epistémico acima elencado, trata 216



agora de buscar um fechamento do trabalho no sentido de alinhar
o que fora dito sobre o estado natural e a natureza humana e,
num segundo momento, sobre o conceito de mundo e suas
significagcdes no pensamento Kantiano. Desta maneira, pretende-
se iluminar a transicdo do estado de natureza ao estado civil
ou juridico, tendo como ponto de partida a nocdo de mundo
moral, bem como a tendéncia constante de aperfeicoamento da
humanidade que, como se verd, € uma qualidade intrinseca a
esta — tanto enquanto individuo quanto, principalmente, como
espécie, conforme estabelecido na Antropologia. Primeiramente,
deve-se compreender que a ideia de mundo é composta por
multiplos sistemas, dentre os quais se encontra o sistema moral
que, por sua vez, se remete ao mundo moral. J& na Critica da
Razédo Pura é possivel extrair a compreensao de Kant sobre esta

nogcao, mundo moral seria aquele conforme as leis morais:

Neste sentido &, pois, uma simples ideia, embora
pratica, que pode e deve ter realmente a sua influéncia
no mundo sensivel, para o tornar, tanto quanto possivel,
conforme a essa ideia. A ideia de um mundo moral
tem, portanto, uma realidade objetiva, nao como se ela
se reportasse a um objeto de uma intuicao inteligivel
(nédo podemos conceber objetos deste género), mas
na medida em que se reporta ao mundo sensivel,
considerado somente como um objeto da raz&o pura
no seu uso pratico e a um corpus misticum dos seres
racionais que nele se encontram, na medida em que o
livre arbitrio de cada um, sob o império das leis morais,
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tem em si uma unidade sistematica completa tanto
consigo mesmo, como com a liberdade de qualquer
outro. (KANT, 2015, B 836)

O mundo moral se relaciona com o mundo sensivel como sendo
este um objeto da razdo pura no seu uso pratico, ou seja, aqui se
encontra a liberdade enquanto ideia da razdo pura pratica que
tenciona toda as agdes dos homens, enquanto seres racionais
e, como dito anteriormente, sendo ela (a liberdade) o principio
interno do mundo e o pressuposto do arbitrio humano; relagéo
esta que fica clara, por exemplo, no pensamento kantiano na
Antropologia. Neste sentido, o mundo moral, tendo por base
a liberdade, contrapde-se ao mundo natural regido pelas
causalidades naturais — tépico visto no primeiro item. Vale ainda
observar que, diferente do mundo natural, o mundo moral ndo se
verifica enquanto representacéo sensivel, captada empiricamente
pela experiéncia possivel. Na verdade, ele é uma ideia e um ideal
derivados da razdo que, portanto, e como ficara claro, torna-
se um dever, um imperativo imposto sobre o género humano

impulsionando, desta forma, um continuum progresso da espécie.,

No que concerne a esta qualidade de progresso, ou melhor,
aprimoramento da espécie, vale apontar a influéncia de Rousseau

que, mesmo timidamente, ainda permeia o pensamento de Kant,
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isto é, a ideia da perfectibilidade” do homem enquanto uma
destinacdo da humanidade (MARTINS, 2018b, p. 35); € evidente
que, assim como Rousseau, Kant nao planeja um retorno ao
estado natural. E preciso, entao, elucidar os elementos que
constituem este aprimoramento da espécie que, como ja deve
estar claro, € o responsavel pela transicédo do estado de natureza
ao estado civil/juridico. Para tanto, vale retornar uma vez mais
a alguns pressupostos sobre a natureza humana. Recorda-se
que, a partir da liberdade e do arbitrio, bem como da qualidade
de ser racional?, o ser humano é capaz de estabelecer para si
proprio fins e, portanto, agir conforme estes para um sentido
de aperfeicoamento;, no pensamento kantiano presente na
Antropologia, o homem faz-se um animal racional a partir do

progresso cultural (KANT, 2006b, p. 2016). Concepgdes como

11. De maneira geral, para Rousseau o homem distingue-se do animal por possuir
duas caracteristicas metafisicas: a liberdade e a perfectibilidade. Esta esta submetida
as condigdes do mundo (tempo e espacgo) e as necessidades do homem. Conforme
Rousseau: "é a faculdade de aperfeigoar-se, faculdade que, com o auxilio das
circunstéancias, desenvolve sucessivamente todas as outras e se encontra, entre
nds, tanto na espécie quanto no individuo" e prossegue apontando seu papel para
a transigdo ao Estado Civil: "que seja ela que, com o tempo, o tira dessa condigéo
original na qual passaria dias tranquilos e inocentes” (Rousseau, 1973, p. 249).

12. A Terceira Proposicao de Kant na Ideia de uma Histdria Universal com um propdsito
cosmopolita, elucida o arranjo existencial do homem com relagédo a animalidade: "a
natureza nada faz em véo e nao é perduldria no emprego dos meios para 0s seus
fins. Que tenha dotado o homem de razéo e da liberdade da vontade, que nela se
funda, era j& um indicio claro da sua intengéo no tocante ao seu equipamento. Ele
nao deveria ser dirigido pelo instinto ou ser objeto de cuidado e ensinado mediante
conhecimentos adquiridos; deveria, pelo contrério, extrair tudo de si mesmo” (KANT,
2004, p. 06).
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esta podem ser encontradas em outras obras do autor: na Critica
do Juizo, "a cultura é a producdo da aptiddo de um ser racional
para fins desejados”, a cultura surge, entdo, como um fim dltimo
da espécie; mais ainda, em Sobre a Pedagogia, "Kant reafirma
que a disciplina é que impede o homem de desviar-se de seu

destino, de desviar-se da humanidade” (NAHRA, 20184, p. 13).

Neste sentido, elementos como a cultura, a educacédo e a
disciplina, tornam-se pontos nevrélgicos para Kant no sentido
da perfectibilidade do homem, deixando de lado, no entanto, a
felicidade humana enquanto fim Ultimo; em realidade, a felicidade
esta subordinada a moralidade, sendo sua consecucado algo
apenas possivel, mas nao certo (NAHRA, 2018a, p. 14). No que
concerne a natureza humana, a nogcao de sociabilidade insociavel
do homem é central para compreensédo de todo o movimento
agui em questdo, uma vez que é por meio desta que a natureza
obtém seu desenvolvimento. “Se ha uma natureza ma, ela é
celebrada como um meio de se chegar ao bem, de sorte que as
inclinagdes humanas sao utilizadas pela prépria natureza como um
mecanismo para chegar aquele fim" (MARTINS, 2018b, p. 34). Dito
de outro modo, esta insociabilidade, que pode ser compreendida
a partir do egoismo — e os diferentes tipos elencados por Kant na
Antropologia — age como fundamento de determinacao da espécie
para uma necessaria organizagcao politico-juridica e, portanto,
para garantia e promocéao da liberdade — o que ficara mais claro

adiante; a sociabilidade insocidvel possui um carater dialético ou,
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no léxico kantiano, antagbnico: "entendo aqui por antagonismo a
sociabilidade insociavel dos homens, isto é, a sua tendéncia para
entrar em sociedade” e continua: "esta tendéncia, porém, esta
unida a uma resisténcia universal que, incessantemente, ameaca
dissolver a sociedade” (KANT, 2004, p. 07). Em suma, existe uma
tensdo no homem, entre viver em sociedade (pelas vantagens

praticas) e isolar-se (Uuma espécie de retorno a natureza)',

Segundo Kant — a partir da Quarta Proposi¢céo dos escritos da
Ideia —, 0 homem possui uma propensao para isolar-se, isto é, o
caraterinsocial que se manifesta no desejo de “dispor de tudo a seu
gosto”. Evidente que, se tal gesto for pensado universalmente, e o
é, o homem depara-se naturalmente com inUmeras resisténcias
que impedem a realizacdo de suas inclinagdes egoisticas. Tal
resisténcia advém também como elemento para formagéo de
uma organizagao politica, remetendo-se ao jusnaturalismo
secularizado™. Conforme Kant, apesar do ser humano, enquanto
individuo, ndo suportar a conivéncia com seus “congéneres’, ele
também néo pode prescindir dela. O antagonismo, ou uma espécie
de movimento dialético, anteriormente mencionado, ganha
contornos claros conforme a seguinte passagem: “gracas, pois,

a Natureza pela incompatibilidade, pela vaidade invejosamente

13. Esta dualidade foi tratada por varios filésofos e psicélogos (por exemplo Freud,
em O mal-estar da civilizagéo).

14, Jusnaturalismo como doutrina do direito natural (jus naturale), muito vinculada,
inicialmente, aos pressupostos teoldgicos.

221



emuladora, pela ansia insaciavel de posses ou também do
mandar! Sem elas, todas as excelentes disposi¢des naturais da
humanidade dormitariam eternamente, sem desabrochar” (KANT,
2004, p. 08). O homem, enquanto ser racional e espécie, depara-
se com a necessidade da concodrdia para consecugado de sua
liberdade — como se vera, Unico direito inato — em contraposicao
a natureza que pugna pela discdérdia e, entretanto, tal embate é
necessario para o aperfeicoamento da humanidade (KANT, 2004,

p. 08).

A Quinta Proposi¢éo, por sua vez, proporciona a compreensao
deste antagonismo e sua relagcdo com a sociedade organizada,
com o Estado politico/juridico. Kant aponta que o maior problema
do género humano é a consecucdo da sociedade civil que
administre o direito em geral. Apenas em sociedade — e o Estado
aqui & pensado como republicano — é possivel a coexisténcia
das liberdades individuais e a realizacdo da natureza em seu
antagonismo. Apenas nela “se pode obter a mais elevada intencao
da Natureza, posta na humanidade, a saber, o desenvolvimento
de todas as suas disposicdes”. Kant neste momento ja pensa a
sociedade em que a liberdade se encontra sob leis exteriores,
bem como vinculada a um poder irresistivel, isto é, de coacédo a

|Il

partir de uma constituicao civil “perfeitamente justa”. Kant ainda
sustenta que apenas dentro do arranjo de uma constituicéo civil €
que as inclinagbes humanas podem alcangar o melhor resultado

possivel, ou seja, a perfectibilidade da espécie. Assim, para além
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da cultura, educacao e disciplina compreendida genericamente,
insere-se também um elemento juridico-politico de regulagao
das condutas humanas: “toda a cultura e toda a arte, que
ornamentam a humanidade, e a mais bela ordem social, sdo frutos
da insociabilidade que, por si mesma, € forgada a disciplinar-se”

(KANT, 2004, p. 10),

No que concerne ao dever moral de agir conforme unicamente
as determinacdes da razado pura pratica, é preciso compreender
que, primeiramente, este ao agir de tal forma estad-se agindo
racionalmente e, portanto, de boa vontade, movido unicamente
pela leimoral (NAHRA, 201843, p. 18). Entretanto, conforme a Quinta
Proposicao, acima mencionada, e a doutrina do direito presente
na Metafisica dos Costumes, sao necessarias leis externas
coercitivas na organizagdo dos Estados civis; em realidade, é
exatamente este elemento que efetiva a transicdo do estado
natural para um estado juridico: "esta determinacédo a priori do
bem supremo, entretanto, no que concerne aos individuos, néo
pode ser nada mais do que a determinacdo da obrigacdo que
temos de trabalhar pela sua existéncia” (NAHRA, 2018a, p. 19).
A efetivacdo absoluta do bem supremo e incondicionado, isto
é, o agir conforme a moral unicamente, deve ser compreendido
como um ideal da espécie que pugna pelo aprimoramento
da humanidade e sua transformacdo de animais dotados da
faculdade da razao (animal rationabile), para animais racionais

(@animal rationale) (NAHRA, 2018a, p. 19).
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Retomando e indo além do que fora anteriormente dito sobre a
doutrina do direito kantiana, presente na Metafisica dos Costumes,
como mostrado, Kant distingue no interior das leis da liberdade
aquelas acdes pautadas pelo ordenamento juridico constituido, ou
seja, um agir juridicamente adequado, porém meramente exterior;
e, por outro lado, um agir que possui em si mesmo seu mobil, seu
fundamento de determinacédo para a acdo externa, sendo essas
éticas. Ha, portanto, respectivamente a legalidade e a moralidade
da acgdo. Quanto a ultima, Kant enfatiza que a liberdade desta
é determinada somente pela lei da razdo, ou seja, ndo ha uma
coacdo externa de qualquer género que impde determinada
atitude do sujeito, mas apenas sua propria razao enquanto um agir
a partir do dever moral (KANT, 2017, p. 20). Sobre a legislacéo dos
homens, esta possui duas caracteristicas: uma objetiva que faz
da acdo um dever, universal; e uma subjetiva que é precisamente
o fundamento de determinacédo para realizagéo do dever, isto €,
para o arbitrio; segundo Kant “a lei faz do dever um maobil” (KANT,
2017, p. 24). Assim, a legislacdo que tem como mobil o préprio
dever da acéo é ética, enquanto aquela que admite outro mabil
para além de si mesma e do dever de acao é juridica (KANT, 2017,

p. 25).

Isso demonstra que, mesmo inserido em uma constituicdo
civil, e agindo conforme esta, se tal acdo tem como mabil de

determinacéo a coercao externa da lei, os sujeitos ndo agem
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por dever moral, mas sim por uma obrigacao juridico-legislativa,
Portanto, mesmo neste caso ainda n&o houve a passagem do
"animal dotado da faculdade da raz&o” para o "animal racional”,
ou seja, a perfectibilidade do homem né&o atingiu o seu é&pice
e, entdo, o Estado civil ndo deve ser considerado, por si so, o
fim dltimo do aperfeicoamento da espécie e da razdo: "nota-
se que ha uma relacdo de legitimacao teleoldgica, isto €, o
desenvolvimento da prudéncia imposta pelo Estado ndo é um
passo moral, mas um passo para a moralidade” (KLEIN, 2018¢, p.
100). Tal consideragao tem por base as trés disposicdes humanas,
isto &, a habilidade, a prudéncia e a moralidade — ndo cabe aqui
desenvolver extensamente. A prudéncia “se refere a capacidade
social do individuo”, seu comportamento em meio a cultura e
segundo o ordenamento juridico estabelecido pelo Estado civil;
ja a disposicao moral é aquela que possui um valor em si mesmo
e ndo em relacdo a outro fim (KLEIN, 2018c, p. 88), retoma-se
aqui a questao dos madbiles vista anteriormente. Aquela, por sua
vez, se refere a imperativos hipotéticos e estas a imperativos
categoricos (KLEIN, 2018¢, p. 87). Assim, a acdo que possui como
fundamento de determinacao unicamente a legislacao juridica, e
a coercao natural que desta deriva, age hipoteticamente e nao
categoricamente. E para Kant, somente o imperativo categdrico
tem valor moral, porque nao é condicional a um fim particular ou
a uma hipdtese. De qualquer maneira, a disposi¢ao teleoldgica-
pragmatica apontada por Klein, sustenta que o aperfeicoamento

da espécie humana nao prescinde de um ordenamento juridico g,
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portanto, da constituicdo de um Estado civil:

Nas relagdes exteriores dos Estados, contudo, esta
maldade manifesta-se patentemente e de maneira
incontestavel. No interior de cada Estado mantém-se
encoberta pela acdo das leis civis, pois a tendéncia
dos cidadédos a violéncia estd compensada ativamente
por um poder maior, o do governo. Desta maneira,
recebe o conjunto uma aparéncia moral (causac non
causac) e facilita-se o desenvolvimento da disposicao
moral a respeito do direito, ao impedir o advento das
tendéncias contrérias a lei. Cada um acreditaria que
respeitaria o conceito de Direito e o acataria com
fidelidade se pudesse esperar o mesmo dos demais o
que, em parte, o governo lhe garante. Com isso, da-se
um grande passo a moralidade (ainda que ndo se dé
um passo moral), ao aderir-se a este conceito do dever
por si mesmo sem considerar a reciprocidade. (KANT,
20064, p. 102).

A passagem acima citada deixa clara a relevancia da transicao
do estado de natureza, pré-juridico, ao Estado civil enquanto
um “passo a moralidade" e, portanto, um movimento de
aperfeicoamento da espécie humana. Quanto a liberdade, como
mencionado anteriormente, Kant designa como uUnico direito
inato do ser humano. Por liberdade, deve-se compreender, neste
momento, ndo a liberdade transcendental acima vista, mas sim
"a independéncia em relacdo ao arbitrio coercitivo de um outro”.

Esta liberdade traz um carater de igualdade inata, uma vez que
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"a independéncia que consiste em nao ser obrigado por outrem
sendo aquelas coisas a que também reciprocamente se pode
obriga-los” (KANT, 2017, p. 43). Neste sentido, a doutrina do
direito kantiana, e, portanto, o Estado civil, tem como objetivo a
conciliagao ou coexisténcia das liberdades individuais e, neste
sentido, a finalidade mesma de garantia eficaz da liberdade
enquanto direito inato; o que significa que, em um estado natural,
a liberdade inata é incapaz de se efetivar e, portanto, insurge o
carater de dever moral de realizagdo da transicéo do paradigma
de direito privado ao paradigma de direito publico™®. Quanto a
legitimidade de coercao da constituicdo civil, Kant sustenta que
se determinado uso da liberdade €, por ele mesmo "um obstaculo
a liberdade segundo leis universais (isto &, incorreto) entdo a
coercao se lhe opde, enquanto impedimento de um obstaculo da
liberdade, concorda com a liberdade segundo leis universais, isto

é, é correta” (KANT, 2017, p. 37).

Apesar de a liberdade aderir a uma significagéo diversa — no
contexto da Metafisica dos Costumes —, ela nédo nega ou contradiz
o que fora acima caracterizado, isto €, enquanto principio interno
do mundo e base do arbitrio humano e do livre-arbitrio da razdo
pura; neste sentido ilumina-se como a liberdade é responsavel

por erigir o mundo moral. Ainda, vale recuperar o que foi dito sobre

15. Para Kant: "o estado de natureza e o estado social podem ser denominados de
direito privado, o estado civil, porém, estado de direito publico” (KANT, 2017, p. 111).

227



as resisténcias que os individuos se deparam ao pretenderem
realizar suas inclinagdes egoisticas g, junto a isso, brevemente o
jusnaturalismo secularizado de Kant. A necessidade de transicéo
do estado de natureza ao estado civil torna-se um postulado,

denominado postulado do direito publico:

Do direito privado no estado de natureza surge entao
o postulado do direito publico: “em uma relagdo de
inevitavel coexisténcia com todos os outros, vocé deve
passar daquele estado a um estado juridico, ou seja,
a um estado de justica distributiva”. — A razado para
iIsso pode ser desenvolvida analiticamente do conceito
de direito na relagdo exterior, por oposicao a violéncia
(violentia). (KANT, 2017, p. 113)

Essa “relagdo de inevitavel coexisténcia com todos os outros”
permite enxergar o jusnaturalismo secularizado. Para Kant todos
0s homens estao “originariamente” sob posse do solo, ou segja,
por natureza eles possuem uma posse sobre um lugar na terra
— posse essa que é originaria e comum. O fundamento que o
leva a isso é a "superficie da terra como superficie esférica” e,
acrescenta-se, limitada® por uma série incontavel de fatores
externos. Neste sentido, "a posse de todos os homens sobre a

terra, que precede a todo ato juridico dos mesmos (e € constituida

16. Conforme Kant: “(..) como a terra n&o é ilimitada, mas uma superficie finita por
si mesma, ambos tomados em conjunto conduzem inevitavelmente a ideia de um
direito politico das gentes (ius gentium) ou direito cosmopolita (ius cosmopoliticum)”
(KANT, 2017, p. 117).
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pela natureza mesma), € uma posse comum originaria (communio
possessionis originaria)" (KANT, 2017, p. 68). E precisamente
essa posse comum origindria que vincula todos os sujeitos e
os obrigam a coexisténcia. Vale destacar que a ideia da posse
originaria comum nao &€ um conceito empirico, dependente das
condi¢cdes temporais; na verdade € um conceito da razao pratica
que contém um principio distributivo a priori da unidade da
vontade geral (FLIKSCHUH, 2004, p. 153). Essa posse originaria
dos sujeitos pode ser interpretada como uma aquisicédo sem culpa
(blameless acquisition) (FLIKSCHUH, 2004, p. 155). O problema

geral pode ser resumido da seguinte forma:

Por um lado, tomando meu direito inato de liberdade
como uma capacidade positiva, deve ser possivel para
mim reclamar objetos externos a minha escolha como
meus. Por outro lado, dadas as restricdes da natureza,
qualquer ato de escolha compromete as reivindicacdes
igualmente vélidas para a liberdade de todos os outros”,
(FLIKSCHUH, 2004, p. 144, traducao nossa)

Apesar de nao ser o ponto do presente empreendimento, este
problema pode ser trabalhado a partir da perspectiva da aquisicéo

de objetos externos ao meu arbitrio, propriedade e posse, como

17. "On the one hand, given my innate right to freedom as a positive capacity, it
must be possible for me to claim external objects of my choice as mine. On the
other hand, given the constraints of nature, any such act of choice compromises the
equally valid claims to freedom of everyone else!” Todas as tradugdes sdo proprias.
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fica ilustrado na citagcdo acima. Em suma, Kant sustentara que
apenas em uma constituicdo civil é possivel uma aquisicdo
peremptdria ou absoluta dos objetos externos, ou seja, no estado
de direito privado — natural — apenas ha uma aquisicéo e posse
provisdria (KANT, 2017, §15), principalmente no que concerne a
posse inteligivel. Desta forma, fica clara o que se pode denominar,
a partir de um léxico contemporéaneo, por inseguranca juridica,
pois a minha vontade né&o possui poder para garantir minhas
posses, aquisicoes e direitos, até mesmo meu direito inato a
liberdade nos termos da Metafisica dos Costumes. A vontade
unilateral ndo é capaz de produzir leis ou direitos (RIPSTEIN,
2009, p. 151). A solugéo para tal problema se encontra na vontade
omnilateral — ndo cabe aqui trata-la extensivamente. Essa vontade
omnilateral proporciona uma permissao de apropriagcao privada
legitima, ou seja, que se torne peremptodria, um direito; desta
maneira, ela vincula todos os outros sujeitos por meio de um ato
unilateral. O ato € unilateral, mas a autorizagédo deste provem de

um ato omnilateral@,

Consideracgoes finais

Desta maneira, clarificou-se a relacdo proposta entre o estado

18. "An omnilateral permission to appropriate makes private appropriation rightful,
and so entitles a private person to bind others through a unilateral act. The act is
unilateral, but the authorization for the act is omnilateral” (RIPSTEIN, 2009, p. 151). 230



natural, a natureza humana tanto no sentido do ser cognoscente
quanto no ambito da espécie em seu sentido de progressao do
género humano, bem como com o mundo e seus desdobramentos,
isto €, 0 mundo enquanto ideia e ideal (incluindo aqui o mundo
moral)etambém nosentidodasignificagéoexistenciariatrabalhada
por Heidegger. A partir de tais elementos e suas correlagdes,
pretendeu-se identificar os pressupostos que sustentam como
dever moral a transicao do estado natural para o estado civil
ou do direito privado ao direito publico, sem, no entanto, fixar-
se estritamente sob as bases da doutrina do direito presente na
Metafisica dos Costumes, mas sim em uma perspectiva geral
do pensamento kantiano, acentuando as aproximacdes com
o momento critico e epistemoldgico, o projeto antropoldgico

pragmatico, o devir moral e, claro, a prépria doutrina do direito.

Dito de outro modo, pretendeu-se elucidar o imperativo categdrico
que impde a transicao em questéo e, conforme a Fundamentagéo,
o imperativo representa uma agcdo como objetivamente necessaria
por si mesma, "sem relacdo com qualquer finalidade” (KANT,
2007, p. 50). Assim, mesmo que em um estado civil os sujeitos
individualmente ajam de determinada forma que nao pelo simples
mobil moral, isto €, pelo dever, mas sim devido a coercao externa
derivada do ordenamento juridico-legal constituido, ou seja, um
imperativo hipotético, o movimento em si de transicédo do estado
natural ao estado civil, e mesmo todos os desdobramentos e

avancos que devem haver neste estagio da espécie, tem por
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base um imperativo categdrico, cujos pressupostos pretendeu-se
aqui esclarecer. Por fim, compreendendo que o mundo inteligivel
contém o fundamento do mundo sensivel e que, enquanto ser
cognoscente pertenco ao mundo sensivel, mas por outro lado
minha vontade pertence ao inteligivel, devo “reconhecer-me
submetido a lei do mundo inteligivel, isto €, da razao”, ou seja,
considera-las como imperativos que norteiam as minhas acoes
enquanto deveres. Conforme Kant: “se eu fosse sé6 isto (membro
do mundo inteligivel), todas as minhas acdes seriam sempre
conformes a autonomia da vontade” e continua: “mas como ao
mesmo tempo me vejo membro do mundo sensivel, essas minhas
acoes devem ser conformes a esta autonomia” (KANT, 2007, p.
104). Fica estabelecido as razdes para o dever moral de transicao
do estado natural ao estado civil e os elementos gerais por de

trads de tal movimento.
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Filosofar no feminino: a primeira carta de
Elisabeth da Boémia a René Descartes
(16 de maio de 1643)

Rafael Teruel Coelho

Apresentacao

Trazer aluzuma nova traducao de uma das cartas que Elisabeth da
Boémia remeteu a Descartes insere-se em um projeto grandioso.
Trata-se de um genuino esforco hermenéutico, capitaneado por
alguns intelectuais contemporaneos, de investigar a existéncia
de pensamentos filosdéficos produzidos por mulheres'. A vasta
tradicdo de intérpretes e comentadores da filosofia ocidental,
desde sua provavel origem na antiguidade classica, debrugou-se
apenas sobre interessantes querelas protagonizadas por homens.
Assim sendo, e ndo poderia ser diferente, o canone filosdfico é
composto hegemonicamente por fildésofos, e essa predominéncia
resultou na nefasta marginalizacédo da atividade filosdfica
cultivada por mulheres. Entretanto, a auséncia de mulheres na

constituicdo do cénone filosdfico seria uma espécie de dado

1. Dentre as pesquisadoras que buscam investigar a existéncia de filosofias de
autoria feminina, destacam-se Lisa Shapiro (1999; 2007), Deborah Tollefsen (1999),
Eileen O'Neill & Marcy P. Lascano (2019), Delphine Kolesnik-Antoine & Marie-
Frédérique Pellegrin (2014), Katarina Peixoto (2020), Tessa Moura Lacerda (2020),
dentre outras.
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insuperavel? Serd que as mulheres da antiguidade cléssica, do
periodo medieval ou da modernidade néo se interessavam pelo
debate filosdfico? Seria a filosofia uma atividade essencialmente
masculina? Nao seria possivel, por meio de um sério trabalho

hermenéutico, propor uma reescritura do canone filosdfico?

A luz desses questionamentos, afirmamos que o carater
insuperavel da marginalizacédo da atividade filosdfica feminina
tem se mostrado meramente aparente. Na contemporaneidade,
diversos pesquisadores tém-se debrucado sobre interessantes
problemas filosdficos escritos por mulheres, que constituem
discussdes proficuas, originais e eminentemente filosdficas. Tal é
o caso, por exemplo, de Elisabeth da Boémia, princesa palatina,
uma das correspondentes de René Descartes. A referida
correspondéncia, inaugurada na primavera de 1643, foi ensejada
por uma questdo de cunho metafisico. Um desses problemas foi
levantado por Elisabeth a partir de sua leitura das Meditagdes
Metafisicas, seguida de acaloradas discussdes com Henricus
Regius, professor de medicina da Universidade de Utrecht, e
Alphonse Pollot, administrador real da Casa de Orange, ambos
assiduos leitores das obras cartesianas. Esses intelectuais
evidenciaram o germinar de uma querela filoséfica de relevancia
peculiar, e sua grandiosidade e originalidade fizeram dela um
classico problema de filosofia: “como a alma do homem pode
determinar os espiritos do corpo realizar agdes voluntarias, (ndo

sendo ela nada mais que uma substancia pensante)’?

239



Nas Meditacbes Metafisicas, Descartes foi bastante claro ao
demonstrar a real distingao entre a alma e o corpo do ser humano.

Para o filésofo,

ja que, de um lado, tenho uma ideia clara e distinta
de mim mesmo, na medida em que sou apenas
uma coisa pensante e inextensa, e que, de outro,
tenho uma ideia distinta do corpo, na medida em
que é apenas uma coisa extensa e que Nao pensa,
é certo que este eu, isto € minha alma, pela qual
sou O que sou, € inteira e verdadeiramente distinta
de meu corpo e que ela pode ser ou existir sem ele.
(DESCARTES, 1973, p. 142; AT IX 62)

Ora, se a alma e o corpo sdo duas substéncias radicalmente
distintas, cujas esséncias (ser pensante, no caso da alma, e ser
extenso, no caso do corpo) sdo plenamente irredutiveis entre si,
estaria aparentemente descartada a possibilidade de interacao
entre elas. Dito de outro modo, como algo de natureza imaterial
teria a possibilidade de interagir com um objeto fisico, uma vez
que eles sao, por esséncia, radicalmente diferentes? Nao haveria,
no caso da alma e do corpo, nenhum denominador comum que

pudesse viabilizar quaisquer tipos de conexao entre eles.

Contudo, aos olhos de Descartes, trata-se de um problema
meramente aparente, j& que, ao longo de sua vida, ele jamais

negou a possibilidade de interagcdo substancial, embora ele
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proprio defendesse o fato de sua distingdo ontoldgica. Nas
palavras de Descartes, "mas dir-vos-ei que toda a dificuldade
nelas contida procede apenas de uma suposicdo que é falsa e
que de modo algum pode ser provada, a saber, que, se a alma
e o corpo sado duas substéncias de natureza diversa, isto as
impede de poder agir uma sobre a outra” (DESCARTES, 1973,
p. 220, AT IX 213). Nessa perspectiva, advoga Descartes “[.]
ndo é necessario que o espirito seja da ordem e da natureza
do corpo, conquanto tenha a forca ou a virtude de mové-lo”

(DESCARTES, 1973, p. 212; AT VII 389).

Entretanto, ndo obstante a veemente defesa cartesiana a favor da
interacdo e unido substanciais, alguns de seus contemporaneos
insurgiram-se contra suas razdes, alegando que seria dificil
compreender como duas substéncias, sendo radicalmente
distintas, pudessem interagir causalmente? As teses metafisicas
da distincdo e unido substanciais seriam, aos olhos de muitos,
inclusive aos de Elisabeth da Boémia, inconcilidveis.|ssoem virtude
de que, para os mecanicistas, a determinagcédo ao movimento exigia
que um corpo tocasse outro corpo, de modo que este pudesse ser

impulsionado por aquele, haja vista que ambos possuiam figura,

2. Daisie Radner (1971, 1985) é a principal critica da unido substancial a luz
da teoria geral da causalidade de Descartes, conforme exposta na Terceira
Meditagdo. Lisa Shapiro (2007, pp. 40-1) e Alexandre Soares também defendem
que Elisabeth empreende uma "reflexdo sobre a causalidade’) sobretudo em termos
de uma causalidade eficiente, revelando uma postura essencialmente mecanicista/
materialista (SOARES, 2017, p. 136)
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superficie e extenséao, caracteristicas imprescindiveis para que o
contato entre eles pudesse ocorrer. Em contrapartida, a princesa
da Boémia notou que, se concorddssemos com Descartes que,
como vimos, afirmava que a alma é imaterial, jamais a substéncia
pensante poderia determinar o movimento dos espiritos animais.
Ao fim e ao cabo, uma vez assumida a distingao real entre a alma e
o corpo do ser humano, as agdes voluntarias que, para Descartes,
eram frutos da interagdo entre o imaterial e o material, ndo poderiam
acontecer. Triunfa, aos olhos da princesa, o famigerado axioma
da medida comum, fortemente defendido por Espinosa, Leibniz e
Malebranche, embora amplamente contestado por Descartes. O
que Elisabeth procura, entdo, é esclarecer um problema que se
constréi em termos de uma geometria metafisica, questionando
como se daria a uniao do divisivel ao indivisivel, tendo em vista

sua acdo reciproca (GUEROULT, 2016, p. 669).

Em suas respostas ao interessante questionamento de Elisabeth,
Descartes argumenta que o problema por ela proposto esta mal
formulado. Isso se da porque, no entender do filésofo, a princesa
supostamente teria confundido o modo como a alma move o
corpo com a forma com que um corpo move outro corpo. Nas
palavras de Descartes, "assim, creio, antes de tudo, que temos
confundido a nocéo e forca pela qual a alma age no corpo, com
aquela pela qual um corpo age em outro [...]" (DESCARTES, 2017,
p. 197; AT Ill 667). Portanto, para Descartes, equivoca-se aquele

que pensa a interacdo alma-corpo a luz do mecanicismo; dito
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de outro modo, a relacdo alma-corpo € impensavel em termos
da relagdo corpo-corpo. Isso porque a alma é irredutivel as leis
naturais (como a necessidade do choque para que o movimento
aconteca), ao passo que os corpos lhe sdo completamente
submissos. Ora, se ndo se pode pensar a interacéo substancial
aos moldes do mecanicismo, como ela deve ser analisada? A
resposta de Descartes € surpreendente: ela & imperscrutavel do
ponto de vista intelectual, ndo se pode analisa-la filosoficamente,
Para valermo-nos das interessantes linhas de Ferdinand Alquié,
"a unido da alma e do corpo vive-se e ndao se pode compreender,
as licdes da afetividade sao irredutiveis as do entendimento [..]"

(ALQUIE, 1986, p. 20).

"E usando somente da vida" afirma Descartes, "e das conversas
ordinarias, e se abstendo de meditar e estudar as coisas que
exercitam a imaginagado, que aprendemos a conceber a unido
da alma e do corpo” (DESCARTES, 2017, p. 200; AT Il 692). Isso
sugere, como explica claramente Guéroult, que “essa unido é
um fato que se constata, ndo uma verdade de esséncia que se
conhece em sua possibilidade intrinseca” (GUEROULT, 20186, P.
655). A "eficacia motriz da vontade” &, para Descartes, “[...] um
fato sui generis, independente de todo raciocinio, e contra o qual
nenhum deles poderia prevalecer” (LAPORTE, 1988, p. 228). A
experiéncia da unido substancial deve ser vivida, experimentada
em nosso quotidiano, ndo investigada, como pretendia Elisabeth.

Vivendo, o ser humano percebe claramente que, por meio de
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sua vontade, seu corpo pode ser facilmente movido. Ou seja, se
desejo levantar minha mao esquerda, posso fazé-lo sem grandes
esforcos, o que se constata na vida ordinaria. Portanto, “para
saber o que é a unido da alma com o corpo, ndo é necessario,
de fato, ser um filésofo; basta ter fome e pedir a mao que corte
um pedaco de pao; por sua vez, saber o que € a alma e o que
€ o corpo é outra questdo: unicamente a verdadeira filosofia
pode nos ensinar’ (GOUHIER, 2016, p. 351). "De onde vem que
aqgueles que nao filosofam nunca, e que ndo se servem senao
de seus sentidos, ndo duvidem que a alma mova o corpo [.]"

(DESCARTES, 2017, p. 200; AT Il 692).

Cremos que uma nova traducéo da primeira carta de Elisabeth
a Descartes, na qual ela constréi o problema da unido
substancial, € de relevancia peculiar para possiveis revisdes
do cénone filosdéfico, de modo que, a partir de textos dessa
natureza, podemos evidenciar a intensa atividade intelectual
desempenhada por mulheres filésofas. O breve texto que se segue
é uma “carta-convite” remetida aqueles e aquelas que desejam
compreender o pensamento de Descartes a partir de suas
relacbes com mulheres fildsofas, especialmente com Elisabeth
da Boémia. Adentremos, pois, nos rincoes de um pensamento
elegante e ousado, infelizmente muito pouco explorado por

pesquisadores contemporaneos.

244



Traducgao

ELISABETH A DESCARTES *
La Haye, 6/16 de maio de 1643

Com muita alegria e pesar, soube da intencdo que tivestes de
ver-me, de modo que passei alguns dias igualmente tocada
por vossa caridade de querer comunicar-se com uma pessoa
ignorante e inddcil, cuja tristeza me impediu um dialogo téo
proveitoso. O Sr. Pallotti tem feito aumentar fortemente em mim
essa Ultima paixao, repetindo-me as solugdes que vos Ihe destes
das obscuridades contidas na fisica do Sr. Régius, das quais eu
teria sido mais bem instruida por vossa prépria boca, bem como
de uma questdo que propus ao referido professor quando ele
permaneceu nessa cidade, e ele me remeteu a vos para que eu
receba a satisfacdo requerida. A vergonha de vos apresentar um
estilo tdo desordenado impediu-me até agora de vos pedir esse

favor por carta.

Mas hoje, o Sr. Pallotti me deu tanta seguranca de vossa bondade
para com cada qual, e particularmente com relacédo a mim, que

expulsei qualquer outra consideracao do espirito, mas n&o aquela

* Elizabeth a Descartes - 6/16 Mai 1643, In: Oeuvres de Descartes. Vol Il -
Correspondance. Organizagdo por Charles Adam & Paul Tannery. Paris: Librairie
Philosophique J. Vrin, pp. 660-2, 1996 (AT Il 660-662).

245



que prevalece, para vos suplicar que me digais como a alma do
homem pode determinar os espiritos do corpo realizar agdes
voluntérias, (sendo apenas uma substéncia pensante). Pois
parece que toda determinagédo do movimento se dé por meio
do impulso da coisa movida, de modo que ela seja impulsionada
por aquela que a move, ou bem, pela qualificacdo e figura da
superficie dessa ultima. O choque é exigido pelas duas primeiras
condicdes, e a extensao pela terceira. Vs excluis inteiramente
a extensdo da nocdo que tendes da alma, e possuir superficie
parece-me incompativel com uma coisa imaterial. Em virtude disso,
peco a vos uma definicdo de alma mais particular que aquela que
destes em vossa Metafisica, ou seja, da sua substéncia separada
de sua acado, do pensamento. Pois, ainda que as suponhamos
inseparaveis (que, todavia, é dificil de se provar no ventre da mae
e nos grandes desmaios), como os atributos de Deus, podemos,

considerando-os a parte, adquirir uma ideia perfeita.

Reconhecendo-vos como o melhor médico para mim, descubro
tdo livremente as deficiéncias de suas especulagdes, e espero
que, observando o juramento de Hipdcrates, vds trareis remédios
sem as publicar; o que vos suplico para fazer, bem como resignar-

se das impertinéncias de

Vossa afetuosa amiga a servir-vos,

Elisabeth
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O ser humano como ser supremo e a dialética do

método de Marx, de Juan José Bautista®

Bruno Reikdal Lima

Apresentacao

A América Latina foi profundamente marcada no século XX por
movimentos de insurreicao e rebeldia, assim como subsequentes
reagOes de manutencéao e estabilizacdo das dindmicas sociais.
Se por um lado um espirito revolucionario agitou toda uma
geragdo que sonhava com um mundo alternativo possivel, por
outro, a execugao imediata do poder por elites que dispunham
do controle sobre as instituicdes derrubou com violéncia e
arrefeceu, com algumas concessoes, a onda que se levantava. Ao
final do século XX e inicio do XXI, do ponto de vista institucional

se obteve uma relativa estabilidade.

Contudo, junto a grupos humanos excluidos das tomadas de
decisdo, o que aparecia como uma nova ordem democratica
funcionava como meio de superexploragao do trabalho, dominio
de territérios, controle de corpos e violéncia. Assim eclodiam
movimentos em todo o continente, como o Caracacgo ja em
1989, a rebelido dos indigenas zapatistas no México em 1994,

a Guerra da Agua de Cochabamba em 2000, assim como
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a emergéncia do bolivarianismo que animou principalmente
correntes na Bolivia, Equador e Venezuela. Movimentos cujas
raizes condicionaram e foram condicionadas pelas producdes
tedricas que se desenvolviam na América Latina, tendo como
referéncia processos de libertagdo e os problemas das relagdes

de dependéncia.

Nesse contexto, Juan José Bautista Segales se torna um dos
principais tedricos engajados no espirito dessas dinamicas
histdricas. De tradigdo aymara e nascido em 27 de dezembro de
1958, formou-se em sociologia pela Universidad Mayor de San
Andrés, na Bolivia, trabalhando junto a Hugo Zemelmann. Em
seguida, seguiu carreira académica e se doutorou em filosofia
pela Universidad Nacional Auténoma do México, tornando-se
discipulo e grande estudioso critico das produgdes tedricas de
Enrique Dussel e de Franz Hinkelammert. Suas principais obras
sdo Hacia la descolonizacion de la ciéncia social latinoamericana
(2012), Dialéctica del fetichismo de la modernidad (2016) e o
vencedor do Prémio Libertador al Pensamiento Critico de 2015,

cQué significa pensar desde América Latina? (2014).

Sempre dialogando criticamente e envolvido com os movimentos
revoluciondrios populares, Bautista desenvolveu leituras
rigorosas de Hegel e de Marx, que o conduziram a um modo
peculiar de discutir com a teoria marxista. Em seus Ultimos

estudos, trabalhava com uma retomada de conteldos das obras

252



de Walter Benjamin e Ernst Bloch, tendo como referéncia a
critica as bases antropoldgicas que subjazem e por vezes estao
ocultas nas teorias que enfrentamos. O artigo aqui traduzido

insere-se nesse ambito e € sua primeira sistematizagao.

No momento em que finalizdvamos a publicagdo do texto
em portugués, infelizmente, vivenciamos o triste falecimento
de Juan José Bautista, aos 63 anos, em maio de 2021, Como
aymara, regressa a Pachamama para junto de seus ancestrais,
marcando com seu legado a histéria do pensamento critico
latino-americano, enquanto deixa abertas algumas trilhas que

podem se tornar caminhos de luta para um outro mundo possivel.
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Traducgao

O ser humano como ser supremo e a dialética

antropolégica do método de Marx ™

Introducao

Na conjuntura em que estamos vivendo, que claramente é
uma conjuntura de transicdo para outra forma de vida, poderia
se dizer que basicamente os povos que se debatem, em meio as
consequéncias desastrosas desse tempo histdrico, se debatem
entre: por um lado, os que seguem padecendo passivamente com
as consequéncias do modelo liberal, por outro, os que resistem
ativamente a esta forma econdmica e politica de dominacéao
e, finalmente, aqueles povos que passaram ja da resisténcia a
construcado de alternativas distintas ao capitalismo neoliberal e

a modernidade.

Quando alguém se posiciona a partir da perspectiva daqueles
povos que estao factualmente construindo alternativas, comecam

a aparecer novos problemas, como também novos temas, quase

* BAUTISTA, Juan José. El ser humano como ser supremo vy la dialéctica
antropoldgica del método de Marx. In: HINKELAMMERT, Franz. (Org). Buscando
una espiritualidad de la accién: el humanismo de la préxis. San José, Costa Rica:
Editorial Arlekin, pp. 229-255, 2020.
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despercebidos para o pensamento critico ou libertador do século
XX, e que estdo comegando a iluminar melhor as possiveis saidas
ao impasse que diariamente é produzido pelo capitalismo e pela
modernidade. Dizer que no século XXI necessitamos de outro
pensamento ajustado aos problemas do século XXI, ndo € mera
pose, e sim uma real necessidade, principalmente se o problema
ja ndo tem a ver somente com uma nova opgao, seja econdmica,
politica ou cultural, e sim com o destino da humanidade toda e

da natureza.

Os Ultimos informes dos grandes centros de pensamento e
as denuncias dos grandes analistas em nivel mundial tendem
a mostrar que aos grandes centros de poder pouco importa
continuar explorando a natureza até as Ultimas consequéncias
e, em paralelo, ja estdo promovendo de fato politicas tendentes
ao exterminio de praticamente metade da humanidade que, para
esses centros de poder, aparece como um estorvo ou obstaculo
para seus planos de desenvolvimento e consumo dos atuais
e de novos bens materiais, que diariamente o grande capital

segue produzindo.

Diante desse panorama, o tipo de pensamento critico que ja
nao tem pensado a partir dos mesmos pressupostos sobre os
quais se construiu o pensamento critico, marxista e de esquerda
do século XX, esta comegando a trabalhar a possibilidade de

produzir outros pressupostos, ou seja, outros fundamentos sobre
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0s quais seja possivel construir outro pensamento que nao se
limite a criticar, mas a propor as possiveis saidas ao impasse
no qual se encontra ndo somente o pensamento de esquerda,
senao a propria situagdo na qual se encontra a grande maioria

empobrecida sistematicamente pelo grande capital.

Nesse sentido, o pensamento que Franz Hinkelammert tem
produzido nos ultimos anos é um grande exemplo do que
poderiamos fazer em prol da construgéo desse novo pensamento.
Nesta linha, buscamos desenvolver neste breve ensaio trés
hipdteses que surgem para nés como produto do dialogo com
Hinkelammert e Marx, com Ernst Bloch e Walter Benjamin.

A primeira hipdtese tem a ver com os pressupostos implicitos
na antropologia com a qual surge a modernidade.

A segunda tem a ver com a secularizagao moderna dos mitos
pressupostos nas antropologias na modernidade.

E a terceira hipotese tenta situar o lugar que este tipo de reflexao
antropoldgica ocupa no interior da dialética, tanto de Hegel,
de Marx, como da possivel ideia de dialética que se poderia

desenvolver a partir deste Ultimo.

Enfim, para mostrar que a reflexdo antropoldgica feita tanto
por Marx quanto por Hinkelammert € parte consubstancial da
nova ideia ou concepcao de dialética produzida por Marx e que

Hinkelammert tem desenvolvido hoje.
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1. Desenvolvimento

Em varios de seus Ultimos trabalhos, especialmente em seu
“La dialéctica marxista y el humanismo de la praxis” (2019)',
Franz Hinkelammert insistiu muito em refletir ou esclarecer o
que esta pressuposto na afirmacado de Marx, de procedéncia
feuerbachiana, de que o ser humano é o ser supremo para o ser
humano. Hinkelammert assegura que para Marx esta afirmacao
€ ou pode servir como um critério de discernimento ético ou
racional para discernir o sentido das agdes politicas, da praxis
em geral, assim como da intencionalidade revolucionaria quando
se quer transformar a realidade. Por isso insiste que Marx nao
se detém nesta afirmacgédo, mas vai além dela ao mostrar o que
é deduzido ou o que se segue desta afirmacao, para a qual: a
consequéncia, quando se esta de acordo com a ideia de que o
ser humano é o ser supremo para o ser humano, é lutar contra

todo tipo de agéo, situagdo ou fato que negue esta ideia-critério.

Pois bem, como o pensamento dialético sugere e esta contido

1. Dada a auséncia de citagOes diretas e de explicitagdo das versdes utilizadas de
cada obra referenciada na versao original do texto aqui traduzido, optamos por
indicar, na primeira ocorréncia, as versées em portugués das obras citadas por
Juan José Bautista, para auxiliar o leitor e pesquisador. Desse modo, para todos
os trabalhos citados que tivessem publicagdes em portugués correspondentes,
a estas nos referenciamos. No caso das excegdes, optamos por indicar versoes
publicadas no original.
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no procedimento metodoldégico da fenomenologia, trata-se de
ver de onde surge ndo somente essa afirmacao feuerbachiana,
mas também a reflexdo categorial explicita de Marx, isto é, a
passagem do conceito a categoria ou ainda a passagem da
interpretagéo a transformagdo. Em nossa opinido, € um didlogo
implicito com os pressupostos fundamentais com os quais
surge a modernidade e que agora ha de se superar. Como
dizem Bloch e Benjamin em seus didlogos com Hegel, no final
€ quando aparece com maior nitidez a origem ou o comecgo de
um processo. E justo agora que comega a alvorecer o final da
modernidade e o amanhecer de um novo século, de um novo
tempo ou, como diria Benjamin, do auténtico futuro contido no

tempo messianico.

De acordo com nossa hipdétese, outra das formas de entender
a inversdo que Marx faz da dialética hegeliana consiste em
comegcar por onde termina a dialética de Hegel. Isto &, para virar
Hegel, o capitalismo e a modernidade, deve-se partir do final
deles, de seu resultado, de suas consequéncias e, a partir dai,
retornar ao principio, para que o que esta posto ao contrério se
ponha de pé. Quando Marx diz no “Posfacio” a segunda edicao
do Livro | d'O Capital (2017 [1872]) que nao havia feito somente
uma critica a Hegel quase trinta anos antes, mas que o havia
invertido, o que esté dizendo também é que ele, no caso, Marx,
havia partido em sua critica ndo por onde Hegel comeca e sim

por onde ele termina. A critica a dialética hegeliana que Marx
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faz comeca ndo com a critica da Doutrina do Ser (HEGEL, 2016
[1812]?), (para dai passar a Doutrina da Esséncia (HEGEL, 2017
[1813]) e logo a Doutrina do Conceito (HEGEL, 2018 [1816]),
desenvolvido na Ciéncia da Ldgica) que é onde comega o
método dialético hegeliano, e sim na critica a Filosofia do Direito

(HEGEL, 2010 [1820]).

Na “Critica da filosofia do direito de Hegel — Introdugéao” (MARX,
2010 [1844]), que é o texto ao qual se refere tantas vezes Franz
Hinkelammert, e que € o texto ao qual Marx se refere tanto no
"Prologo” a Contribuicéo a critica da economia politica (2008),
de 1859, quanto no “"Posfacio” a segunda edicdo do Livro | d'O
Capital , o tema central é a ideia de ser humano que, enquanto
reflexdo antropoldgica, Marx realiza para deixar claro de onde
ele parte na reflexdo dialética e, por sua vez, tomar distancia
nao somente de Hegel, mas também dos jovens hegelianos ou
hegelianos de esquerda. Por qué? Porque na Filosofia do Direito,
produto de todo seu sistema, Hegel logo chega a uma ideia de
ser humano pressuposta em toda sua reflexdo dialética desde a
Fenomenologia do Espirito (2003 [1807]) até a Enciclopédia das
ciéncias filosdficas (1995a, 1995b, 1995¢ [1830]), isto é, apenas na
Filosofia do Direito Hegel mostra as cartas escondidas ao longo

de toda sua reflexao abstrata. Quer dizer, quando, na sessao do

2. Indicamos o ano de publicagéo da primeira edigdo da obra de Hegel. Contudo, a
tradugao em portugués indicada toma como base a segunda edicéo, de 1832.

259



“Direito Abstrato”, Hegel define o que faz o ser humano, nos diz

que o individuo burgués "é" o ser humano. Isto é, aquilo que faz

com que um ser humano seja humano é a propriedade privada.

Dito de outro modo, de Hegel ter partido na Ciéncia da Logica da
ideia do Ser em geral, que € aquilo que sempre esta pressuposto
no aparecer de todo ente, quando chega a Filosofia do Direito,
logo nos mostra o sujeito de todo esse processo dialético que
havia sido nao todo ser humano, e sim um tipo de humanidade,
que nao era toda a humanidade, mas somente uma parte, isto
€, a humanidade burguesa europeia que era proprietaria da
propriedade privada produzida pelo capital, humanidade a qual
era completamente coerente o tipo de modelo ideal contido na
Doutrina do Conceito, que € uma secularizacdo de um tipo ou ideia
de Deus concebido, por sua vez, pelo protestantismo luterano,
alemao, burgués, europeu, moderno e ocidental. Isto €, Hegel nos
fez comprar gato por lebre. Isto &, fez toda uma fundamentacao
filosdfica ndo apenas para justificar argumentativamente a
modernidade, sendo também o seu sujeito, o individuo liberal
moderno, ou seja, o burgués capitalista com consciéncia

moderna e ocidental.

Marx, que ja haviavistona Alemanha as consequéncias perversas
que acarretam esse tipo de humanidade no problema do roubo
da lenha, ndo podia partir em sua reflexao dialética politicamente

deste mesmo tipo de humanidade, mas teoricamente tampouco
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poderia partir de uma abstrata ideia do Ser. Como a raiz de
todos os problemas é o ser humano, tinha que partir ndo do Ser
em geral, mas do ser humano em concreto (ndo de uma ideia
em geral, mas de uma humanidade que na realidade aparecia
como materialidade), tal como aparecia na realidade, e o que
aparecia para Marx nao era somente o individuo burgués,
empresario e empreendedor produtor de capital, mas também as
crescentes misérias que este burgués empresario produzia na
realidade, quando produzia mais capital que aparecia nas peles
esfoladas em cima das quais ganhavam a vida, fazendo com que

fossem esfoladas.

Todavia, Marx nao era o primeiro a fazer esse tipo de reflexao.
No surgimento da modernidade, Nicolas de Cusa em 1440 foi
um dos primeiros a enfrentar a antropologia medieval de forte
tradicdo aristotélica que afirmava que os seres humanos do
norte da Europa tinham uma humanidade inferior a dos humanos
helénicos do mediterrdneo e que nao eram aptos para a reflexao
tedrica. Ele é o primeiro a afirmar que a situacdo geogréfica
do norte da Europa é apta para o livre desenvolvimento do
pensamento e que, por isso, o europeu tinha uma disposicao
inata para a teoria. Mas, como bem disse Ernst Bloch, ndo seria
no norte da Italia onde se travaria a luta central para o surgimento
da modernidade, e sim durante as lutas camponeses que

abarcaram toda a Europa, inclusive a partir do norte da Turquia

261



até a Inglaterra, desde o século XIV, até o inicio do século XVI.

Bloch, seguindo a reflexividade dialética apreendida de Marx,
também comeca sua obra com uma reflexdo antropoldgica.
Em seu caso, rastreia historicamente de onde surge a ideia de
que o ser humano seja o ser supremo do ser humano. Nao por
acaso, sua primeira obra é dedicada ao tema, Thomas Mdintzer:
tedlogo da revolugéo (1973 [1921]), de 1921, mas também o faz
em seu Entremundos na histdria da filosofia (1977 [1962]), de
1962. Bloch mostra como durante a guerra dos camponeses na
Europa, o motivo em ultima instancia pelo qual se luta é por uma
ideia de ser humano na qual, em Ultima insténcia, esta fundada
a possibilidade e legitimidade de um projeto de vida, com
fortes consequéncias politicas e econdmicas. Os camponeses
liderados por Thomas Muntzer (1489-1525) lutam para defender
sua forma de vida ligada intimamente ao campo, que € onde se
produz em comunidade toda uma visao de mundo e da realidade
que comecga na produgdo do alimento, produto do trabalhar a
terra e se coroa com uma imagem mistica tanto da realidade
como do ser humano. Eles afirmavam que tanto a terra como
o ser humano, ao terem sido criados por Deus, eram também
como seus filhos, deuses, isto €, como produtos da imagem de
Deus, os seres humanos tinham a Deus, quer dizer, o bem, a
bondade e a justica em sua interioridade. E, justamente por isso,
os seres humanos, porque tinham o bem em seu seio, poderiam

fazer o bem na terra, quer dizer, porque o eram, tinham em sua
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interioridade o bem supremo, podiam fazer descer o céu a terra
e, assim, completar a criagdo que Deus havia iniciado que era

fazer de toda a terra um paraiso.

Estas ideias pareceram muito perigosas nao apenas para as
monarquias locais, sendo também ao papado de entdo, mas
especialmente as nascentes oligarquias que ja se desenvolviam
nos nascentes burgos por toda Europa. Primeiro, porque a
Biblia na médo dos camponeses demonstrava aos principes
locais as injusticas que estavam cometendo contra eles e que
estavam contra as escrituras que diziam respeitar e venerar.
Segundo, porque questionava diretamente o poder do Vaticano
ao mostrar com a Biblia a méo que nela ndo havia argumento
para sustentar que deveria haver uma mediacao institucional
entre Cristo e os crentes na terra. E, terceiro, porque a Biblia
na mao dos camponeses mostrava aos burgueses emergentes
que a acumulagdo de riqueza tinha quase sempre uma origem
perversa, produto do roubo ou da apropriacdo indevida do

trabalho alheio.

A resposta ndo veio da monarquia, que ainda tinha consciéncia
medieval, tampouco do Vaticano, e sim das oligarquias locais
relacionadas com as burguesias emergentes. A resposta tinha
que ser também teoldgica. Como disse Ernst Bloch, a resposta
foi elaborada teologicamente por Martinho Lutero (1483-1546).

Desde o principio, Lutero, com a Biblia em méaos, opds-se a
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ideia de que o ser humano como criatura de Deus seja bom
por natureza. Apoiando-se na doutrina do pecado original,
Lutero sustentou que o ser humano, pelo pecado originado e
herdado por Adéo e Eva, ja ndo tem o bem, a bondade ou o
bom em sua interioridade, e sim o pecado. Agora, o ser humano
pela desobediéncia é pecador, € injusto e imperfeito e por isso
mesmo nao pode fazer descer o céu a terra, ndo pode completar
a tarefa de Deus de fazer desta terra um paraiso. Porque tem
o mal em sua interioridade é egoista por natureza. Tudo o faz
por egoismo proprio, ndo pelo bem de todos, e sim apenas de
si mesmo, mas exatamente por isso o bem ndo pode existir
dentro dele, sendo somente fora dele quando, por um acordo
ou contrato, sdo postos limites aos interesses egoistas de cada
um.

Quer dizer, se em Thomas Muntzer era possivel fazer descer
O céu a terra, em Lutero quem quer fazer descer o céu a terra
somente vai produzir o inferno. Por isso € declarada heresia ndao
apenas a doutrina dos seguidores de Muntzer, mas também
sao combatidos todos os seguidores ou crentes das doutrinas
misticas dos camponeses que afirmavam como bom o campo
em nome de Abel e condenavam os fundadores das cidades
burguesas como Caim. Até que desaparecam, sdo combatidos
pelatriplice alianca das monarquias, do Vaticano e das oligarquias
locais relacionadas com as burguesias emergentes. Derrotado
0 campo, comega o desprezo pelo camponés, pela terra, pelo

tipo de trabalho camponés e por sua doutrina mistica e seus
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crentes. E paralelamente comeca a sobrevalorizagdo da forma
de vida da cidade, do burgo, da forma de vida do burgués, sem

mistica, e do tipo de trabalho desenvolvido por este.

Posteriormente, o pensamento burgués lentamente comeca a
secularizar a ideia teolégica de que o ser humano é pecador por
natureza. Agora, o faz ao converter o ser humano em individuo
egoista por natureza, gracas a economia politica classica, cuja
forma de se relacionar é por meio de acordos ou contratos
desenvolvidos pelo direito moderno. Como diz Marx, se o
conteddo da mercadoria sdo as relagdes sociais de dominio e
exploracao, sua forma sdo as relagdes juridicas. E esta relacao
sempre foi vista por Marx de modo muito claro. A ideia luterana
de que o ser humano é pecador por natureza é secularizada
por Adam Smith e Jeremy Bentham, no sentido de que o ser

humano por natureza atua segundo interesses egoistas.

No modelo neoliberal esta mesmaideia € atualizada com a nocao
de que agora o ser humano é ganancioso por natureza. Até em
Hegel, na ldgica, diz-se expressamente que € mais racional
pensar ou crer que o ser humano € mal por natureza e ndo bom,
pois, se é afirmado que o ser humano é bom, ndo se poderia
explicar de onde surge tanta injustica nesse mundo, por isso &
l6gico pensar que somente um ser imperfeito ou egoista pode
fazer atos inumanos. E como muitas vezes lembra Hinkelammert,

Popper é quem populariza em sua A sociedade aberta e seus
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inimigos (1974 [1945]) a ideia de que quem quer produzir o céu
na terra, a Unica coisa que vai trazer ou fazer descer a esta
terra, é o inferno. Por isso que é muito mais racional ficar com
este sistema de dominio do que querer transforma-lo em um

mais justo.

Hoje mesmo, em relacdo a Venezuela, muitos funcionarios
do Departamento de Estado norte-americano, da CIA e do
Comando Sul pensam que a queda do governo venezuelano é
questao de dias ou semanas, porque o que em Ultima instancia
estaria sendo discutido é quanto lhes vai custar a saida de
Maduro, seus ministros, generais e assessores, porque como
todo o mundo bem sabe, todos tem um preco. Isto &, todo o
povo venezuelano que esta lutando por uma Venezuela livre
nao estéd lutando nem pela libertacdo e nem pela revolucgao etc.,,
mas somente e unicamente por interesses egoistas. Quer dizer,
ninguém luta pelo bem comum, ninguém da a vida por uma

causa justa.

2. A dialética crista de Hegel

Contudo, a ideia formulada e nao desenvolvida pelos
camponeses muntzerianos de que o ser humano é divino ou
bom por natureza ndo desapareceu por completo gracas a

critica ao capitalismo e a modernidade dos romanticos de
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esquerda de quem Marx bebeu muito. De modo sub-repticio,
apareciam sempre nas grandes insurreicoes as ideias misticas
camponesas nao desenvolvidas pela academia g, por sua vez,
sempre combatidas por intelectuais a servico da burguesia e
do capital. Tanto é assim, que mesmo em sua forma invertida,

aparecia em textos fundantes do pensamento critico.

Como sugere a obra de Ernst Bloch, o pensamento dialético
é uma tentativa de secularizagédo do pensamento mistico, no
caso de Hegel, de um misticismo cristdo de direita, e no caso
de Marx, de um misticismo de esquerda, mas de ascendéncia
judaica. Parece um detalhe qualquer, mas como mostram as
obras tanto de Bloch e Benjamin, € uma nuance fundamental.
Como mostra a obra de Bloch, a mistica crista sempre pensa a
realidade em niveis de compreensao dividida em trés partes, a
saber: o literal ou material, o psiquico g, finalmente, o pneumatico.
Estas formas de compreensao estiveram muito relacionadas
com os niveis de compreensao ou entendimento da Biblia. No
primeiro nivel, o do sentido literal, o escrito € tomado como esta.
No segundo nivel, quer dizer, no sentido psiquico, o que é lido é
tomado alegoricamente; neste plano sao feitas interpretacdes,
quem interpreta é a alma. No terceiro nivel de compreenséo
ou leitura é o espirito o que capta o significado mais profundo
da escrita, por isso se chama o nivel pneumatico ou espiritual.
Neste sentido, se dizia que ao primeiro nivel, que é o literal,

qualquer leigo poderia acessar. Mas o segundo, que € o racional
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somente poderia ser acessado com uma preparagao prévia ou
estudo dos textos sagrados. Por sua vez, para o terceiro nivel se
requeria a iluminacao do Espirito Santo. Por isso, durante muitas
décadas se intensificava o primeiro nivel como simples temor
das escrituras, ligado a relacdo de temor com o Deus Pai do
Antigo Testamento. Em troca, ao segundo nivel se é elevado
pelo conhecimento do Novo Testamento, no qual se passava
do temor ao amor do Filho de Deus. Mas somente no terceiro
nivel se tinha acesso a revelacao dos mistérios escondidos na
escritura e que somente eram revelados pelo Espirito Santo.
A este nivel, depois da morte do fundador do cristianismo, foi
chamado de Apocalipse, palavra de origem grega que se traduz

por Revelagdo e que em hebraico quer dizer Kabala.

Em Hegel estes niveis de leitura ou compreenséo da realidade
séao introduzidos por meio de Jakob Bohme. Hoje, € bastante
conhecido que nos primeiros rascunhos da légica hegeliana
ou sistema da dialética, Hegel chamava a Doutrina do Ser de
Doutrina do Pai. A Doutrina da Esséncia de Doutrina do Filho. E
a Doutrina do Conceito de Doutrina do Espirito Santo. Nao por
acaso, na Fenomenologia do Espirito, quando Hegel nos leva de
sua pena ao dmbito da Razéao, diz que somente na modernidade
o ser humano esta preparado para a revelagdo do Espirito Santo
— por isso chama a modernidade de pentecostes da histdria da
humanidade. Quer dizer, somente na modernidade poderia ser

revelado o sentido de toda a histéria da humanidade e aquilo a
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que ela estava destinada, e isto somente poderia ser revelado

por uma filosofia dialética como a dele.

Isto significa que o mistério que estava escondido em toda a
filosofia de Hegel e, especialmente, em seu método dialético,
estava escondido no terceiro nivel de compreensao ou leitura
contido em sua Doutrina do Conceito, isto é, quem quisesse
entender em profundidade o método dialético teria que conhecer
o conteldo ou sentido escondido na Doutrina do Conceito, que é
onde estava revelado o conteudo do mistério, ou seja, do espirito,
tanto de Hegel, de sua filosofia, como da modernidade, que é
O que aspirava revelar conceitualmente, ou seja, racionalmente,
o sistema de Hegel. Por isso, diz-se que na obra de Hegel a

modernidade é finalmente elevada ao ambito do Conceito.

Se Marx era critico do método hegeliano, ndo poderia partir
ingenuamente desse conteldo, quer dizer, ndo poderia se limitar
a questionar ou criticar o conteddo da doutrina do ser ou da
esséncia, mas o fundamental que estava escondido no conteudo
da doutrina do conceito, que é onde Hegel desenvolve a ideia
de Razao como secularizagdo de uma das determinacdes da
ideia de Deus desenvolvida pelo luteranismo aleméao, burgués,
europeu e moderno. De que Deus é Deus porque é onisciente,
o é porque conhece o todo de toda a realidade, e quando o
ser humano conhecia este conhecimento, entdo poderia,

agora sim, conhecer o que é a verdade. Antes o ser humano
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estava limitado de conhecer a verdade porque nao conhecia
este conhecimento, no méximo havia chegado ao sentimento
ou a intuicao deste conhecimento, mas ndo ao conhecimento
fundado na razdo mesma. Isto €, Marx se perguntava que: se
estavamos ante a verdade da verdade, ante ao conhecimento do
conhecimento, como era possivel que estando neste estagio ou
tempo historico houvesse ndo somente tanta injustica e miséria,
como também tanta producao sistematica de miséria ao nivel
ou em escala planetéria? Isto &, a teoria ou neste caso a filosofia,
tinha pouco que ver com a realidade. Tratava-se, portanto, de
comecar na critica como forma de conhecimento, desde outro

ponto de partida.

3. A dialética judaico-mistica de Marx

As biografias de Marx dao poucas luzes a esse respeito,
mas deixam algumas pegadas a partir das quais podem ser
feitas algumas reconstrugdes que comecam com intuicdes,
transformam-se em conjecturas e logo em hipdteses a serem
desenvolvidas. Sabe-se que Bruno Bauer, um dos professores e
amigos de Marx que também pertencia ao circulo dos hegelianos
de esquerda, que nao apenas ensinava Antigo Testamento na
universidade como também tinha sido aluno de Hegel, era de
ascendéncia judaica, como Marx. Este parece ser um detalhe

menor, mas nao o é quando nos damos conta, especialmente
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com obras como as de Benjamin, Rosenzweig e até Bloch, de
que quando um judeu enfrenta obras que procedem de outra
tradicdo como a crista, imediatamente se da conta de seu
contelddo, que dizer, imediatamente localizam ou detectam o
conteudo, conteldo em tal ou qual obra, neste caso, ade Hegel. A
respeito desta, ou tomam disténcia e a questionam abertamente
ou, senado, a assumem, mas sabendo de sua procedéncia e para
onde caminha. Bauer, em nossa opinido, € quem indica ao jovem
Marx os problemas contidos na Doutrina do Conceito, da ideia
de Deus contida ai, sua procedéncia e seu sentido. Isto €, Marx
desde entao sabia ou intuia que o conteudo contido na Doutrina
do Conceito era o modelo ideal que se correspondia com o tipo
de narrativa moderna, luterana e burguesa de seu tempo, isto &,
era coerente com o sentido dessa histdria, mas ndo com toda a
realidade. E isto se faz evidente ndo somente com o problema
do roubo da lenha, mas quando tem de enfrentar a realidade

chamada operaria e proletaria na Franga.

Mas Marx também ja sabia por meio do Novo Testamento que
o fundador do cristianismo havia dito eloquentemente contra o
Sinédrio e contra os escribas do Templo que o Shabath tinha
sido criado para o ser humano e ndo o contrério, quer dizer, que
as instituicdes tinham sido criadas para servir ao ser humano e
nao para que o ser humano servisse a instituicdo. Quer dizer, ja
sabia que o ser humano ou a ideia que se tivesse dele poderia

servir de critério para avaliar a bondade ou ndo das instituicdes,
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mas nao de qualquer ser humano, nem o ser humano em geral

ou abstrato, mas de um tipo de humanidade.

Este dilema enfrentado por Marx vemos refletido ao longo de
toda a discussdo que opera na “Critica da filosofia do direito
de Hegel - Introducao”, onde literalmente comeca sua critica
a dialética de Hegel nao pela Doutrina do Ser, da Esséncia ou
do Conceito, e sim pela ideia de ser humano a qual chega a
dialética de Hegel em sua Filosofia do direito. Isto €, por que Marx
comeca a dialética hegeliana com uma reflexdo antropoldgica?
Em nossa opinido, este detalhe é fundamental no momento de
querer entender a especificidade ou tipo de dialética que Marx
comecara a desenvolver a partir de 1843 até 1875, isto €, desde
a "Introducao” a critica de 1844, até o capitulo 23 do Livro | d'O
Capital. Este detalhe tao fundamental para nés foi descuidado
pelomarxismo do século XX, maslocalizado agora pelo professor
Franz Hinkelammert em seu ultimo ensaio “A dialética marxista
e o humanismo da praxis”, escrito em 2018. Entédo, seguindo sua

pista poderiamos dizer o seguinte.

Retornemos por um instante ao antecedente do tipo de
pensamento mistico desenvolvido pelo pensamento judaico.
Deve-se dizer desde o inicio que nem todo o pensamento
judaico € mistico. De fato, a corrente talmudica se afirma
como explicitamente racional ou racionalista, tradicdo da

qual procedem pensadores como Emmanuel Lévinas, por
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exemplo. Em troca, para a corrente mistica o talmud, o estudo,
é desenvolvido do primeiro nivel de leitura ou compreensao da
Tord e da Tanak que, no méximo, chega ao segundo nivel de
interpretacao ou alegdrico. Na mistica judaica nao ha trés niveis
de leitura de um texto ou compreenséao da realidade e sim quatro,

denominado PARDES.

O primeiro nivel de leitura ou compreensédo se chama Peretz,
que faz alusdo a uma leitura literal ou descritiva do visto ou
lido. Neste nivel, pode-se no maximo chegar ao ambito da
memorizagao, o qual € basico para se elevar ao segundo nivel que
se chama Remesh. No segundo nivel, as alegorias logo podem
ser intercaladas ou conectadas as histdrias, mandamentos ou
parabolas descritas ao longo do texto, com o qual logo se pode
comegar a entender o sentido das licdes ou histdrias contidas
no texto. No terceiro nivel, chamado Daresh, logo estamos ante
uma compreensao profunda do que esta contido no texto; este
nivel na tradigdo mistica judaica € comparado ao mel, quer dizer,
quando se estéa neste nivel € quando se diz que se chegou a terra
onde emana leite e mel, porque o segundo nivel é comparado ao

leite, assim como o primeiro ao pao.

Para chegar ao primeiro nivel basta saber ler e ter entendimento.
Em troca, para se elevar ou chegar ao segundo nivel é preciso
fazer uso dainteligéncia e da razao, assim como de um professor

que explique ou ensine a um estudante a se elevar acima do
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mero entendimento para nao compreender literalmente, e sim
alegoricamente as profundidades contidas no texto. Mas no
terceiro nivel ndo basta exercer a razao somente, mas é preciso
aceder a espiritualidade contida no texto ao qual se pode chegar
respeitando a ritualidade inerente em todo o processo do que
significa se elevardoliteral e material até a espiritualidade mistica,
que é o ponto do quarto nivel, chamado de Sod, que quer dizer
"o mistério” ou “segredo escondido”, que é representado pelo
vinho. Esse processo de se elevar desde o literal ou material
ao espiritual, frequentemente foi chamado de escada que serve
para elevar do abstrato ou simples até o concreto ou o todo.
Este processo de se elevar ou ascender é dialético quando a
elevacao supde a superacao das contradigdes inerentes ou que
aparecem em cada nivel, as quais nao sao explicadas por si
mesmas, e sim que somente aparecem como inteligiveis ou com

sentido quando foi realizado o processo de ascenso e descenso.

Em nossa opinido a dialética de Marx pressupde nao trés
momentos, mas quatro, ndo somente porque procede da
tradicdo judaica, sendo porque a critica da dialética hegeliana
pressupunha tornar explicito o que nessa dialética aparecia de
modo implicito e, por sua vez, negado. Isto &, na dialética de
Hegel, a ideia de humanidade contida em todo o sistema desde
o inicio esté presente, mas nao explicitada; somente ao final ela
aparece como resultado da reflexdao ou légica de Hegel, isto

é, o tipo de humanidade pressuposta na obra de Hegel e que
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logo aparece na Filosofia do direito, aparece como resultado do

movimento da légica, da ideia ou da razao.

Em troca, para Marx essa ideia de ser humano nao € resultado,
mas seu pressuposto, o qual estd literalmente pressuposto
também na Doutrina do Conceito como modelo ideal que se
deduz do tipo de humanidade que se pressupoe e percorre toda
a légica e a filosofia de Hegel. Isto é, a toda antropologia ou ideia
de ser humano Ihe corresponde seu préprio modelo ideal, quer
dizer, em toda antropologia ou ideia de ser humano esta contido
seu proprio modelo ideal correspondente. A fenomenologia
serve para tornar explicito, ou seja, fendbmeno, isso que a
primeira vista néo se vé. E a dialética serve para fazer ver o tipo
de contradicdes pertinentes a esse tipo de devir contido nesse
tipo de humanidade ou modelo ideal, mas nao para outro tipo
de contradi¢des. Dito de outro modo, a dialética de Hegel serve
para tornar inteligiveis e l6gicas as contradigcdes que aparecem
no capitalismo e na modernidade como préprias deste tipo de
desenvolvimento, mas nao para ver ou entender outro tipo de

contradicoes.

Por isso é que, quando Marx comega a critica da dialética de
Hegel, comega por aquilo a que chega sua filosofia, por seu
resultado, por seu télos, por sua finalidade, e nao por seu
principio, e a isso ele chama de inverter. A dialética de Marx, por

conseguinte, deve comecar pelo final e ndo pelo principio. Agora,
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uma vez dada a inversao, pode pdr de pé e comecar pela critica
antropolégica para a partir dela ascender a seu modelo ideal
pertinente, questionando agora o aparecer do Ser do capital, que
€ o mercado, remetendo-o0 a sua esséncia escondida e negada
pelo mercado como aparecer do ser, tematizando isso no ambito
da producao que é onde se gesta ou produz as relagdes sociais
de dominio e exploracao, para logo chegar em sua teoria do
fetichismo ao plano da tematizagcdo dos modelos ideias contidos

ndao somente na burguesia, mas também na modernidade.

Depois de revelar tudo isso, portanto, Marx pode apresentar
todas as suas cartas ao nos dizer ou nos mostrar que quando
partimos de outro mundo ou imaginacdo possivel, ou sendo
de outro modelo ideal, ao qual n'O Capital chama de “reino da
liberdade” que se deduz da ideia de humanidade pressuposta
em toda a sua reflexao, logo se mostra que a critica da Economia
Politica de seu tempo e da dialética hegeliana pressupunha
desde o inicio ndao somente outro modelo ideal, como também
outra ideia de humanidade em acordo ao tipo de humanidade

negada que a partir da teoria de Marx era afirmada.

Por isso, agora podemos dizer que a dialética de Marx é uma
dialética de quatro niveis de compreensao e tematizacdo da
realidade e ndao somente trés, que, por sua vez, pressupode
outro modelo ideal distinto tanto do capitalismo, como de Hegel,

quanto da modernidade, ao qual chama “reino da liberdade”, cujo
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primeiro nivel € uma antropologia explicita no qual desenvolve
uma ideia de humanidade que serve como critério para nao
somente avaliar criticamente qualquer tipo de acao humana,
como também para construir possiveis alternativas a qualquer

tipo de dominagéo.

Logo, entao, podemos chegar a nosso ponto central que seria
saber ou perguntar a respeito de qual é o conteddo do tipo
de humanidade contida na ideia de que o ser humano é o ser
supremo para o ser humano. Evidentemente que esta ideia nao
€ nem religiosa, nem mistica, mas uma ideia secular do que € ou
deveria ser o ser humano. Isto é, se a ideia de ser humano que
o capitalismo e a modernidade produziram é uma secularizagao
de um tipo ou ideia de ser humano de origem religiosa, de onde
Marx toma o conteudo da ideia de ser humano que esté ao longo

de toda a sua obra?

Como a reflexdo dialética o exige, agora podemos voltar ao
principio, a origem, isto é, ao passado, mas, como Bloch e
Benjamin dizem, ndo a qualquer passado, porque nem todo
passado esta no passado, sendo que hé passados que nao tém
somente um forte conteudo de futuro, como que sdo passados
que nao estao no passado porque sao atualidade presente, quer
dizer, nem todo passado é pretérito passado imperfeito, nem
todo passado ficou no passado, mas que ha passados com os

quais convivemos diariamente em nosso presente e que sao os
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verdadeiros horizontes de futuro.
4. A antropologia dialética do método de Marx:
ou o método antropolégico de Marx

Agora, o problema é saber de onde Marx toma a ideia de ser que
lhe serve de critério ao longo de toda sua obra, quer dizer, qual
€ ou seria o conteddo que como conteldo estd pressuposto
na ideia de ser humano como ser supremo de Marx. O mais
dbvio seria dizer que Marx néo elabora esta ideia, mas a toma
literalmente de Feuerbach, como diz Althusser, e que depois a
abandona pela reflexdo de que o ser humano é o ser da praxis
como desenvolve nos Manuscritos econémicos-filoséficos (2004),
de 1844, para nunca mais voltar ao tema. Marx, como filésofo e
pensador dialético que é, além da tremenda erudigcdo com a qual
contava, nao é dos que tomam ideias de outros e as aplica sem
mais, sendo que a partir delas elabora seu proprio pensamento,
remontando-se sempre aos pressupostos implicitos ou contidos
nos conceitos, porque os conceitos, como as mercadorias, sao

coagulos, resultados de um processo.

Marx sabe que Feuerbach partedatradigcéo cristd, especialmente
dessa tradicdo que esta pensando o significado de que deus
se fez ser humano. Marx conhece ndo apenas a tradigdo crista
medieval, mas suas fontes por seus antepassados judeus,
porque provém da longa tradicdo de familias de rabinos judeus

como é o caso de Benjamin g, em parte, de Bloch; sabe detectar
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no cristdo o que é o judeu, ou seja, hebreu, e o que é o cristao
e o helénico. Porque ha que se dizer isso de um modo mais
enfatico (como o faz Hinkelammert): nem Yeoshuia ben Yosef,
nem nenhum de seus talmidim, ou seja, discipulos, foram cristaos,
senao que todos até o dia de suas mortes foram sempre judeus,
israelitas e hebreus. E por isso mesmo esses textos do novo
testamento devem ser interpretados nessa chave, por um lado
e, por outro, sabendo que nem Yeoshua ben Yosef e nem seus
discipulos foram crentes racionalistas, I6gicos ou seculares.
No caso do apodstolo Paulo, Benjamin se refere a ele ja como
mistico e revolucionario. E no caso do Messias, é claro que ele é
um mistico, discipulo de mestres essénios, formado no deserto
onde ensinavam os méis da Tora, mas também o vinho, isto &,
os mistérios contidos na Tord e que poderiam ser descobertos
se ascendia-se corretamente por meio da escada, pela mercaba

ou o PARDES.

A mensagem do messias, a boa nova com a qual descende a
esta terra o espirito messianico é que o ser humano pode fazer
de si divino, isto é, pode ser como Deus, e quando os fariseus
o0 acusam de heresia, ele mesmo, messias, cita os salmos onde
efetivamente se diz na Biblia que chegara o momento em que
os filhos de Deus se tornardo como Deus e serdao um com
ele. E com esta mensagem se instaura um novo ensinamento
que o mandamento contido na Tora ordena o ser humano a

se converter nao em cristao, judeu ou o que seja, mas em ser
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humano. Mas o problema é sempre o que significa ser humano,
qual é o conteudo dessa palavra ou desse imperativo, havendo
tantas maneiras de sé-lo. Para o messias, é claro que quando
o ser humano reconhece que é filho de Deus, isto &, que foi
criado por elg, significa que tem em seu seio, em sua alma, em
sua subjetividade, quer dizer, em sua interioridade, um conteudo
também divino, que provém do pai e que por isso pode fazer
coisas similares as que faz ou fez o Pai, ou seja, Deus. Se o
ser humano reconhece em Deus seu pai, entdo tem como ser
humano um exemplo, um critério do que ele poderia ser se
quiser fazé-lo. Se isto é assim, entdo o problema é esclarecer a
qual deus o Messias esta se referindo ou, em todo caso, a qual
tipo de contelddo de Deus se refere, ou ainda como € esse deus
ao qual se refere, porque Deus tem muitas determinacdes ou
modos de ser e de aparecer, mas dentro todos eles, ha alguns

que sao fundamentais.

De entrada, € bom recordar que nem o Messias, nem seus
discipulos, nem os gndsticos, nem os camponeses seguidores
de MdUlntzer se referem a Deus como o déspota ou como o
onisciente, ideias de deus que circulavam muito entre os séculos
XIV e XVI, e sim ao misericordioso, ao digno de respeito por ser
criador da Vida tanto humana como da natureza e do universo.
Isto &, a ideia de deus que esté contida nas lutas camponesas
é aquela que afirma que Deus é deus porque € o bem e a

bondade em sua expressao maxima, e a prova disso é a vida
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que trouxe para esta terra, a qual é produto da sua bondade e
que o ser humano se faz divino quando compartilha desta tarefa
da producao do bem e da bondade nesta terra, produzindo e

reproduzindo a vida para todos.

Quer dizer, de modo similar a ideia que os povos originarios tém
do ser humano, da vida e da criacdo, os camponeses liderados
por Tomas Muntzer pensam e creem que tudo criado nesta terra
é criacao divina porque tem vida, e porque tem vida, por sua vez,
reproduz a vida, é boa; e por isso mesmo é digno de respeito,
de cuidado e protecao. E que se algo atenta contra esta criagéo,
quer dizer, contra a vida, contra o bem ou a bondade, deduz-se
que se deve lutar contra tudo o que se opde ao bem, a bondade

e a vida.

Nos tempos de Marx, ndo existem apenas muitas crengas e
religides, sendao que no interior do cristianismo e do judaismo ha
muitas denominagdes, que cada uma delas se caracteriza por
por o destaque em tal ou qual passagem ou interpretacao, entdo
o problema nao é optar por uma delas, e sim pér um critério
que nos permita discernir com entendimento nédo somente as
religides ou denominacdes, mas o sentido da mensagem. E
como diz Hinkelammert, a mensagem € clara no messias: o
problema néo € fazer de si cristdo, judeu, mugulmano ou ateu, o

problema é fazer de si humano.
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Em nossa opinido, Marx, em sua primeira reflexdo dialética,
como critica de uma dialética de direita, faz secularizar esta
ideia messianica de que o ser humano é divino, afirmando
agora o ser humano como ser supremo, isto €, digno, ndo de
adoracao, senao de respeito, de cuidado e protegdo. E quando
Marx faz isso, o que dai realiza é assentar as bases para a
partir desta ideia de ser humano desenvolver seu modelo
ideal pertinente. Como diz Franz Hinkelammert, no inicio Marx
chama este modelo ideal de comunismo, mas n'O Capital, o
chama explicitamente de “reino da liberdade”. Isto €, da reflexao
antropolégica com a qual comecga a reflexdo dialética de
Marx, esta é coroada com a reflexao relativa ao modelo ideal
pertinente a esta antropologia. Por isso afirmamos que o método
dialético em Marx esta contido e desenvolvido em sua teoria do
fetichismo, ao final de sua reflexao dialética em 1873, porque
com esta reflexao relativa ao fetichismo préprio do capitalismo,
o que Marx faz é mostrar porque a mercadoria esconde ou
oculta o que ela pressupde e que é seu conteldo, que sao as
relagdes de dominacao e exploracao, tanto do trabalho humano
como da natureza. A teoria do fetichismo em Marx serve para
mostrar que os modelos ideais pressupostos tanto na economia
politica cléssica quanto na filosofia hegeliana, tornam invisivel
a dominacao e a exploragdo. Marx tem que mostrar como isto
que esta na realidade aparece de modo encoberto, negado e
velado ndo somente pelas relagdes sociais, mas também por

sua ciéncia e sua filosofia. Apenas quando Marx nos mostra seu
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outro modelo ideal, somente a partir dai se pode ver de modo
diafano o que estd escondido e encoberto, mas a condicao
de que levemos a sério a reflexdo antropoldgica de Marx que,
como esta reflexdo tenta mostrar, ndo esta separada de sua
reflexdo dialética, sendo que esta intimamente ligada a ela; por
isso afirmamos que a dialética de Marx é de quatro momentos e

nao somente de trés, como em Hegel.

Em nossa opinido, como o marxismo do século XX ndo entendeu
essas especificidades da reflexdo dialética de Marx, recaiu
Nno mesmo que queria criticar, porque deixou intactos os dois
momentos fundamentais da reflexdo dialética de Marx, a saber,
sua reflexdo antropoldgica e sua reflexao relativa aos modelos
ideais pressupostos tanto em Hegel, quanto na Economia Politica
de seu tempo. Ao descuidar desse aspecto tao fundamental
para o pensamento dialético de Marx, o pensamento critico, de
esquerda, marxista e até socialista, seguiu pressupondo asideias
de ser humano prdéprias do capitalismo e da modernidade e,
em consequéncia, também seguiu pressupondo o modelo ideal
pressuposto tanto na modernidade como no capitalismo. Ao
nao ser questionado o fundamento, esse sistema de dominacgao

seguiu se desenvolvendo até o dia de hoje.

Segundo nossa investigagdo, esta tarefa ndo foi terminada por
Marx, apenas comegou com sua obra, e agora o que cabe é

continuar com este tipo de reflexdo, repensando a partir das
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humanidades negadas pelo capitalismo e pela modernidade para
dai retornarmos a seus préprios modelos ideais, para a partir dai
retornarmos na critica e na luta, mais além do capitalismo e da

modernidade.

O mandamento é tornar-se humano, ou seja, divino.
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