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Neste | Simpdsio de Filosofia do Vale do Sdo Francisco, tivemos a demonstrago de que é
possivel até mesmo fazer pesquisa de qualidade pela Educagdo a Distdncia ou pelo menos
semipresencial. Visto que é preciso sim uma educagdo tutorial, de uma relagdo mestre-
-aprendiz que da mesma maneira construtivista que se aproxime dos saberes locais, é
também necessdrio uma aproximagdo com os alunos, seja por redes sociais, por correspon-
déncias, ou enfim, por meio de um préprio evento. E nesses momentos, ou melhor, breves
instantes que nascem os insights colaborativos da valorizagdo da pesquisa cientifica. Eis ai
uma positividade de um obstdculo que nos leva a entender a simultaneidade entre formas
empiricas, realistas e racionais e que a nossa criatividade estética é uma chave para chegar
a um racionalismo auténtico. No entanto, o que estamos fazendo de Id desses tempos inova-
dores do inicio dos Séc. XXI no Brasil até aqui? Da chegada da sequnda década desse milé-
nio em que vivemos tempos criticos, mas tdo a-criticos em relagdo a boa parte da voz do es-
pirito brasileiro, que protesta, mas parece ndo ser ouvido. Tal dilema parece ndo haver solu-
¢do coletiva, mas também ndo hd saida individual, é uma aporia em que a complexidade
da gestdo de um Estado parece estar tornando cada vez mais a forma de uma empresa ou
empreendimento, coordenado com uma politica sem ideologia além do lucro capitalista.
Ora, eis aqui um desabafo filosdfico mas que brota na consciéncia do espirito que se faz no
querer ser ouvido nesse grande deserto que se extenua por todas as mudangas climdticas
globais, e que em nosso sertdo filosofico que pregam queremos saciar nossa sede de saber.
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APRESENTACAO

A Cadernos Cajuina, em sua edi¢do especial de 2017,
comemora 1 ano de publicagdes, nesse sentido, pretendemos no
presente Dossi¢ de Historia da Filosofia, tazer um transversalidade
entre a Filosofia vigente e académica e a filosofia marginalizada e
esquecida. Para isso, aproveitamos alguns artigos de comunicagoes
apresentadas no I Simpésio de Filosofia do Vale do Sao Francisco,
um evento interinstitucional com professores do IFBA, IF Sertao,
IFPI e UFPI e alunos da CEAD UFPI e do Seminario de Filosofia
da Diocese de Petrolina. Somos gratos a todos os participantes e
colaboradores, principalmente ao Prof. Gildasio Guedes
Fernandes e a Prof*. Dr* Elnora Gondim por terem colaborado
imensamente com didrias e professores convidados da UFPI e ao
Prof. Emmanuel Victor Hugo de Moraes por ter cedido o espago
do IFBA Juazeiro em temos conturbados de greves e ocupagdes.

Assim também resolvemos selecionar outros artigos
apresentados em outros congressos, bem como submisses que
aguardavam ser publicadas nos Cadernos Cajuina. Assim,
consideramos que além de todos os conceitos e circunstancias
apresentados pela situacao politica da Educa¢ao no Brasil, nao
podemos ignorar, na verdade precisamos criar novos caminhos
para filosofia. Assim, sob uma inspira¢ao bachelardiana, é possivel
dizer que,

E importante assinalar uma vez mais a importancia da
leitura de livros — sobretudo de poemas — como parte de
uma filosofia do saber viver e sonhar proposta pelo
filésofo. |...] fazer o elogio de uma “terapia homeopatica”
por meio da leitura de livros. (SANT’ANNA, 2016, p. 191)

Chegamos assim, ao infcio de uma nova era da filosofia, e
neste I Simpésio de Filosofia do Vale do Sao Francisco, tivemos
entdo a demonstragdao de que ¢ possivel até mesmo fazer pesquisa
de qualidade pela Educagio a Distancia ou pelo menos
semipresencial. Visto que é preciso sim uma educagao tutorial, de
uma relacdo mestre-aprendiz que da mesma maneira construtivista
que se aproxime dos saberes locais, ¢ também necessario uma
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aproximagao com os alunos, seja por redes sociais, por
correspondéncias, ou enfim, por meio de um préprio evento. F
nesses momentos, ou melhor, breves zustantes que nascem os 7nsights
colaborativos da valorizagao da pesquisa cientifica.

Eis af uma positividade de um obstaculo que nos leva a
entender a simultaneidade entre formas empiricas, realistas e
racionais e que a nossa criatividade estética ¢ uma chave para
chegar a um racionalismo auténtico. No entanto, o que estamos
fazendo de 14 desses tempos inovadores do inicio dos Séc. XXI no
Brasil até aqui? Da chegada da segunda década desse milénio em
que vivemos tempos criticos, mas tdo a-criticos em relagdo a boa
parte da voz do espirito brasileiro, que protesta, mas parece nao
ser ouvido.

Tal dilema parece nao haver solucio coletiva, mas também
nao ha saida individual, ¢ uma aporia em que a complexidade da
gestao de um Estado parece estar tornando cada vez mais a forma
de uma empresa ou empreendimento, coordenado com uma
politica sem ideologia além do lucro capitalista. Ora, eis aqui um
desabafo filoséfico mas que brota na consciéncia do espirito que
se faz no querer ser ouvido nesse grande deserto que se extenua
por todas as mudangas climaticas globais, e que em nosso sertao
filos6fico que pregam queremos saciar nossa sede de saber.

Contudo, é nessa imagem seca que qualquer gota de agua
faz brotar a verde esperanga que renasce na natureza como a fénix
renasce em nossa consciéncia filoséfica. E  assim  que
alquimicamente a filosofia poderd sobreviver, se aliando as
estratégias de vida, ja4 que a biologia, como bem percebeu
Canguilhem, ¢ a ciéncia do novo século. Nesse sentido, muito mais
do que auto-ajuda, a filosofia, o filésofo, o professor-pesquisador
¢ sim um filésofo clinico que em doses homeopaticas nao ¢ um
doutrinador, como cinicamente anunciou o ministério da
educacio. O filésofo ¢é agora um médico, na medida em que se
doutora na maestria de combinar a filosofia com as terapias da arte-
educagdo, das ritmoterapias aéreas da respira¢ao, dos saberes
ancestrais orientais desde a meditagdo até a acupuntura. Tudo pode
ser visto filosoficamente, desde que se tenha a seriedade do olhar
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ou da lente tedrica que cada um dos artigos a seguir pretende
adotar.

Referéncias

SANT’ANNA, Catarina. Gaston Bachelard — Mestre na arte de criar,
pensar e viver. Salvador: EDUFBA, 2016.






ARISTOTELES, POLITICA E
EDUCACAO

Rafael I ucas de 1ima

Para nos, brasileiros, a politica tem sido, infelizmente, um
topico recorrente das discussoes cotidianas. O motivo maior
dessas discussoes nao ¢é o grande interesse que se tem por politica
— antes fosse isso; com efeito, motivos diversos poderiam ser
elencados, mas podemos indicar, com uma unica palavra, o cerne
dessas discussoes: a corrupgao dos governantes brasileiros, que
afeta direta e negativamente o bem comum, a felicidade da
comunidade brasileira. Através da doenca cronica da corrupgao,
que acomete 0 nosso pafs, torna-se evidente a desvirtuacao e
completa degeneracdo da meta, do fim, da razdo de ser da politica
enquanto ciéncia pratica organizadora da vida e promotora da
felicidade de uma comunidade. Discutir politica deveria ser um
habito de todo cidaddo que atingiu algum grau de desenvolvimento
de suas faculdades mentais e de autonomia no uso de sua razio;
nao deveria, esse habito, vir a existir por for¢a de algum mal, e sim
ser o fruto do interesse de cada um de noés pelos rumos do nosso
Estado; pois todo associado deveria se interessar pelas decisoes de
sua associagao e nelas tomar parte, e associa¢ao alguma existe para
o mal dos seus associados, uma vez que nenhum associado
permaneceria voluntariamente numa associagdo que nao
promovesse aquilo que ele considera ser um bem para si. Na
grande associacio humana que se chama Estado, a educagao surge
como um meio sine qua non para a organiza¢ao da vida politica. No
processo  pedagogico de formacio dos cidadios esta
compreendida, como um dos seus mais importantes fins, a
formagdo do carater de cada um deles; dessa formagao depende
uma parcela significativa da felicidade de cada individuo e da
propria comunidade. A relacdo indelével entre politica e educagao
— que, juntas, contribuem decisivamente para o bem do Estado —
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tem sido repetidamente assinalada e discutida ao longo da histéria,
adquirindo diversos matizes; dentre as perspectivas que a abordam,
encontram-se aquelas de filésofos como Platio, Aristoteles,
Wilhelm von Humboldt, John Stuart Mill. Ater-me-ei aqui a
perspectiva de Aristoteles (384-322 AEC) sobre politica e
educacio, tentando elucidar sua imbricagao e apontar algumas das
consequéncias que resultam do modo como a ultima é conduzida
pela primeira.

Para Aristoteles, nossa espécie habita politicamente este
planeta. Isso quer dizer que nenhum de nés ¢ capaz de sobreviver
— por uma vida inteira, e, as vezes, nem mesmo por longos
periodos — completamente isolado de outros individuos humanos.
Podemos e, algumas vezes, chegamos mesmo a desejar que isso
fosse possivel; pois nossa imaginacao, que nao pode ser contida
pela raziao, nos arrasta nessa direcio. Mas, somente um ser
diferente do humano seria capaz de uma existéncia inteiramente
autossuficiente. As razdes que conduziram e que mantém a
existéncia da nossa espécie conforme um modo de vida
comunitario fundamentam-se — segundo Aristoteles e outros
pensadores da politica — nas nossas necessidades. Como nao somos
capazes de produzir tudo aquilo de que necessitamos, a natureza,
o instinto de sobrevivéncia, obriga-nos a buscar em outros seres,
humanos e niao-humanos, uma parte do que nos falta. Nesse
sentido, posto que nido tenho for¢a muscular suficiente para
carregar grandes pesos, utilizo-me da for¢a do gado ou do cavalo;
como nao produzo o alimento de que careco, dependo de quem o
vende, de quem o distribui e de quem o produz; nio fazendo eu
mesmo para mim minhas vestes, é necessario que haja quem as
faca; uma vez que, sozinho, sou impotente para defender-me de
muitos dos perigos que me cercam, necessito somar minhas forgas
as de outrem, tornando-nos mais fortes juntos, etc. Ao fim e ao
cabo dessas relacoes de intercambio, constitui-se uma associacao
natural de seres humanos, cuja base ¢ a necessidade de muitas
coisas, que se busca prover tendo em vista nao sé6 a satisfacao das
ditas necessidades, como também, em ultima instancia, a
promog¢ao do bem, isto ¢é, da felicidade dos associados, dos
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cidadaos de um Estado. A essa forma de sociedade humana se
chama didade.

Sabemos que #da cidade ¢ nma espécie de associagio, e que toda
associacao se forma tendo por alvo algum bem; porque o
homem s6 trabalha pelo que ele tem em conta de um bem.
Todas as sociedades, pois, se propéem qualquer bem —
sobretudo a mais importante delas, pois que visa 2 um bem
maior, envolvendo todas as demais: a cdade ou sociedade
political

Da cidade ou 7zddc, da sua estrutura, funcionamento e
administracdo, deriva o sentido da palavra politica, modirixd, que
remete aquilo que concerne as cidades. Por sua vez, o que concerne
a cidade, e que ¢é objeto da politica, é a organizag¢ao da vida comum,
de modo que sejam satisfeitas as necessidades dos cidadaos
(molires) e que eles tenham uma vida a qual se possa chamar de
feliz. Acerca da orgem da vida politica e da felicidade como sua
finalidade, Aristoteles diz:

Assim, naturalmente, a sociedade constituida para prover ds
necessidades guotidianas é a familia |...]. A primeira sociedade
formada por muitas familias zendo em vista a utilidade comum,
mas nao quotidiana, é o pequeno povoado; este parece ser
naturalmente uma espécie de colonia da familia. [...] A
sociedade constituida por diversos pequenos povoados
forma uma cidade completa, com todos os meios de se
abastecer por si, e tendo atingido, por assim dizer, o fim
que se propos. Nascida principalmente da necessidade de viver, ela
(a cidade) subsiste para nma vida feliz.?

Ora, como Aristoteles pode sustentar que a felicidade seja
o fim a que visa a politica? O raciocinio do Estagirita é puramente
indutivo. Sabemos que cada um de nds persegue objetivos
diversos, em momentos diferentes de nossas vidas. Assim, por
exemplo, alguém cursa uma graduacio X porque pretende, ao

! Aristételes, 2009a, 1252a1-10; grifos meus.
2 Aristoteles, 2009a, 1252b5-30; grifos e paréntese meus.
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conclui-la, exercer a profissio, outro, porque deseja apenas um
diploma, que sera um meio para, digamos, conseguir aumentar seu
salario; esse mesmo raciocinio é extensivo a outras areas da vida.
Constatando essa diversidade de fins que propomos a nés mesmos,
Aristoteles inferiu que se houver um zzico fim que seja buscado por
todos nods, e que nos seja, por assim dizer, comum, entio esse fim
ou objetivo tera que ser o fim mais excelente a que podemos visar
e alcancar através das nossas acdes. De fato, ha tal fim — a
felicidade. Em vista da felicidade, Aristoteles concebe duas ciéncias
praticas: a ética e a politica, sendo a primeira a ciéncia que estuda
as a¢oes dos individuos singulares tendo em vista a felicidade dos
mesmos, e a politica, a ciéncia consagrada ao estudo das a¢ées dos
governos dos Estados tendo por fim a felicidade do préprio
Estado. Aristételes conclui, com razdo, que ¢ mais importante
promover o bem do Estado do que o bem do individuo, o que
equivale a sustentar que a politica ¢ mais importante do que a ética,
que o interesse publico deve sobrepor-se ao privado.

Seria, assim, de se concordar ter que ser ele (0 sumo bem,
a felicidade) o objeto da ciéncia, entre todas, de maior
autoridade — uma ciéncia que fosse, preeminentemente, @
ciéncia maior. E parece ser esta a ciéncia politica, posto que é
ela que determina quais ciéncias devem existir nos Estados
e quais ramos do conhecimento deve cada diferente classe
de cidaddos aprender e até que ponto; e observamos que
mesmo as mais altamente consideradas das capacidades,
tais como a estratégia, a economia doméstica, a oratoria,
acham-se subordinadas a ciéncia politica. Na medida em
que, portanto, as ciéncias restantes se prestam ao uso desta
e, visto que ela, ademais, estabelece leis quanto ao que as
pessoas deverdo fazer e quais coisas deverdo se abster de
fazer, a finalidade dessa ciéncia terda que incluir as
finalidades de todas as demais. Consequentemente, o bew
bumano tem que ser a finalidade da ciéncia politica, pois ainda que
seja 0 caso de o bem ser idéntico para o individuo e para o Estads, o
bem do Estado ¢ visivelmente um bem maior ¢ mais perfeito, tanto
para ser alcangado como para ser preservado. Assegurar o bem de
um individuo é apenas melhor do que nada; porém,
assegurar o bem de uma na¢io ou de um Estado é uma
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realizacdo mais nobre e mais divina. Sendo essa, portanto,
a meta da politica, nossa investigacdo se dirige ao seu
estudo.?

A partir do que dissemos acerca da felicidade, é possivel
que nos deparemos com, pelo menos, duas questdes, a saber:
Como promové-la, nas esferas do individuo e da cidade?; Sabendo
que o que se diz acerca da felicidade é muito variado, em que
consistitia uma vida feliz? Para Aristoteles, a felicidade humana
depende da pratica da virtude, e uma vida virtuosa depende de uma
boa educacio, isto ¢, de uma educagio que, desde a mais tenra
idade, habitue o ser humano a lidar bem com o prazer e a dor,
particularmente, e com as paixoes, em geral. Ora, a maneira como
nos relacionamos com as paixdes — prazer, dot, ira, medo, inveja,
etc. —, o modo como elas afetam-nos, manifesta-se externamente
nas nossas agoes, naquilo que fazemos e no que dizemos. Sentir
adequadamente cada paixao, no momento apropriado, pelas razoes
corretas e pelo tempo adequado constitui, para Aristoteles, a marca
da virtude. A politica e a ética surgem, pois, como duas ciéncias
que devem contribuir para que os cidaddos tenham caracteres
virtuosos; daf Aristételes concluir, por um lado, que o verdadeiro
politico deve ser também um psicélogo, no sentido de que deve
conhecer a psique humana, sobre a qual deve agir através das leis,
que constituem imposi¢oes de limites praticos ao extravasamento
de determinadas paixdes, consideradas perniciosas ao bem da
comunidade; por outro lado, como somos responsaveis por nossas
proprias agoes, temos que estar habituados a refletir sobre elas,
sobre o que representam em termos da maneira como somos
afetados pelas paixGes, e, a partit desse processo de
autoconhecimento, de cuidado de si, devemos cultivar habitos
moderados no que tange a sentirmos cada paixao e a sua
externalizacdo através das nossas acdes. Destarte, Aristoteles
responderia a primeira questao (proposta acima) dizendo que a
felicidade humana repousa, por um lado, naquilo que nés fazemos
por nés mesmos, e, por outro lado, naquilo que os governantes
fazem por nods, enquanto membros de uma comunidade politica.

3 Aristoteles, 2009b, 1094a25-1094b10; grifos e paréntese meus.
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Quanto a segunda questio, Aristoteles fundamenta sua resposta
naquilo que seria uma caracteristica su generis da nossa espécie: o
fato de termos uma razao.

Para responder a questao: Ew que consistiria nma vida feliz?,
Aristoteles busca encontrar a fungio humana. Qual seria, entdo, essa
funcao? Teria que ser, pensa Aristoteles, algo que fosse proprio do
ser humano, e de mais nenhum outro ser. Nesse ponto, a analise
aristotélica segue, em grande medida, os ensinamentos de Platao
acerca da alma humana e de suas partes’. A nutricio e o
crescimento do nosso corpo ¢é algo que nao constatamos apenas
em nos, mas em todos os seres vivos; logo, a vida vegetativa nao
corresponde ao que seria propriamente humano. O fato de
sentirmos muitas coisas e, particularmente, de sermos afetados
pelas paixodes, também nido ¢ uma caracteristica que somente nos
possuimos, posto que muitos outros animais expressem
sentimentos — como o0 cao que sente prazer com os afagos de seu
dono, ou que se alegra, balancando freneticamente o rabo, ao veé-
lo chegar em casa; assim, evidencia-se que a vida sensitiva também
¢ compartilhada por outros seres vivos. Resta, por fim, na analise
de Aristoteles, apenas que se considerar a razao, e é nela, no seu
desenvolvimento e nos seus usos, que o Estagirita encontra a fungio
humana.

Afirmar, todavia, que o bem mais excelente ¢ a felicidade
parecera provavelmente um truismo. Ainda carecemos de
uma avaliagio mais explicita do que constitui a felicidade.
E possivel que possamos a ela chegar se determinarmos a
Sfungdo do ser bumano, posto que se pensa que a exceléncia ou
eficiéncia de um flautista, de um escultor, ou de um artesao
de qualquer tipo e, em geral, de quem quer que tenha
alguma funcdo ou ocupacio a desempenhar, resida nessa
funcio; e, por analogia, é possivel sustentar-se que o bem
humano reside na fungao humana, no caso de o ser humano ter
uma funcio. [..] Qual, entdo, poderia ser essa fungio
precisamente? O mero ato de viver parece ser

4 Sobre a perspectiva platonica das partes da alma, cf. A Repsiblica,
particularmente o Livro IV, onde Platao traca uma analogia entre as trés partes
ou classes da cidade e as trés partes da alma humana.



JOAO BATISTA FARIAS JUNIOR; GABRIFL KAFURE DA ROCHA (ORGS) | 19

compartilhado mesmo pelas plantas e estamos buscando a
fungio peculiar do ser humano. Diante disso devemos por
de lado a atividade vital da nutri¢do e crescimento. A seguir
na escala vemos alguma forma de vida sensitiva, porém
esta, igualmente, parece ser compartilhada por cavalos, bois
e animais em geral. Resta, assim, o que pode ser
denominado a vida ativa da parte racional do ser humano.>

A funcao humana consiste em utilizar, ¢ utilizar bem, a
parte racional da alma. Que significa, entdo, para Aristoteles, utilizar
bem a razaor? Significa viver de modo que a parte racional da nossa
alma governe sobre a parte sensitiva; que nossas paixdes nao
determinem nossos habitos, mas que esses sejam expressao de uma
vida ponderada, equilibrada ou virtuosa. A virtude, a exceléncia
moral® — eis, para Aristételes, o meio mais seguro que podemos
empregar para vivermos uma vida feliz, que sera aquela em que
predominem momentos prazerosos sobre os dolorosos.
Encontrada a fungao humana, que consiste no exercicio ativo das
faculdades da alma sob a égide do principio racional da mesma,
Aristoteles liga essa funcao, em seguida, a prépria virtude,
afirmando que o bem ou felicidade humana consiste no exercicio
daquelas faculdades ez conformidade com a virtude.

Se, entdo, a fungio do ser bumano é o exercicio ativo das faculdades
da alma em conformidade com o principio racional, |...] e se
reconhecemos a funcdo de um individuo e de um bom
individuo pertencente a mesma classe (por exemplo, um
harpista e um bom harpista e assim, em geral, relativamente
a todas as classes) como genericamente a mesma, a
qualificagio da superioridade do dltimo em excveléncia
[virtude, Ggery] sendo acrescida a fungdo em seu caso [...] —

> Aristételes, 2009b, 1097b20-1098a5; grifos meus.

¢ Aristoteles divide as virtudes em dois tipos, virtudes intelectuais — que
necessitam de nstrugio — e virtudes morais — que requerem hdbitos. F. dessas
ultimas, mais do que das primeiras, que depende a felicidade humana; pois, como
pensa Aristételes, a felicidade ndo ¢ algo alcangavel através de pensamentos e
palavras, mas somente através de a¢cdes que sejam frutos de habitos virtuosos.
Acerca dessa distingdo, v. Aristételes, 2009b, Livro 1.



20 | 1'SIMPOSIO DE FILOSOFIA DO VALE DO SAO FRANCISCO

a partir dessas premissas se conclui que o bew humano é o
excercicio ativo das faculdades da alma bumana em conformidade com
a virtude, ou se houver diversas virtudes, em conformidade
com a melhor e mais perfeita delas.”

Aristoteles define virtude como uma disposicao de cardter que
conduz um ser humano a pratica de agdes moderadas, isto ¢, de
agoes que nao sejam nem excessivas nem deficientes em relagao as
paixoes que as animam. Assim, a virtude da coragem, por exemplo,
nao consiste em niao sentir medo de todo e qualquer perigo
(porque isso seria um excesso de coragem), nem em sentir medo
em todas as ocasides (porque isso seria uma deficiéncia de
coragem, covardia), mas consiste em adotar uma postura
equilibrada, que conduz o agente a nido se esquivar de qualquer
perigo (pois ha aqueles cujo enfrentamento demonstra nobreza de
carater, como quando enfrentamos a morte em nome da felicidade
de quem amamos) e a esquivar-se somente daqueles que,
efetivamente, devem ser evitados (por exemplo, niao vale a pena
sacrificar a propria vida por aqueles que nao reconhecerao e nao se
beneficiardo com o sacrificio). F a adocio de uma regra de conduta
que busca atingir, em relacdao as paixdes, um ponto equidistante
dos extremos dos vicios do excesso e da deficiéncia que marca as
acoes virtuosas.

A virtude é, entdo, uma disposigio estabelecida que leva a
escolha de a¢Ges e paixGes e que consiste essencialmente na
observancia da mediania relativa a nds, sendo isso
determinado pela razio, isto é, como o homem prudente o
determinaria.®

Sendo proéprio da virtude visar a2 medida mediana relativa a nos,
Aristoteles  aponta, com isso, para o fato de que nds
experimentamos de maneiras diferentes as paixoes, resultando daf
dizermos que alguém ¢é mais ou menos colérico, ou voluptuoso, ou
generoso etc., do que outrem. Compete-nos, portanto, atentar para

7 Ibiden, 1098a5-15; paréntese do autor, grifos e colchete meus.
8 Ib., 1106b35-1107al; grifo meu.
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0 que seria a mediania no sentir cada uma das paixdes que nos
afetam, bem como procurar agir, externalizando essas paixoes,
moderadamente. Um conhecimento dessa natureza, que nos
auxilia a atingir a mediania, nas a¢des e paixoes, relativa a cada um
de nds, é produto tanto das investigacbes éticas como das
investigacoes politicas, que, sob prismas distintos, abordam a
formacdo do carater humano — a primeira, partindo sempre da
parte, do carater de um individuo, a segunda, partindo do todo, do
carater da comunidade.

Ja sabemos que Aristoteles compreendia a politica como
ciéncia pratica responsavel pela promog¢ao do bem ou da felicidade
de uma pdlis. Como ciéncia maior do Estado, compete a politica,
dentre muitas outras coisas, engendrar mecanismos e a¢des que
atuem sobre os caracteres dos cidadaos da comunidade, aplicando-lhes, em
alguma medida, certa forma, que deve expressar, por sua vez, 0s
desejos e expectativas da propria comunidade.” Na concepgio de
Aristoteles, o principal instrumento de que a politica, de que os
governantes dispoem para levar a cabo a finalidade da ciéncia
maior ¢ a legislagao. Reside sobretudo ai, no uso das leis, o carater
psicagdgico da politica para Aristoteles, isto é, seu poder de
encaminhar as almas por aquele que se considera o melhor
caminho; pois, por intermédio das leis, o legislador age sobre o
carater dos cidadios, na medida mesma em que a legislagao proibe
ou estimula, castiga ou recompensa, segundo a pratica ou omissao
de determinadas agdes; assim, quando praticadas ou reprimidas
frequentemente, essas agdes ou omissdes produzem habitos,
modos de conduta que incorporam os estimulos correspondentes
de incentivo ou de repressao, forjando, por conseguinte, e dando
estabilidade ao carater humano. Aplicar ao carater humano a forma
da virtude ¢é, para Aristoteles, educar.

A consequéncia direta da estreita relagdo entre politica e
engendramento do carater humano, entre politica e educagao, ¢é
que o estadista, o legislador, o governante deve ser alguém que
tenha conhecimento suficiente daquilo com o que tem de lidar na

° Por isso Aristételes pode afirmar que a politica constitui um “saber pratico
sobre os caracteres” — Aristoteles, 2009a, 1356a.
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condugao dos negdcios politicos, e isso nao é outra coisa que NAo
seja, sobretudo, o carater dos cidaddos, que deve ser tal que faca
reluzir, através das acSes dos mesmos, o brilho da sua virtude.
Referindo-se a essa caracteristica fundamental do verdadeiro
governante — a de ser, em alguma medida, também um psicélogo,
um conhecedor da alma ou psykhé —, Aristoteles diz:

[...] patece que o verdadeiro estadista ¢ alguém que realizon nm
estudo especial da virtude, visto ser sua meta tornar os cidadaos
individuos virtuosos e respeitadores da lei, do que sdo testemunhos
os legisladores de Creta e Lacedemonia e os outros grandes
legisladores da historia. [...] a felicidade humana significa, a
nosso ver, exceléncia da alma, nao exceléncia do corpo; em
coeréncia com isso definimos, a proposito, a felicidade
como uma atividade da alma. Ora, se é assim, esta claro que
caberd ao estadista adguirir um certo conbecimento da psicologia, do
mesmo modo que o médico que pretende curar o olho ou
as outras partes do corpo precisa ter o conhecimento da
anatomia dessas partes. E realmente essa base de
conhecimento para o estadista ¢ para ele ainda mais
necessaria na medida em que a politica é uma ciéncia
superior e mais valiosa do que a arte da medicina |...].
Portanto, o estudioso da politica, bem como o psicilogo, tem que
estudar a natureza da alma, embora o primeiro o fard a titulo
de um suporte a politica e somente até o ponto necessario
aos objetos de sua investigagdo que tem em vista.!?

Em outro momento, ainda na Ethica Nicomachea, Aristoteles diz
mais, sobre como ¢ possivel que o legislador contribua para a
formacio de cidadaos virtuosos:

[...] legistadores tornam os cidaddos bons treinando-os em hibitos de
agdo correta, o que € a meta de toda legislagdo, que, se falhar
no seu atingimento, serd um fracasso, tarefa no que se
distingue a boa constitui¢ao da ma.!!

10 Aristoteles, 2009b, 1102a5-20; grifos meus.
W Ibidem, 1103b1-5; grifo meu.
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Ora, posto que nossos habitos sejam a expressio, nas
nossas a¢des, do modo como lidamos com nossas paixdes; posto
que a legislacio deva fazer, das condutas dos cidaddos, a
manifestacao de habitos virtuosos; e considerando ainda que a
virtude diz respeito a a¢oes e paixdes, podemos depreender, entao,
dessas premissas que, para Aristoteles, a legislacio deve agir
diretamente sobre a maneira como lidamos com nossas paixoes,
sobretudo com as mais violentas delas: o prazer e a dor, e,
consequentemente, deve condicionar e impor limites a0 nosso
modo de expressar o que sentimos. Assim, pois, torna-se possivel
afirmar que Aristoteles tinha em vista promover na comunidade,
por intermédio da agdo pedagodgica das leis, certo nivel de
homogeneidade no que tange a forma como os cidadaos
experimentam suas paixdes. Nao podemos, certamente, suprimir
de uma vez por todas qualquer que seja a paixdo humana (caso isso
fosse possivel, deixarfamos de ser humanos); nao obstante, esta em
nosso poder, em algum grau, aprender a senti-las adequadamente
e a liberar apropriadamente suas pulsoes. Discorrendo, na Politica,
acerca da igualdade na distribuicao da riqueza da pdlis entre os
cidaddos — que nio deixa de ser um ponto muito sensivel para a
consecucao do bem-comum ou da felicidade da comunidade —,
Aristoteles afirma que mais importante do que essa forma de
igualdade ¢ aquela que se visa estabelecer na comunidade no que
concerne aos sentimentos, na maneira como os cidadaos
experimentam e externalizam suas emogdes. “E nas paixes”, diz
Aristoteles, “que se deve estabelecer a igualdade, muito mais que
nas fortunas, e essa igualdade (patoldgica) niao passara do resultado
da educacio dada pelas leis”."*

A igualdade e estabilidade emocional dos cidadaos, isto ¢,
a constancia de carater a que visa a virtude e que, 20 mesmo tempo,
¢ promovida por ela, permite que possamos antever quais atitudes
podemos esperar dos nossos semelhantes. Quando conhecemos
os caracteres das pessoas envolvidas, somos capazes, com maior
ou menor grau de acerto, de prever como elas agiriam dentro de
determinados contextos e situagdes. A vida na pd/is coloca-nos em

12 Aristoteles, 2009a, 1266b25-30; paréntese e grifo meus.
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face de inimeras situagdes, que contribuem em maior ou menor
medida para a consecu¢ao ou destruicao da nossa felicidade; por
exemplo, ha agbes nas quais percebemos que o interesse privado
dos individuos as preside, e muitas vezes se busca a satisfagao desse
interesse as custas do interesse e do bem-comum; em outras
ocasides, percebemos que os individuos deixam de lado seu
egoismo para fomentarem a felicidade da comunidade, ou de uma
parcela dela; quando conhecemos o carater dos individuos que se
encontram em condi¢Oes de perseguir seus proprios interesses ou
de promoverem o interesse comum, nao hesitamos em dizer que
agirdao de modo a realizarem o primeiro ou o segundo desses
interesses. Ora, quando sabemos que, num Estado qualquer,
predominam cidadaos virtuosos, nao temos razdes para temer que
interesses privados ameacem ou sobrepujem o interesse e 0 bem
da comunidade. Num Estado semelhante a esse, ao qual visava
toda a discussdo ética e politica levada a cabo por Aristételes,
impera uma verdadeira amizade entre os cidadaos, os quais, como
realmente ocorre entre amigos, prontamente abrem mao do seu
proprio bem privado e mesquinho em prol do bem maior e mais
perfeito, que é a felicidade da comunidade. Por isso Aristoteles
pode afirmar: “Vemos na amizade o maior de todos os bens que
possa um Estado possuit ¢ o melhor meio de evitar as
discordias”.”?

Concluo retomando a metafora aristotélica do Estado
como uma grande associa¢do, com a qual comecei este artigo, e
com a qual o proprio Aristoteles abre seu tratado sobre politica.
Sociedade alguma subsiste por muito tempo quando a maior parte
dos bens, cuja obtencdo deu origem a associagdo, nao sao
usufruidos igualmente por todos os associados; com efeito,
discordias pululam facilmente em toda sociedade na qual haja
desequilibrio na distribui¢ao dos bens almejados. Ora, uma vez que
a felicidade seja o bem visado por toda comunidade politicamente
organizada, somente torna-se possivel alcanca-la e efetiva-la na
vida de cada cidadio quando a legislacio, que é o principal
instrumento educacional da politica, é capaz de imprimir nos

13 Ibidem, 1262b5.
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caracteres dos cidadaos a marca da virtude, da moderagao nas
paixdes e nas acdes'’. Ao passo que os gregos do periodo Classico
tinham, a exemplo de Aristoteles, uma consciéncia aguda e clara da
relagao fundamental entre politica e educa¢iao, bem como dos bens
e males que derivam da forma como se conduz essa relagao, nos,
contemporaneos, ¢ noés, brasileiros, parecemos perceber,
contrariamente, um distanciamento entre ambas. Quando chegar
o dia em que essa ligagdo seja restabelecida plenamente, ou, pelo
menos, em um grau mais acentuado do que o que temos hoje (se é
que, de fato, chegara esse dia...); quando os governantes tornarem-
se capazes de enxergar que o escopo da politica nio pode
descambar na busca egoista pela satisfagio de interesses
meramente privados; entdo, quica, a politica revelara todo o seu
potencial educativo e formador, e a virtude nido mais sera vista
como uma quimera, que habitaria os pensamentos febris das
cabegas perturbadas de alguns filésofos.
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BOECIO E OS ATAQUES A FILOSOFIA

Cristiano Dias Da Sitlva

1. A vida de Boécio: um modelo de resisténcia contra os
perseguidores da filosofia

Considerado por alguns historiadores da filosofia como “o
ultimo dos romanos e o primeiro dos escolasticos” Anfsio Manilo
Severino Boécio nasceu em Roma em meadas de 480. Em 510 foi
nomeado consul, exercendo cargo de diregao geral dos servigos da
corte e do Estado do rei Ostrogodo Teodorico. Foi acusado pelo
lider do partido filogético Cipriano de ter tramado a restauragao da
autoridade do Imperador em prejuizo de Teodorico. Boécio foi
preso, torturado e morto por ordem do Imperador. Foi justicado
no inverno de 524 ao norte de Pavia'.

Em que sentido este filésofo do inicio da época medieval
poderia langar luzes em nossos dias em que a filosofia corre o risco
de ser banida como disciplina obrigatéria na vida de jovens e
adolescentes? Vale lembrar que em uma carta a Simaco, Boécio
expressa a inten¢do de levar em conta todas as ciéncias que
conduzem a filosofia; aritmética, musica, geometria e astronomia.
Esta era também uma época de mudancas curriculares Cassiodoro
(490-570) confirmava o plano de estudos liberais conforme o
esquema tragado por Marciano Capella em 430 no de Nuptiis
Mercurii et Philologiae, as artes do #rivium (gramatica, dialética,
retérica) e do guadrivinm (aritmética, geometria, astronomia,
musica). Para Boécio a consideragio dessas ciéncias deveria estar
em funcio da filosofia®.

As perseguicOes sofridas por Boécio ¢ apenas um dos
exemplos da investida de governantes contra a filosofia. Qual seria
a melhor forma de perseguir a filosofia sendo desestabilizando,
perseguido e até matando os proprios filésofos? Em nossos dias
a fim de atender aos interesses momentaneos ¢ mercadologicos

1 C £ REALE, 2003. p 129.
2 C f. REALE, Ibid. p 134.
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(nao se quer dizer com isso que o ensino médio niao necessite de
revisao) através da Medida Proviséria MP 746 de 2016 exclui-se a
filosofia do ensino médio o que era garantido pela Lei 11.684 de
20006.

Muitos politicos veem facilitado seu nefasto trabalho pela
auséncia da filosofia. Massas e funcionarios sio mais faceis
de manipular quando nio pensam, mas tio-somente usam
de uma inteligéncia de rebanho. E preciso impedir que os
homens se tornem sensatos. Mais vale, portanto, que a
filosofia seja vista como algo entediante. Oxald
desaparecessem as catedras de filosofia. Quanto mais
vaidades se ensinem, menos estardo os homens arriscados
a se deixar tocar pela luz da filosofia’.

Retirar a filosofia do ensino médio significa privar o
cidadao de ter acesso a uma das ciéncias mais antigas e dteis que
deve ser ensinada numa etapa fundamental da vida dos jovens
“desde a minha adolescéncia a filosofia frequentava a minha
mente®”. Estas palavras mostram que a filosofia ¢ indispensavel na
vida das pessoas e na formag¢ao de uma cultura cidada. Defender a
presenca do ensino basico de filosofia para todos nao significa que
nossos jovens queiram repetir momentos da cultura classica grega,
romana ou medieval, se quer apenas reafirmar que pelo menos o
basico da filosofia deve ser ensinado para todos a fim de nio nos
sufocarmos nas teias que a propria razao cria, € quantas teias nesse
alvorecer do século 21 pleno de crises.

E claro que Boécio nio foi o primeiro a ser perseguido por
ensinar filosofia aos jovens, vejamos, por exemplo, uma das
acusacdes contra o velho Sécrates:

“Sécrates é réu porque corrompe a juventude e descré dos
deuses do estado, crendo em outras divindades novas. Tal
¢ a acusacgdo. Ele (Meleto) sustenta que sou réu porque
corrompo os jovens. Contudo, eu, homens de Atenas, digo
que Meleto é culpado de brincar com assuntos sérios,

3 JARPERS, 1971. p.138
4+ BOECIO, 1998. p. 8.
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envolvendo levianamente pessoas num  processo,
simulando zelo e preocupagdo com coisas com as quais
jamais absolutamente se importou®”.

Antes de qualquer coisa Socrates esta educando jovens, isto
refor¢a a importancia do ensino da filosofia para esta etapa da vida
nas sociedades democraticas. Os acusadores nao querem apenas
incriminar Socrates, querem eliminar o ensino da filosofia, uma vez
que esta estava desenvolvendo nos jovens a arte do discurso, da
reinvindicacao dos diretos de cidadao ateniense. Percebendo a raiz
do problema Socrates ¢ enfatico “estao brincando com assuntos
sérios”; nao seria essa a questao da investida sistematica contra a
presenca da filosofia no ensino médio no contexto atual? Qualquer
sistema de ensino nos pafses de democracia sélida sabe da
importancia da filosofia no ensino. A farsa dos que acusavam
Socrates é sem limites “simulam a preocupagao” com a educagao,
coisa que nunca se importaram. Deixo ainda as questes: qual a
verdadeira inten¢ao em retirar ou menosprezar a filosofia no
ensino médio? Ha alguma preocupagio simulada nisso? Nao estio
brincando com coisa séria?

Ainda sobre a importancia da filosofia na adolescéncia
recordamos o também o exemplo de Séneca preceptor do jovem
Lucilo

“te escrevo coisas que te serdo Uteis, confio aos escritos
conselhos salutares, como se fossem receitas de medicina
muito uteis, experimentei eu mesmo a eficacia delas sobre
minhas feridas, que, mesmo nao sendo completamente
curadas, todavia deixaram de se estender. Mostro para os
outros o reto caminho, que conheci tarde e mesmo cansado
por ter errado demais®”.

As palavras de Séneca ratificam a importancia do ensino da
filosofia na vida dos jovens e até mesmo o arrependimento
daqueles que demasiado tarde entenderam a importancia da

5 PLATAO, 2015.p. 8.
SSENECA, Lettera a Lucilio 8, 2.
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filosofia. Lucilio ¢ um adolescente dando seus primeiros passos nas
artes filosoficas. Este ensino ¢ proprio de um tempo especifico e
fundamental na vida da pessoa, portanto, retirar a filosofia do
ensino médio significa privar o adolescente de um conhecimento
basico para vida cidada.

Como em outras épocas de governo nao sé no Brasil, mas
em varios paifses e épocas diferentes, principalmente aqueles que
nao toleram o raciocinio critico, vivemos hoje no Brasil uma forte
investida contra a filosofia, a mesma poderia se expressar com estas
palavras:

A veste, que eu havia tecido com minhas préprias mios foi
rasgada e arrancada, e os que fizeram isso partiram com 0s
farrapos pensando té-la inteira’.

Nesta ultima etapa histérica a introduc¢ao a filosofia no
ensino médio teve apenas 10 anos, neste curto periodo a presenca
da filosofia proporcionou a idealizagio de uma formagao mais
integral (talvez uma Paidéia tropicall?) do ser humano e nio uma
fragmentagao de disciplinas voltadas apenas para formar uma
técnica especializada que cotre o risco de menosprezar a formaciao
cidada. Parece comum aos sistemas politicos fechados com odores
de totalitarismo, unilateralismo e ditatorial ter como uma das suas
principais agdes perseguir a filosofia. Tirando a filosofia do ensino
médio atacam diretamente as pessoas que trabalham com filosofia.
“Rasgam e arrancam” a filosofia do ensino médio porque insistem
numa fragmentag¢ao do saber, num cientificismo e tecnicismo
exagerado, favorecedor de um modelo econémico predador das
relagoes pessoais, da natureza e da vida. Na ganancia de destruir a
filosofia agarram-se aos “farrapos” ao conhecimento fragmentado
demais, pois necessitam apenas de conhecimentos parciais,
momentaneos e tendenciosos, enganando a si mesmos acham que
podem desprezar a filosofia. E assim propéem uma escolarizagiao
fechada onde niao pode haver o debate de opinides diferentes,
chamam de “escola sem partido” isto é, a escola do pensamento
unico, unidimensional, ditatorial, totalitairio onde nao pode haver

7BOECIO, Idem.
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evolugao e aperfeicoamento democratico, pois as diversas posi¢oes
politicas, religiosas, culturais, de género siao vetadas. A pessoa
definida por Aristételes como “animal politico por natureza” nao
pode aperfeicoar sua cidadania no espago e tempo mais nobre de
sua vida que ¢ a escola, pois o sistema educacional exclui a filosofia
¢ legalmente ameaca a diversidade de conhecimento dos
professores, quebrando o dialogo entre estudantes, escola,
professores e responsaveis pelos alunos®.

Em dialogo com Boécio diz ainda a filosofia “quando se
preparam para nos atacar com maior violéncia, nosso chefe nos
defende com suas tropas e forma uma barreira, e eles sé se
apoderam das coisas sem valor”™. Diante desse ataque oficial que a
filosofia estar sofrendo, pois ameaga desanimar diversos
profissionais que trabalham com a filosofia no ensino médio resta-
nos a consciéncia da defesa das tropas da razao e a tranquilidade
de que o trabalho dos filésofos estao protegidos por essa barreira
impenetravel, que ¢ a vida de cada pessoa que se dedica ao
filosofar.

E nés, de cima, nos rimos com a inutilidade do que
roubaram, pois estamos ao abrigo de todo tumulto futioso
e protegidos por fortificagdes imbativeis de qualquer
assalto da ignorancia.!?

Nao se trata de escolarizagdio de momento, qualquer
sistema educacional que ignora a filosofia na vida dos jovens e
adolescentes comete uma grande ignorancia historica,
momentanea e futura.

2. O que ¢ a filosofia e por que ela é sempre atacada?

Esta é uma pergunta que procuramos responder no inicio
de todas as li¢oes sobre filosofia. Pode ser respondida pelas varias

8 Cf. POPPER, p.184.
9 BOECIO, Ibid. p. 9.
10 BOECIO, Ibidem.
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defini¢oes elaboradas no decorrer da histéria, mas a resposta a tal
pergunta pode ser dada pela experiéncia filosofica de cada filésofo
(a) e nao apenas pela definicao formal dada pelos amantes do saber.
No caso de Boécio a sua vida foi um filosofar continuo:

Eu, que outrora compunha poemas plenos de alegria, sou
agora forcado a usar de tristes metros! E eis que as musas
me ditam versos de dor, e as elegias enchem meu rosto de
verdadeiras lagrimas!'!.

Esta foi a situagao de Boécio dentro da prisao, privado de
exercer seu labor de filésofo junto aos jovens, ¢ também o
sentimento das pessoas que veem a sua nutris sendo arrancada do
ensino médio. Haveria saida para tal situagao?

Enquanto meditava silenciosamente...vi aparecer acima de
mim uma mulher que inspirava respeito pelo seu porte: seus
olhos estavam em flamas e revelavam uma clarividéncia
sobre-humana, suas feicdes tinham cores vividas e delas
emanavam uma forca inexoravell2,

Esta é sem davida uma das mais interessantes definicoes e
apresentacao da filosofia, menos rigida e formal, mais viva e
acessfvel para adolescentes, jovens e todos os iniciantes no
exercicio do filosofar. Nao que a filosofia seja um ente externo que
se apresenta ao filésofo, de fato Boécio diz “enquanto meditava”
a filosofia aparece do seu esfor¢o racional, da sua experiéncia de
vida. A analogia da filosofia como “uma mulher que inspira
respeito pelo seu porte” representa a beleza da filosofia, diferente
das defini¢oes rigidas e sistematicas das ligdes; quebra o mito de
que s6 homens podem filosofar, pois a filosofia aparece na figura
de uma bela mulher. A reflexao filoséfica tem como consequéncia
adquirir aquilo que é proprio da filosofia “olhos em flamas e
clarividéncia sobre-humana” esta clarividéncia é propria da
escolarizacao filosofica, ela desperta a visao critica e ampla da

11 BOECIO, Ibid. p 3.
12 BOECIO, Ibidem.
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realidade e de si mesmo atitude esta que jamais sera atingida por

aqueles que tentam destruir a filosofia (amantes da anti-filosofia):
A filosofia se vé rodeada de inimigos, a maioria dos quais
nao tem consciéncia dessa condi¢cdo. A auto complacéncia
burguesa, os convencionalismos, o habito de considerar o
bem-estar material como razdo suficiente de vida, o habito
de s6 apreciar a ciéncia em func¢io de sua utilidade técnica,
o ilimitado desejo de poder, a bonomia dos politicos, o
fanatismo das ideologias, a aspiracdo a um nome literario -
tudo isto proclama a antifilosofia'3.

A filosofia ¢ “cores vivas” nao um conjunto de tratados
ressequidos de complexos raciocinios dela “emana uma forca
inexoravel”, este gozo é sentido pelo arduo trabalho da experiéncia
do filosofar.

Mas de tempos em tempos “a zulher que inspira respeito pelo
sen porte de olhos em flama e clarividéncia sobre humana” é atacada por
regimes antidemocraticos que nao aceitam a diversidade e usam a
razao como instrumento de dominagio e exploragao. Pela vida de
homens e mulheres que se dedicaram a filosofia ela “teceu sua
veste de delicadissimos fios, trabalhados minuciosamente e feitos
de fios perfeitos'” esta veste representa a diversidade de escolas
filosoficas o esforco do Jabor filoséfico para encontrar respostas
para os grandes problemas da vida. No entanto, “maos violentas
rasgaram sua veste e cada uma tomou um pedago dela”.

Para os que desprezam a filosofia, atiram na prisao e a
matam devem saber que o filosofo nao esta sozinho:

Quem permitiu a estas impuras amantes do teatro
aproximarem-se deste doenter...afastai-vos, Sereis de
cantos mortais, e deixai que eu e minhas préprias Musas
curemos o doente. Haveria eu de abandonar meu discipulo
e ndo tomar também do fardo que suportas e da calunia que
te impuseram!®.

13 JARPERS, Ibidem.
14 BOECIO; A Consolacio da Filosofia. P 4.
15 BOECIO; A Consolacio da Filosofia. P 5.
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Por fim, no contexto que nos encontramos pode-se
concluir que melodias de serias encantadoras conscientizam a
mente de quem deseja a filosofia fora do ensino basico para jovens.
Mas o tempo desse encanto dura pouco, em breve pela dor (pois
uma cultura que nao filosofa tende ao totalitarismo e intolerancia
a diversidade) ou pela consciéncia (abertura ao dialogo e
participagdao popular na formulagao do curriculo do ensino médio)
a filosofia voltara ao lugar que sempre ocupou nas culturas
democraticas.
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RENE DESCARTES: A DISTINCAO DA
ALMA E DO CORPO

Joana D’ Arc Agniar

1. Introdugao

O presente texto tem como objetivo tragar uma
comparacao entre a filosofia e a distin¢ao da alma e do corpo,
como termo que se refere ao corpo é uma parte indefinida extensa
em trés dimensoes. Se o corpo é desligado apds a morte, logo ele
¢ um objeto de estudo e com isso é uma maquina destituida de sua
identidade. O estudo cartesiano € se o corpo ¢ uma maquina criada
por Deus e se as suas fungoes dependem dos o6rgiaos para
funcionar, o corpo entrega o controle das a¢oes para a alma. Em
A distingao real entre corpo e mente poderia parecer que Descartes
queria referir-se a distingdo entre o Eu e a alma, na qualidade de
substancia pensante, ou seja, este corpo em que habito é, por outro
lado, a distin¢ao entre uma substancia pensante e o corpo em geral.
Do racionalismo de Descartes, como o sujeito que duvida de tudo
e comega a conhecer a distingdo da alma e corpo, a primeira
verdade que se da é seguir ao cogito. Pois o sujeito que duvida,
pensa e existe, para Descartes isso é aprofundar o conhecimento
desse sujeito que existe para encontrar outras verdades nele
proprio. Quando uma substancia é pensante e nao diz respeito ao
corpo.

2. O método na analise corpo e alma

Descartes fala que a imagina¢ao tem forma inusitada e que
atribuimos tudo a natureza e que a imaginacdo é perdulario'+, pois
ela tem a capacidade de inventar e imaginar de tal modo que nada
antes visto se assemelha, pois, o ficticio que é falso com a
imaginacao ¢ assimilado parecendo ser verdadeiro.

! Perdulario; diz se que é uma pessoa que gasta em excesso.
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E certo que existe e que consiste a minha existéncia? O que
sou eu? Quem ¢é neste momento uma substancia exclusiva
pensante? Quando um sujeito é puramente racional, segundo
Descartes, nio pode ser uma substincia que contém o corpo,
porque no segundo o nivel da davida, se pde em causa toda a
realidade sensivel e essa suspeita ainda permanece com a existéncia
da duvida do préprio corpo. Nio posso duvidar da existéncia do
sujeito pensante ou da alma, logo sou uma substancia pensante.
Contudo, ao descobrir a minha esséncia®, descubro também a
distingao entre a alma e o corpo. Nao sabendo se existem
realmente 0s corpos, sel que existo enquanto eu penso, existo
como uma substancia pensante. Portanto, a existéncia da alma ou
do pensamento ¢ totalmente independente do corpo.

Essa distingao da alma e corpo vai ser verdadeiramente
anti-Aristotélica, posto que separa radicalmente o material do
espiritual. Assim, o sujeito pensante é um ser mais imperfeito,
continuando com a reflexdo sob a alma e o corpo, procura
conhecer mais profundamente a si mesmo. O sujeito pensante vai
descobrir que é imperfeito, neste momento, o percurso reflexivo
com o plano cartesiano mostra que a propria davida é uma
imperfei¢ao, e um sinal de que sou limitado e que em termos do
conhecimento, a duvida tem um suporte que é o sujeito pensante
finito.

Descartes mostra que a existe uma compreensao do corpo,
mesmo que a alma seja mais facil de compreender. Com a
obrigacao de se fazer o uso da razao, para que o corpo nao seja
confundido, ¢ muito dificil de conhecer o corpo, pois por si so,
esta sujeito ao engano e ao erro de que a alma é inteiramente
distinta do corpo. Por qué? FE justamente ai o aspecto da
racionalidade de Descartes que o corpo é uma maquina que foi

2 Hsséncia; como a “razdo, natureza, forma, defini¢do formal de algo” sendo
assim podemos dizer, que a esséncia de um circulo é ser uma figura plana
descrita por um ponto dado, ou uma figura tal que todos os pontos em sua
circunferéncia sejam equidistantes do centro. Substancia ; Aristoteles definiu
substancia como “aquilo que nio se pode afirmar de um sujeito ou em um
sujeito, como, exemplo ,um determinado homem ou um cavalo”(Das categoria
2a21).
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construida por Deus, logo é ele mesmo substancia extensa e
sensfvel, e se 0 corpo para, vai restar s6 a matéria dele proprio. A
razao da davida é segura, pois sem a razio, o corpo nao teme a
duvida da existéncia e por isso é mais facil conhecer a alma do que
o corpo.

Segundo Descartes, nao ha seguranc¢a ao afirmar qualquer
coisa além do cogite, 0 que parece ser nesse momento, ¢ que ao se
aproximar de um objeto totalmente diferente do que antes foi
percebido, a mente parece nao ter nenhuma relagio entre o corpo
e a alma, mediante isso, Descartes admite uma unido existente
entre o corpo e alma. Essa unido tira uma particulidade do corpo,
concebida como uma maquina organizada’, e da alma, concebida
como pensamento que um complementario ao corpo. Que o
pensamento da sentido ao funcionamento do corpo. Assim nao ¢
possivel haver um significado no homem se falta a alma ou o
corpo. Contudo, nao basta estarmos alojados a um corpo humano,
porque assim como um mototista sem seu carro nao sai do lugar,
¢ necessario que esteja tudo interligado e unido estritamente na
area corporea para que ele seja governado pela alma.

2.1 Primeira parte método

O projeto de Descartes revela que parte do método esta
procurando a existéncia de deus e da alma, separando do corpo
que acrescenta varias outras coisas que nao sio consideradas
agradaveis. Como exemplo, #do é verossimil que todos se enganem,
mas bem claro ¢ a distin¢gao que demostra a certeza de sua propria
existéncia na qualidade de "coisa pensante", porque na descoberta
de uma ideia clara distinta que estabelece tudo aquilo que percebo
clara e distantemente como verdadeiro. O poder de julgar (juizo da
filosofia escolastica fez uma distin¢do entre de um lado que
percebe o conteddo de uma proposi¢ao e de outro julgar como
falso ou verdadeiro) ¢ distinguir o verdadeiro do falso, que é
propriamente o que denomina o bom senso ou a razao. Isto ¢ por

3 Maquina organizada; E uma maquina nio pensante, isto é, o corpo estd
separada da alma.
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natureza igual em todos os seres humanos, ainda que a diversidade
de nossas opinides nao passe da diversidade que decorre de seres
mals razoaveis que os outros, € que somente conduzimos em
nossos pensamentos por diversas mensagens transmitidas.
Segundo Descartes, o proposito dele nao é de ensinar o método
do que cada um deve seguir para o bem conduzir de sua razao, mas
ele mostra de que modo ele se acha mais habil do que aqueles a
quem os ddo preceitos.

2.2 Segunda parte do método

A religiao de Descartes esta sempre em seus pensamentos,
como assim também as leis que ele imaginou que o povo, tendo-se
civilizado, teriam apenas pouco a pouco incorporado na medida
que a incomodidade da ignorancia a isso os forcou. Com a
verdadeira religido, cujos mandamentos eram ter Deus como ser
incorporavelmente bem regulamentado. Descartes se distinguiu
como um homem que resolveu caminhar lentamente por usar tanta
circunspec¢ao em todas as coisas que, embora s6 avangasse muito
pouco, pelo menos evitaria rejeitar totalmente opinides que
tivessem alguma verdade em potencial.

A crenca dele foi introduzida pela razio, pois ele teve
bastante tempo em projetar a sua obra que empreendeu o
conhecimento de todas as coisas de que o espirito daquele tempo
seria capaz.

Me persuadi de que ndo teria cabimento um particular
propor-se a reformar um Estado mudando-lhe tudo desde
os alicerces e derrubando o para reergué-lo; nem mesmo
também reformar o corpo da ciéncia ou a ordem
estabelecida nas escolas para ensina-las.) (DESCARTES,
1996, p. 18).

Segundo Descartes, havendo apenas uma verdade de cada
coisa, quem quer que a encontre sabe dela tudo o que se pode
saber; exemplo uma crianca instruida em aritmética, tendo feito
uma adi¢ao de acordo com suas regras, pode estar seguro de ter
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encontrado, sobre a soma que examinava tudo o que o espirito
humano poderia encontrar.

2.3 Terceira parte do método

Antes de comegar a reconstruir a casa onde moramos, nao
basta demolir e prover da matéria a um arquiteto, ou nés mesmos
exercemos a arquitetura e, além disso, ter-lhe tragado
cuidadosamente a planta, ou também ¢ preciso providenciar a
outro lugar onde nos possamos alongar comodamente enquanto
dura o trabalho. Assim, deve permanecer firme em nossas agoes
enquanto a razao obrigar a sé-lo em juizo, o ato de nao deixar de
viver com uma moral provisoria que consiste em trés ou quatro
maximas.

A primeira maxima que ele apresentou obedece as leis e aos
costumes do pais, conservando com constancia a religiao na qual
Deus ¢ o criador de tudo e acreditamos assim em tudo em sua fé.
Descartes comega a levar em conta as proprias as opinides de
Deus, porque queria submeter todas ao exame, estava certo de que
nada melhor poderia seguir e ser mais sensato. Parecia ser mais
util seguir aqueles que com quem teria de viver a saber quais seriam
as verdadeiras opinides, que deviam atentar mais a pratica do que
diziam porque dada a essa corrupgdo de costumes, ha poucas
pessoas que dizem tudo que créem. Muitos ignoram com a agao
do pensamento pela qual cremos uma coisa, ¢ diferente daquela
pela qual sabemos que cremos.

A segunda maxima era ser mais firme e dirimido do que
pudesse em ag¢bes € nAo seguir com menos constancia as opinides
duvidosas, uma vez que por elas tiver se determinado, que a partir
disso fossem seguras.

A terceira maxima ¢ tentar vencer a si mesmo e modificar
antes o desejo que a ordem do mundo. Nao ha nada que esteja
inteiramente em nosso poder, a N30 ser 0 NOssO pensamento. As
trés maximas justificam-se pelo propésito de instruir, pois tendo
Descartes uma luz para diferenciar o verdadeiro do falso, ele
acredita que nao deve se contentar um sé momento com as
opinides dos outros. Se nio tivesse proposta de empregar o juizo,
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em fim nao teria de se limitar aos desejos, nem constatar, se nao
tivesse seguido o caminho de todos os conhecimentos que seria
capaz. Pensava esta-lo também de que s6 a agdo de todos os bens
verdadeiros estava ao alcance.

Ap6s ter assegurado as maximas, e té-las posto com a
verdade da fé, que sempre foram as primeiras sem suas crengas que
julga que quando todas outras opinides poderiam livremente ser
desfeitas. A quarta maxima de Descartes refere ao que o melhor
resultado das outras trés ¢é estar convivendo com os homens do
que permanecendo tempo fechado no quarto aquecido com todos
esses pensamentos.

2.4. Quarta parte de método

Ela fala das primeiras meditacdes* que Descartes fez, pois
elas sdo uma forma de metafisica pouco comum a época e que
talvez nao sejam do agrado de todos, a fim de julgar se os
fundamentos que toma sio bastante firmes. O paralogismo’ que
julgando o sujeito ao erro rejeita como falsas todas as razées que
antes tomara como demonstra¢ao e finalmente considerando que
todos pensamentos estio de acordo, pode ocorrer quando
dormimos, sem que nenhum seja verdadeiro. Com isso, ele resolve
fingir que todos os pensamentos nao eram mais verdadeiros que as
ilusdes de sonhos. Mas logo atenta que enquanto pensar que a
verdade “penso, logo existo” afirma tdo certo como todas as
extravagantes suposicdes de céticos que niao eram capazes de
serem abaladas: foi assim o primeiro principio da filosofia
cartesiana. Com isso, examinando o que era e vendo que pode
fingir que nao tem nenhum corpo e que nio havia nenhum
mundo’, nem lugar algum, foi pelo fato d ‘Eu’ pensar e imaginar o

4 Meditagoes; E demostrada a existéncia de Deus e a distin¢ao, real a mente e o
corpo; Ha uma importincia consideravel a escolha que Descartes faz em o titulo
“Meditacdes” para apresentagdo diferente de seu sistema metafisico.

5> Paralogismo; E um raciocino falacioso, ou seja, falso, mas que tem aparéncia
de verdade. Logo ¢ raciocino falso que se estabelece involuntariamente.

¢ “Mundo; (que na verdade constitui a primeira patte originalmente continuando
do qual o que hoje conhecemos como o #ratado sobre o homem constituia a parte
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verdadeiro, que a minha esséncia necessita de um lugar, uma res
extensa. Quando refiro o ‘BEu’, isto ¢ a alma, pela qual somos o que
somos.

3. CONCLUSAO

Esta perspectiva de compreender o conhecimento que
Descartes fala com a real distingao existente da alma do corpo, faz
com que entendemos o problema e a certeza de suas Meditagies
sobre o ser humano. Na sua visao, ele acredita que o ser humano
¢ a unido entre o corpo e a alma, portanto, quando ele fala da alma,
refere-se sobre o conhecimento do eu, logo ele atribui o fato de
existir o pensamento que liga o corpo e alma como um s6. Segundo
Descartes, afirmar que “a natureza da matéria, ou do corpo
considerado em geral (corpus in wuniversum spectatum) consiste
unicamente em um ser algo extenso em comprimento, largura e
profundidade (DESCARTES, 1988, p. 87) faz adotar, com efeito,
uma posicao ontolégica dualista quanto ao “corpo” neste sentido
geral: o mundo fisico constitui-se por apenas uma substancia
indefinidamente divisivel, e o fato de ser comum trecortamos o
mundo em objetos individuais nio significa que haja uma real
pluralidade substancial.
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ANSELMO E KANT: EMBATES SOBRE
O ARGUMENTO ONTOLOGICO

Joseilson paixdo de Souza
Consideragoes iniciais

Na filosofia medieval, conceitos como o de Deus fora
tratado de modo peculiar. A fé e sua relagdo com a razao, foram
pressupostos fundamentais dentro dos debates filosoficos da
época, incluido nestes, uma obra escrita entre 1076 ¢ 1077 por
Anselmo de Cantuaria (1033-1109) ou Santo Anselmo, obra na
qual contém um texto que ficou conhecido como argumento
ontolggico. O outro filésofo que tratou do tema da existéncia de
Deus e do argumento ontolggico, foi Immanuel Kant 1724-1804).
Filésofo Alemao do século XVII que tomou uma posi¢ao distinta
da de Anselmo, apontando, o que para ele, seriam falhas no
argumento. O contexto filoséfico de Anselmo gira em torno da
questdo entre razao e fé, ou entre os limites da autoridade de cada
uma destas. Porém, conforme a logica, o filésofo poderia se servir
dela sem reservas. De modo geral, para um filésofo cristao, uma
vez admitido a autoridade da tradi¢ao, a razao poderia ser tomada
como tendo papel fundamental sem reservas, até mesmo na
explicitacgao dos conteudos da fé. Poder-se-ia dizer que nesse
periodo haveria uma mensagem crista que diante da razao estaria
em situagado de oposicao, de independéncia entre si ou ainda
quando a razio nao representava para a mensagem cristd nem
oposi¢ao nem independéncia mais instrumento natural necessario
para mostrar as verdades cristas. Os escritos de Anselmo como um
todo, se dio numa perspectiva da relagdo entre razio e fé.
Anselmo, via na razao natural instrumento por exceléncia para falar
de Deus. Portanto, ndo seria o caso de superar uma pela outra.
Vasconcellos (2014) explica isto dizendo que “Anselmo nao
entende a razao como impedimento, nem como alternativa a fé,
mas como outro meio de acesso ao conteudo da revelacdo (...)”
(VASCONCELLOS, 2014, P. 58,). Do mesmo modo, o Prosligio,
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texto no qual se inclui o seu argumento ontolgico sobre a existéncia
de Deus, da-se grosso modo, a partir deste contexto. Para
Vasconcelos (2014), ¢ necessario acrescentar ainda que a
existéncia de Deus é uma verdade que esta acessivel a razio, e que
o proposito dltimo do argumento nao seria provar a existéncia de
Deus, mais mostrar sua “razoabilidade”. Para Anselmo, existe uma
nocao, uma ideia de Deus que ¢ comum a todo individuo e, ao
mesmo tempo, por consequéncia, seria a mais apropriada defini¢ao
de Deus: “Deus é o ser do qual nada maior se pode pensar”. A
partir desse pressuposto ele desenvolve sua argumentagao. Assim,
diz Anselmo no inicio do Prosldgio:

Entio, 6 Senhor, tu que nos concedeste a razdo em defesa
da fé, faze com que eu conheca, até quando me ¢é possivel,
que tu existes assim como acreditamos, e que és aquilo que
acreditamos. Cremos, pois, como firmeza, que és um ser do
qual ndo é possivel pensar nada maior. Ou sera que um ser
assim ndo existe porque “o incipiente, disse em seu coragio:
Deus nio existe”? Porém, o incipiente, quando eu digo: “o
ser do qual ndo se pode pensar nada maior”, ouve o que
digo e o compreende. Ora, aquilo que ele compreende se
encontra em sua inteligéncia, ainda que ndo possa
compreender que exista realmente (ANSELMO, 1973, P.
108) .

Essa ideia de Deus, portanto, segundo Anselmo, estaria na
mente de todos. E esta ideia seria aquela de um Deus todo
poderoso, sabio, bondoso etc. De modo que, quando alguém
pensa em Deus, o concebe com tais atributos, nao sendo possivel
pensar nele de outro modo. Mesmo no caso de quem o nega, seria
obrigado, por assim dizer, a admitir esse pré-requisito. Desse
modo, mesmo o ateu convicto, ao negar Deus, o Deus que afirma
nao existir é este mesmo Deus com tais e tais atributos. Anselmo
acredita ter neste pré-requisito outro passo fundamental na
argumentagdao. Deus estaria na mente de todos os homens, até
mesmo dos que o negam. Mas até aqui, se esta afirmando que Deus
estaria apenas na mente e ainda, mesmo um ateu poderia replicar
dizendo que a ideia de Deus em sua mente, sendo ela comum
também a todos mas, porém, sendo negada positivamente por ele
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(pelo ateu) quanto a existéncia de Deus fora da mente, enfraquece
ainda mais a defesa da existéncia do mesmo Deus.

Se se tomar que a ideia de um ser divino como experiéncia
individual é da ordem da subjetividade, ainda assim a questdo
ficaria em aberto, pois o problema seria exatamente o da
comunicagao, pois que, nao sé no contexto de Santo Anselmo
como em outros, do ponto vista filoséfico, a experiéncia com o ser
divino nao se justificou por ser experiéncia subjetiva. Admitindo o
conceito de Anselmo de Deus como aquele do qual nio é possivel
pensar nada maior, com seus atributos, poder, sabedoria, bondade
etc. para que isso seja levado a cabo entdo, Deus teria que existir
também na realidade. Por que? Por que se Ele existisse somente na
mente, haveria, de certo modo, uma limitagao nesta ideia de Deus,
quando de fato a grande questao ¢ justamente sua existéncia na
realidade. Diz Anselmo (1963, 108): “°Mas o ser do qual nao é
possivel pensar nada maior’ ndo pode existir somente na mente”.
Existir na mente e na realidade representaria, por assim dizer,
existéncia mais efetiva que somente na mente. Por consequéncia,
se existisse apenas na mente, ndo seria o Ser do qual ndo possivel
pensar nada maior. E conclui Anselmo: “logo, ‘O ser do qual nao
¢ possivel pensar nada maior existe, sem duvida, na mente e na
realidade” (1963, 108), Deus, portanto, existe, seus atributos, entre
eles o da existéncia, lhe acompanham necessariamente.

Objegdes e criticas as objegdes

As objecbes ao argumento ontolégico dadas por Kant
(2005), na Critica da Razio Pura, publicada em 1781 no capitulo
intitulado “Dialética Transcendental”, secio 1V, se referiram a
versdo cartesiana do argumento, porém, sendo em seu nucleo
basico igual ao argumento de Anselmo. Nas Meditagies encontra-se
o seguinte texto:

Mas, nio obstante, quando penso nisso com maior atencio,
verifico claramente que a existéncia ndo pode ser separada
da esséncia de Deus, tanto quanto da esséncia de um
triangulo retilineo ndo pode ser separada da grandeza de
seus trés angulos iguais a dois retos ou, da ideia de uma
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montanha, a ideia de um vale; de sorte que nido sinto menos
repugnancia em conceber um Deus (isto é, um ser
soberanamente perfeito) ao qual falte existéncia (isto é, ao
qual falte alguma perfeicio), do que em conceber uma
montanha que ndo tenha vale. (DESCARTES apud
MENDELI, 2013, p. 33).

Portanto, tanto quanto para Anselmo (1965), para
Descartes nao é possivel conceber Deus sem o atributo da
existéncia. Ambas obje¢oes de Kant (2005), analisam o valor logico
da proposicio e, por consequéncia, sua legitimidade. Para os
termos da critica Kantiana colocar-se-4 o argumento ontolégico,
anselmiano e cartesiano, do seguinte modo: Deus ¢é ser
perfeitissimo, portanto ele existe. Assim, para que ele seja Deus
perfeito deve existir necessariamente. Desse modo sua existéncia
estaria contida no seu conceito (pois, conforme Anselmo, este
conceito ¢ necessariamente acompanhado dos seus atributos, entre
eles, o da existéncia). Um dos caminhos que Kant (2005) segue é o
de questionar esta passagem da concepgao mental do conceito de
Deus para sua existéncia real. Para ele, a existéncia, assim como
outros atributos (predicados) realmente acompanham o conceito
de Deus. O préprio Kant (2005, p. 452) cita o caso exemplar do
triangulo: “Demonstrar um triangulo e suprimir seus trés lados ¢é
contraditério”. Mas para Kant (2005), dai nio se seguiria que algo
como um triangulo exista de fato também na realidade, do
contrario, seria uma tautologia. “(...) o conceito de um ser
absolutamente necessario é um conceito puro da razio, ou seja,
uma simples ideia, cuja realidade objetiva esta ainda longe de ser
provada (...)” (IKANT, 2005, P.450). Veja-se mais, se se tomar o
conceito Deus (sujeito), necessariamente segue a existéncia
(predicado), porém, contrariamente, do mesmo modo, se se tirar o
mesmo conceito Deus (sujeito), cai por terra também sua
existéncia (predicado). Isto ¢, a existéncia como termo (predicado)
que deve acompanhar a ideia de Deus, é apenas uma necessidade
légica e nao existencial. Seria, por exemplo, o caso do conceito de
triangulo: se se pensar o conceito de triangulo, automaticamente
seus predicados, seus trés lados, o acompanham. Ou seja, a0 se
pensar num triangulo, ¢ legitimo pensar-se também nos lados que
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o compde. Mas, qual a necessidade de que exista realmente um
triangulo? A necessidade das partes do triangulo no seu conceito ¢é
puramente légica, como num juizo qualquer. Poderia replicar-se,
entdo, se nao haveria contradicdio em dizer que Deus ¢
perfeitissimo, incluido neste conceito, sua existéncia e, 20 mesmo
tempo negi-lo como ser existente. Para Kant (2005), nao ha
nenhuma contradicio légica. S6 haveria contradicdo se
concebéssemos Deus sem o predicado da existéncia a ele inerente,
ou seja, somente se ele existisse na realidade sem o mesmo
predicado da existéncia. Mas, dizer que Deus nao existe, no
maximo se estd a dizer que o predicado que lhe acompanha, nio
existe também juntamente com ele:

Deus ¢é todo-poderoso, eis um juizo necessirio. A
onipoténcia nido pode ser anulada, se puserdes uma
divindade, isto é, um ser infinito a cujo conceito aquele
predicado é idéntico. Todavia, se disserdes que Deus nao é,
entio nem a onipoténcia nem qualquer dos seus predicados
sao dados. Porque todos foram suprimidos junto com o
sujeito e nio ha nesse pensamento nenhuma contradigao.

(KANT, 2005, P. 452).

Somente haveria contradi¢ao interna, no caso de se pensar
um conceito sem o seu predicado, e nao uma contradi¢ao externa,
como se, ao dizer que nao existe um conceito (Deus, triangulo etc.)
na realidade, por ser a priori, fosse absurdo.

Do ponto de vista légico, se eu coloco o sujeito ‘triangulo’
necessariamente se seguem os ‘trés angulos’. Agora, do
ponto de vista dos objetos, essa necessidade é condicionada
a existéncia real do sujeito da sentenga. Se existir um
triangulo, entdo necessariamente existem trés angulos. Em
analogia, se existit um Deus, entdo ele existe
necessariamente (MANDELI, 2013, p. 40).

Uma tréplica a critica de Kant (2005) poderia ser feita a
partir do proprio nicleo do argumento ontolégico e que o préprio
Anselmo ja teria se referido em sua resposta a objecao feita por seu
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contemporaneo e discipulo Gaunilo'. Trata-se de se buscar
comparar o conceito Deus necessario com outras formas, o que
taz Gaunilo e Kant (2005) de algum modo também. O que Gaunilo
teria dito é que se o argumento de Anselmo estiver certo em partir-
se do conceito para deduzir sua existéncia real, entdo, pensar uma
ilha perfeita faz dela uma ilha existente de fato. No caso de
Gaunilo, Anselmo respondeu que aquele, a0 comparar uma ilha
necessaria com Deus necessario, querendo com isso dizer que se
se pensa uma ilha perfeitamente necessaria e existente nao faz que
ela exista de fato e necessariamente, valendo o mesmo para Deus,
nao seria uma boa comparagdo, seria, portanto, uma analogia
inadequada.

A objecao a essa questao colocada por Kant (2005), fora
trazida por Mandele (2013) a partir de Malcolm (1960). Segundo o
autor, comparar-se Deus com algo como triangulo, se ¢é legitimo
para os termos de uma explicagdo, nio o é para termos de
proposicoes do tipo “1 Se existe um triangulo (e é possivel que nao
exista) entdo existem trés angulos. 2 Se existe um Deus (e é possivel
que nio exista) entdo ele existe de forma necessaria”. Nao se
poderia partir a priori da existéncia de Deus como existéncia
contingente em compara¢ao com outro ser, pois, a caracteristica
que lhe acompanha enquanto atributo seria a necessidade e nao a
contingéncia. Além disso, em consequéncia, para 0 mesmo autof,
falar em existéncia necessaria e em existéncia possivel seria
contraditério. Mandeli chama atengao para o fato de que:

Se pensarmos em Deus em conexdo com qualquer uma
dessas situagoes, ja nao estarfamos lidando, a0 menos prima
facie, com o conceito adequado da divindade. A conclusio
¢ que ou Deus existe de forma necessaria, ou Deus nio
existe de forma necessaria, ou, dito de outro modo: ou
Deus é um possivel-necessario ou ele é impossivel. Nao
pode ser, como Kant estaria pensando, um possivel-
contingente (MANDELI, 2013, p. 40).

! Gaunilo (994-1083) foi um monge beneditino nascido em Marmotiers. Contra
o argumento ontoldgico de Santo Anselmo, escreveu o Liber pro insipiente ao qual
respondeu Anselmo com Liber apologéticus.
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Mandeli (2013) parte desse ponto, que seria uma objecao
de Malcolm (1960) feita a Kant, para defender que, se por um lado
se tomar Deus como caso exclusivo em que sendo ele nao
existente, cria uma contradi¢ao, por outro seria possivel identificar
uma contradi¢ao interna tomando a prépria proposicio “Deus
existe” em si mesma, a partir da distingdo entre proposi¢oes
analitica e sintética. Mandeli cita a seguinte passagem da critica:

Cometestes ja uma contradicdo ao introduzirdes no
conceito de uma coisa, que querieis pensar unicamente segundo a
sua possibilidade, seja sob que nome oculto for, o conceito de sua
existéncia. [...] Fago-vos uma pergunta sobre a seguinte proposi¢ao:
esta ou aquela coisa (que vos concedo como possivel, seja qual for)
existe. Esta proposicao ¢ analitica ou sintética? (MANDELI, 2013,
p. 41-42).

Proposi¢oes analiticas sao aquelas em que o predicado B
esta contido no sujeito A, de modo que aquilo que o predicado diz
pode se saber por analise. Nas proposi¢des sintéticas o predicado
B acrescenta uma informagao ao sujeito A que nao estava contida
neste. Reale exemplifica melhor este ponto quando explica que:

(...) um juizo ¢ ‘analitico’, como quando, por exemplo, digo
que ‘todo corpo € extenso’. O conceito de ‘extensio’, com
efeito, é sinonimo de ‘corporeidade’ e, assim, quando digo
todo ‘corpo é extenso’ nada mais faco que explicar e
explicitar aquilo que se entende por ‘corpo’ (...). Quando
digo ‘todo corpo é pesado’ pronuncio um juizo sintético,
porque o conceito de ‘pesado’ ndo pode ser extraido por
pura analise do conceito de ‘corpo’ (...) (REALE, 1990, p.
882).

Desse modo, segundo mandele (2013), para Kant (2005)
ou a proposi¢ao “Deus existe” € sintética, o que nao seria o caso,
pois, o argumento ontologico parte e se fundamenta no fato de que
tal proposi¢ao ¢ a priori. Ou entdo a mesma proposicao “Deus
existe” ¢é analitica, o que é o caso do argumento ontoldgico.
Aceitando-se tal fato, o argumento se esbarra numa contradigao
interna.
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Como dito (...), proposi¢des analiticas, por definicdo, nio
acrescentam nada ‘novo’ a0 conceito, pois apenas tornam
evidentes os conceitos parciais, as notas caracteristicas, que
ja estdo pensadas no sujeito. Se ‘existéncia’ é uma nota
caracteristica do conceito ‘Deus’, obviamente ao dizer que
Deus existe ndo introduzimos alguma nota caracteristica

nova no conceito, apenas evidenciamos algo que ja estava
pensado (...) (MANDELI, 2013, p. 44-45).

Por consequéncia, a proposi¢io-base do argumento
ontolégico “Deus existe” que garantiria, segundo seus defensores,
uma base evidente, se mostra segundo as observagoes de Kant,
insuficientes para uma defesa da existéncia de Deus. Porém, mais
uma vez cabe se perguntar se Anselmo quereria mostrar algo além
do que, para ele o proprio argumento ja mostra por si so.

Consideragoes finais

Nao se pode ignorar que Kant pretendera questionar as
bases da metafisica tradicional, sua legitimidade e pretensio a
ciéncia, a luz da razdo. Sua critica tivera por consequéncia por em
xeque conceitos como Deus, Alma, Felicidade. Anselmo, apesar de
se valer da dialética, nao via a razao como ponto de chegada, como
campo exterior ao da fé, como se tivesse que prestar contas aquela,
mas, via na razao, instancia natural de reflexdo sobre aquilo que,
pela fé, ja acreditava, a saber, Deus. Apesar de outros filésofos,
como Descartes, que acolheu o argumento ontolégico, ter vivido
antes de Kant, (e assim se poderia ser tentado a dizer que o
argumento ontolégico nasceu, desenvolveu-se na historia da
filosofia e por fim, perdeu forga), nao se conclui que o argumento
ontolggico de Anselmo tenha perdido sua vivacidade. Os proprios
autores citados confirmam tal fato a importancia do mesmo.
Ainda atualmente, tanto o argumento de Anselmo
como as obje¢bes de Kant bem como a partir de dele tém parte na
filosofia. Mais ainda, o préprio Kant, filésofo da modernidade
dedicou algumas paginas de sua ¢ri#ca ao discutir o argumento, o
que em si ja mostra sua importancia. Se por um lado, Anselmo,
despeito da critica Kantiana a partir dos conceitos de sintético e
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analitico, nao pretendera acrescentar algo a proposi¢io do
argumento, mas, sim partir dele como uma proposi¢ao razoavel e
coerente. Por outro, porém, Kant manteve sua aten¢ao aos limites
légicos dos termos e proposigoes, o que também de modo algum
pode servir como justificativa para afirmar que se referiu apenas a
forma e nao ao conteudo do argumento.
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ABRANGENCIAS DO
CONHECIMENTO ATRAVES DA
MENTE HUMANA

Raila Suelen Pereira V'iana

1. Introdugao

A presente pesquisa teve como objetivo entender os
parametros do conhecimento pela visio do filésofo em questao,
que com seus principios trouxe um novo jeito de perceber como a
mudanga de comportamento do ser humano se da através de seus
atos .

O filésofo que nos mostra amplo conteido sobre o
assunto chama-se John Locke (1632-1704), também ¢é considerado
um dos fundadores do empirismo inglés. Mesmo que sua principal
contribui¢ao ao pensamento moderno tenha sido talvez no campo
da filosofia politica, Locke desenvolveu importantes teorias sobre
o conhecimento humano.

2. A filosofia e estudo do conhecimento humano

A mente humana ¢ algo bastante estudada e uma das
preocupagdes de varios filésofos é a de saber onde é fundado o
conhecimento da mente humana? Desde de crianga, ji temos
no¢cdes do que se passa ao redor e com essa percepgao
conseguimos nos diferenciar de outras pessoas. No estudo
percebido através de leituras bibliograficas, percebemos que a
grande proeza do homem foi sempre a de evoluir, ja que era
preciso muito esforco para realiza¢ao de todas as tarefas do dia-a-
dia, como se alimentar e se proteger dos perigos encontrados. E
era os conflitos e dilemas mais relatados por grandes autores como
Locke que abaixo nos mostra esse pensamento através de suas
teses:
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Rejeitava a doutrina das ideias e afirmava que todas as
nossas ideias tinham origem no que era percebido pelos
sentidos. A filosofia da mente de Locke é frequentemente
citada como a origem das concep¢des modernas de
identidade e do "Eu". O conceito de identidade pessoal,
seus conceitos e questionamentos figuraram com destaque
na obra de filésofos posteriores, como Hume, e Kant.
Locke foi o primeiro a definir o "si mesmo" através de uma
continuidade de consciéncia (Brandao, 2000, p. 5).

O filésofo, com suas grandes teorias, nos mostra como o
ser humano pode ser contraditério em tudo que faz, desde um
pensamento de uma nova concep¢ao ou até mesmo de gosto
pessoal que através do tempo muda constantemente. Segundo
Locke, sdo claros os limites do entendimento do homem, sem com
isso menosprezar a sua importancia e utilidade, particularmente a
conduta do ser humano. Em clara oposicao a Descartes, para quem
a esséncia do sujeito consciente (substancia pensante) é o
pensamento, Locke, enfatiza a observa¢ao, contudo essa é:

A limitagdo fundamental de Locke no terreno do
conhecimento [que| radicava, segundo Kant, em que o
pensador inglés, [...] [tinha] herdada do filosofo Aristoteles
(RODRIGUEZ, 2010 p. 10 — grifos nossos).

O filésofo Locke também teve dificuldades em suas
pesquisas, ja que seria preciso muitos esfor¢cos para compreender
a mente humana, ele, em suas pesquisas sobre o conhecimento teve
Aristoteles como base e inspiragao. Para continuar sua pesquisa,
acabou nos deixando um bom relato, mas que ainda é preciso de
muito mais estudos para entender o ser humano e a sociedade em
si.

2.1 Acerca das Ideias em Geral e das suas origens

Locke inicia a obra destacando que a ideia é objeto
imediato da percepgao, tanto do que o homem vé em sua cultura
desde os ensinamentos de seus pais, quanto o que pode ter grande
efeito na formacgao de sua personalidade e assim transformando


https://pt.wikipedia.org/wiki/Kant

JOAO BATISTA FARIAS JUNIOR; GABRIFL KAFURE DA ROCHA (ORGS) | 57

seus conhecimentos. Supondo que as ideias existem de fato na
mente humana, a questao que se coloca é acerca das origens das
mesmas. Ora tendo sido descartado o carater inato daquelas no
primeiro Ensaio sobre o entendimento humano . (Locke ,1690)

A filosofia de Locke defendia e demostrava sua opiniao e
tese através de ideias que ele tinha como base do conhecimento
humano e as dividias em trés tipos: qualidades primarias (solidez,
extensao, forma, mobilidade), qualidades secundarias (cheiros,
sabores, cores), poderes passivos (provenientes da capacidade que
tém as coisas de produzirem em nés ideias). E assim que se forma
o homem, através de experiéncias que vao sendo vivenciadas e
escolhas que ira fazer ao longo de sua vida.

Locke foi um grande defensor da educagio, e nesse fvro I é
possivel ver como ele rejeitava toda a nogiao de
inferioridade de outros povos, uma vez que ele cré que um
indigena da América poderia muito bem se tornar um
telogo ou matematico, se a ele fosse dada a condigdo de
ter uma educacio idéntica a de um inglés. Nenhuma crianca
nasce com um pensamento pronto sobre o que tem gosto
amargo ou doce, ou sobre questdes matematicas e morais.
Exemplo dado por Locke: nenhuma crian¢a nasce amando
ou respeitando os pais. Tudo isso é adquirido na nossa
infancia através da educagio, e ndo por alguma ideia inata
(PIMENTA, 2013, p. 12).

Através deste pensamento percebemos o grande foco que
o filésofo dava pela ideia de que ¢é através dos ensinamentos que
podemos construir um Eu do futuro, com opinides e participagao
na sociedade e na luta por seus ideais. E assim, por meios do que
foi criado em seus dias, essa crianca possa ser um grande
contribuidor da sociedade. Mas, ¢ também a partir dessas fontes de
conhecimento que as criangas, as vezes, ja sao ensinadas a terem
preconceitos. B vendo e ouvindo que desenvolvemos todas as
teorias. O filésofo também acredita na bondade de Deus que tudo
criou para que o homem desenvolvesse sua inteligéncia por meios
adequados e sabedoria adquirida. E ¢ através disso que vemos o
quanto a tecnologia avangou nos tempos atuais em que o conforto
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esta em toda parte, sendo para acender uma lampada ou para
cozinhar o alimento.

Locke segue a tradi¢do do s6 cré no valor do conhecimento
do particular e na separacio entre fé e razio. E sensualista,
uma vez que cré que todos os conhecimentos nos vém
pelas sensacoes. Ele mistura um pouco da filosofia de
Bacon e de Descartes, ja que muitas vezes recorre ao valor
da experimentagdo e do conhecimento matematico.
Entretanto, Locke é um religioso sincero, e seu Ensaio sobre
o Entendimento Humano esta cheio de referéncias a Deus e a
Sua bondade (PIMENTA, 2013).

A crenca no valor do conhecimento para garantir melhores
entendimentos do que ¢ o ser humano faz com que percebemos
como ¢ trabalhoso e grandioso entender.

3. Conclusio

O proprio autor ja nos mostra que com seu grande
conhecimento, o homem podera avangar mais e mais para o que ¢
necessario, é necessario apenas o compreender e aceitar o outro
na sua forma de pensar, vestir, falar. O autor além de defender o
conhecimento como da politica, que é uma das maiores causas que
ele lutou e que até hoje ¢ respeitado por seu ponto vista e pela luta
da causa dos escravos. E essa foi a grande contribui¢do para que
pudesse compreender que além de existir as diferengas o respeito
¢ fundamental para que todos 0s povos possam conviver e por isso
suas obras sao de grande valor até nos dias atuais.
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INTERI’,RETAQGES SOBRE VOLTAIRE:
A HISTORIA DE JENNI OU O SABIO E
O ATEU

Estela Arazjo Silva

Introdugiao

Voltaire (1694-1778) é um importante filbsofo do XIII, e é
um importante contribuinte do Iluminismo, critico severo ao
poderio da igreja, escreveu O sdbio ¢ 0 Aten, aos 81 anos em 1775,
trés anos antes de sua morte, mas nem por isso ¢ uma obra menos
interessante que seus outros escritos.

Embora ndo estejam entre as obras mais famosas de
Voltaire, tal obra tras as mesmas ideias de suas outras, como por
exemplo, O fratado da Tolerdncia, em que faz critica a intolerancia
religiosa, e em contos como O Candido, O ingénno, em que questoes
da maldade sio levantadas, essas ideias sio retomadas em .4
Historia de Jenni, porém, o autor diminui o tom ironico e sarcastico,
critica os dogmas do catolicismo e fanatismo religioso com for¢a
nesta obra. No entanto, a carga maior de veneno recai sobre o
ateismo, pois ¢ voltada justamente para a ideia de defesa da
existéncia de Deus, e valorizacao da ordem social, com relacao aos
judeus, que os recrimina pelos males cometidos, mas os defende
como seres humanos.

Nesta obra, sio contadas as histérias de aventuras do
jovem Jenni, filho do pastor anglicano Friend, aventuras essas que
por muitas vezes contrariavam seu pai, respeitado e admirado
homem com atitudes que revelam sabedoria. Friend, com seu jeito
eloquente, se opoOs a pratica antropofagica e conseguiu convencer
homens selvagens abandonarem a pratica de comer carne humana.
Com amor e demonstragao de afeto, sem precisar reprimir o seu
filho com palavras ou puni¢oes, que pudessem impor alguma
mudanc¢a de comportamento, mas deixava-lo examinar por si
mesmo.
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Esta é uma obra que nos faz confrontar a nés mesmos no
que diz as nossas crengas, nesse sentido, pode reforgar a crenga de
um Teista ou pode confirmar mais ainda os motivos pelo qual nao
se acreditar em Deus. Pois em um dialogo entre Freind e o jovem
ateu Briton, os dois posicionamentos sio apresentados sempre
havendo um dialogo amistoso com relacio aos pensamentos
opostos. Voltaire deixa claro que nessa obra que o seu
posicionamento ¢é defsta, ou seja, admite a existéncia de Deus, mas
rejeita a ideia de revelacdo divina, considerando a razio como a
unica via capaz de nos assegurar da existéncia de Deus, rejeitando,
para tal fim, o ensinamento ou a pratica de qualquer religiao
organizada.

Para ele, negar a existéncia de Deus ¢ algo absurdo, pois
diz: “Deus existe como a coisa mais verossimil que os homens
podem pensar e a proposicio contraria como uma das mais
absurdas” (VOLTAIRE, 1978, p. 68).

Na obra também, siao apresentadas questdes de valor
moral, em que a vida justa ¢ honesta, longe da maldade, ¢
valorizada. Tudo isso é caracterizada através experiéncia vivida
por, Jenni, um rapaz de boa aparéncia, que despertava paixao nas
mocas.

O sabio e o ateu

O padre inquisidor Dom Jerénimo Bueno Caracurador, o
qual se mostrava ser de ma conduta, condenou o jovem Jenni a
fogueira, por este ter se envolvido com sua amante, Dona Boca
Bermeja. Esta, ao ver o belo rapaz se apaixonou profundamente
pelo jovem, quando questionada por sua amiga Las Nalgas se seria
infiel ao Dom Jeronimo Caracurador, nio hesitou confirmar sua
vontade de ter o rapaz.

Para tentar justificar a essa senten¢a Dom Jeronimo diz ao
pai do jovem, o Doutor em Teologia, Membro do Parlamento e da
Sociedade Real, Freind, que achava que o jovem era Judeu. Isso lhe
causou ouvir um bom sermao pelo Senhor Friend, com respeito
ao fato de o jovem ser ou nao judeu, nao era justificativa para
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condenar alguém a fogueira, pois o valor de alguém nao esta
atrelado a nacionalidade ou a religiao.

A forma como Friend consegue resgatar seu filho da vida
desonesta é mostrada como uma forma pedagogica no sentido de
como educar os filhos, isto ¢é, para os que desejam olhar assim.
Mostra um pai preocupado em educar seu filho que esta voltado
as paixoes desenfreada,s ao pagar as dividas do filho aos bancarios,
ao livra-lo da morte e demonstrar com atitudes o caminho que
considera correto seguir.

Na tentativa de livrar seu filho dessa vida guiada por suas
paixoes, Freind pretende casar seu filho, com a jovem Primorose,
que logo se apaixona pelo rapaz e os dois assumem compromisso.
Contudo, a Senhora Clive-Hart quando soube do noivando de
Jenni, enciumada arquiteta, traga o plano de acabar com a vida da
noiva de Jenni e eventualmente com a de seu marido,
envenenando-os.

Clive-Hart, como costume das mulheres libertinas, amava
Jenni, mas o trafa com outros dois libertinos, entre eles Birton.
Todos viviam na mesma situagao de depravagiao. Tendo o seu
plano consumado, Clive-Hart foge com Jenni, Birton e seu grupo
de amigos ateus. O marido de Clive-Hart, por ser um alcéolatra, e
ter a sadde debilitada pelo vicio, morre logo apds o
envenenamento, a Senhorita Primorese, no entanto era jovem e de
boa saide e ao ficar aos cuidados do Senhor Meade, se recuperou
gradativamente, pois este possufa o conhecimento em diversos
venenos.

Com a onda de ideias atefstas aumentando, Jenni se junta a
esse grupo e comega a participar de reunides na casa da senhora
Clive-Hart, os quais seguiam ideias epicuristas, em que nao a
acreditavam na imortalidade da alma, no tentando, poderiam fazer
O que quisessem, pois o que importava era viver feliz.

Ao descobrir que o filho tinha fugido, Freind resolve ir a
tras de seu filho, no Conto, Voltaire da espago para o debate sobre
atefsmo e a sua tolerancia, onde ambos, Freind e Birton, tém a
oportunidade de defender suas convic¢oes de maneira livre. Pois
Voltaire era um defensor da liberdade de expressao. Entendia que
a vida desordeira e as consequéncias desses atos, podem ser
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resultados da crenca em Deus ou ndo. Se as pessoas assim
comegarem a se comportar sem Deus, ha caos e desordem. Nisso,
a existéncia de Deus é necessaria para que se haja o bem de todos.
No entanto, em dado momento de sua obra, fica o entendimento
de que ndo acreditar indubitavelmente em viver de maneira
honesta, acaba levando os filésofos a miséria como Spinoza e
Hobbes.

Jenni viveu as mais vibrantes aventuras, em que chegou a
cometer até mesmo assassinatos, tornou-se amante de mulheres
comprometidas e ainda por cima fugiu com sua amante Clive-Hart,
mesmo que ingenuamente. Visto que esta planejou o assassinato
de Primorose, com quem ele estava noivo, sem que Jenni soubesse.
Em sua fuga, andavam pelo mundo, fazendo tudo o que desejavam
sem pensar em suas consequéncias, até encontrarem um grupo de
Selvagens, que os fizeram prisioneiros, onde mataram Clive Hart e
comeram sua carne. Quando finalmente Freind encontra seu filho
e seus amigos, e fica sabendo de como tudo aconteceu durante a
aventura desses jovens, ao saber o que aconteceu com Clive Hart,
expressa sua doutrina dizendo achar que Deus usa as circunstancias
da vida para punir os malfeitores.

Assim como também expressa almejar que o exemplo de
Clive-Hart sirva de exemplo para que, aqueles jovens corrigem seus
erros. Em tom de deboche, Birton diz que ja nido se importar com
Clive Hart, Birton é um rapaz sagaz e sarcastico, diferente dos
jovens de sua idade, pois este se mostrava interessado no
conhecimento, embora, tenha cometido o erro de nio se
aprofundar nos estudos a respeito do proprio ateismo.

Na volta a Inglaterra, Freind e Birton comegam a conversar, o
didlogo esta divido em questdes como: por que Deus que pune
alguns e outros nao? Natureza, tudo ¢ arte, a maldade, o mau uso
da liberdade, virtude, leis gerais. Birton faz referéncia ao um livro
de um frenchman', que diz que nada existe, senio a natureza, Birton
diz acreditar s6 na natureza.

! Palavra que se refere a francés. Birton refere a um livro escrito por um francés
que diz que nada existe, sendo a natureza, essa crenca relaciona-se ao pantefsmo
que faz uma identificagdo entre o universo e Deus, ambos estio concebidos,
como uma realidade integrada.
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Em relagao a maldade, Birton questiona por que Deus
pune a uns e a outros nao? Como pode existir um ser preocupado
em punir mulheres e homens maus e deixar outros impunes?
Como ¢ o exemplo de pessoas que foram mas, mas viveram toda
sua vida feliz. Ao questionar também a bondade de Deus, Birton
fala que este mundo ¢ defeituoso, pois acontecem desastres
naturais além das pestes e doencas que assolam o mundo,
questiona sobre a virtude, onde ela pode ser encontrada? Se Deus
fez tudo, os venenos sio obras dele, e ele é o Senhor de tudo, ele
faz tudo, como pode ele dirigir a mao do carrasco que corta a
cabeca de alguém, Birton diz ndo aceitar a ideia de um Deus
homicida.

Freind argumenta que tudo ¢ arte, que existe um orer?’, e
podemos ver a arte divina e ter certeza de que existe um escultor,
mesmo sem vé-lo. Esse pensamento se confirma no que Voltaire

diz.

Quando vejo um relégio cujo ponteiro marca as horas,
disso concluo que um ser inteligente montou as
engrenagens para que o ponteiro marque as horas. Assim
quando considero as engrenagens do corpo humano.
Concluo que um ser inteligente montou os 6rgaos para
serem recebidos e nutridos por nove meses na matriz: que
os olhos nos sio dados para ver, as maos para segurar, e
assim por diante. (Voltaire, 1978, p.63).

Freind concorda que ha mal na terra, mas que tudo foi feito
para o seu determinado fim, explica que o clima de cada regidao foi
feito adequado a cada morador adequado. As pessoas, animais
vegetais tem um espago especifico no globo. As pestes e doengas
vém por que nés € nossos pais abusamos de nossos corpos, o
excesso nao é bom, por isso, Freind alega a necessidade de leis
morais.

Existe muito mal no mundo, o mal moral e fisico, mas a
existéncia de Deus ¢ real e ¢ certa. O problema do mal e do

2 Artifice ou artesdo, Voltaire usa o termo oreri pra designar a Deus, como sendo
o artista que criou o mundo.
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sofrimento humano, nao ¢é suficiente para provar que Deus nao
existe, ¢ uma dificuldade a ser superada pela reflexao filoséfica. Os
homens fazem mal uso de sua liberdade. O mal fisico é resultado,
por poderem executar suas proprias vontades. F verdade que ha
crime, o crime esta em toda parte e nisto também se tem virtude.
Existem pessoas mas e pessoas boas, o crime sempre existiu e
assim as virtudes crime, mas fez a0 homem e os deram as leis do
movimento’; essas leis eternas do movimento sio igualmente
executadas pela mao do homem caridoso. Se essas leis nao tivesse
sido nos dadas seriamos como maquinas.

Deus nao recompensa de imediato o homem que faz o
bem do mesmo jeito que nao pune de imediato quem faz o mal.
“O sol brilha para todos, bons e maus”. Tendo o lado fisico de
uma a¢ao ma, ¢ efeito das leis gerais imposta pela mao de Deus a
matéria. Todo o mal moral da a¢io criminosa ¢ efeito da liberdade
de que o homem abusa. Por meio de sua justica Deus pode
recompensar os bons. Deus se dar a conhecer a nés por meio de
suas obras e de nossa consciéncia. A existéncia de Deus, nio é uma
questdo de fé, mas de razao, algo possivel de ser demonstrado por
meio do préprio funcionamento das leis da natureza.

Voltaire acredita que a puni¢do para os malfeitores
acontecem mediante a violagao das leis gerais de Deus, segundo
essas leis o homem, pode cometer um crime, mas em algum
momento de sua vida vird a puni¢ao sobre o criminoso.

Na obra A histiria de Jenni se observa que pelas atitudes de
Clive e seus amigos, as cren¢as que sao voltadas ao panteismo,
onde a visao de Deus e natureza ¢ vistas como sendo uma unica
substancia, acabam também por ser um amoralismo em que se
pode viver numa busca desenfreada dos prazeres. Caracteristica
semelhante de um hedonismo marcado pela ideia de que nao ha
pecado. Essa pratica é condenada por Voltaire, que critica a
filosofia materialista ateista, por ser voltada a uma filosofia imoral
e amoral, a qual nio se acredita na existéncia de Deus. Nisso, o
naturalismo em que somos parte da Natureza e as nossas escolhas

3 S4o leis eternas de Deus que esté relacionada as leis gerais. Para Freind Deus
nao ¢ responsavel pelo mal, mas apenas permite pelas leis do movimento, que o
homem mal faga o mal e que 0 homem bom faga o bem.
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e desejos sao determinadas por leis de causa e efeito e nao pela
ideia de livra arbitro, leis gerais ou leis do movimento de Voltaire.

O dialogo entre Freind e Birton, finaliza com Birton
reconhecendo que o grande Ser, o Senhor da natureza é eterno e
pede perdao por ter duvidado da Sua virtude, reconhece que
abusou de sua liberdade e questiona como Deus poderia puni-lo
sendo que o Préprio Deus o designou aquelas paixoes?

Freind responde que Deus o deu aquelas paixdes as quais
ele poderia fazer o bem e o mal, e diz que nio sabe quando ele ira
ser punido e nem sabe como sera punido, mas sabe que Deus
podera puni-lo. E sugere que ele deve viver de forma honesta.

Freind continua falando sobre os males causados pelo
ateismo, cita exemplos ocorridos no século XV na Italia mostrando
os estragos causados por reis ateus e pelo fanatismo religioso.
Voltaire diz que o atefsmo e o fanatismo sao dois polos de horror.
Para ele, é mais facil curar um ateu do que um fanatico. Voltaire
define o fanatismo da seguinte maneira “O fanatismo esta para a
supersticdo como o arrebatamento para a febre ou a raiva para a
colera. Aquele que experimenta éxtases, visdes, que toma oOs
sonhos por realidades e as suas imaginagoes por profecias, ¢ um
entusiasta; aquele que sustenta sua loucura pelo assassinato, ¢ um
fanatico” (VOLTAIRE, 1968, p. 105).

Ao término do discurso de Freind, Birton e seus amigos
convertem-se a Deus, w este ¢ um momento em que todos se veem
envolvidos pela emogdo. Jenni em tudo refletia sobre os
acontecidos que o envolviam, em prantos de lagrimas, confessa
seus erros. Na volta a Inglaterra, Primorose que estava quase a
morte, pelo envenenamento que Clive-Hart lhe causou, ja estava
recuperada de sua enfermidade e casa-se com o agora redimido
Jenni.

Voltaire acredita é que a crenga em Deus que limita os
males causados, quem usa do atefsmo como uma maneira a viver e
de abusar de suas liberdades, ¢ justamente por isso que ele diz “Se
Deus ndo existisse seria preciso inventa-lo, porém a natureza
proclama a sua existéncia”. (VOLTAIRE apud REALE, 2005,
p-257).
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Sua existéncia se confirma por meio das evidéncias de que
a natureza nos deixou a existéncia de um artesao supremo. A
existéncia de Deus é necessaria, para limitar o homem, e colocar
ordem no mundo, pois a crenga em um Deus que pune, levaria a
um equilibrio social, em que a maldade estaria subjugada, sobre a
possibilidade de houver punic¢des, a quem assim se comportar.

O Sdbio e 0 aten on a Historia de Jenni pode ser vista de maneira
pedagdgica, sobre a forma de como educar filhos, de maneira
critica, pois, ao se ter lido as varias obras de Voltaire, e se deparar
com uma obra que parece ser esquecida, ¢ natural que alguém,
possa olha-la de forma critica sobre sua religiosidade e tolerancia.
Aos que procuram uma obra de uma leitura de facil compreensao
sobre o tema, Atefsmo, e Teismo, esta ¢ uma boa opgao de leitura.
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O QUE SERIA VIVER A LUZ DOS
ENSINAMENTOS DE MICHEL DE
MONTAIGNE?

Emerson 1eopoldo Lima de Alencar
Taciana Roberta Correia Cordeiro de Alencar

1. INTRODUCAO

Michel Eyquem de Montaingne, nasceu na regido de
Périgord, na Franca, em 28 de fevereiro de 1533, falecendo no
mesmo local que nascera, no castelo de Montaigne, a 13 de
setembro de 1592. Vivera, portanto, no século XVI, quando a
Franga foi palco de guerras travadas entre catdlicos e protestantes,
marcadas pela intolerancia e pela violéncia.

Vivenciou, também, o impacto da revoluc¢ao copernicana
no modo de pensar do de sua época, que até entdo via um cosmos
todo organizado, finito e dirigido pelas leis divinas. Os avangos da
ciéncia afastaram essa concep¢ao de mundo, agora visto como um
espaco infinito no qual o homem foi ali colocado como mais um
ser qualquer.

Filho de familia aristocratica da Franga, Montaigne teve
solida formacao humanistica, e desde cedo se interessou por
escritores da antiguidade e pela filosofia helenista, sobretudo o
estoicismo e o ceticismo. Cicero, Séneca, Plutarco e Sexto
Empirico influenciaram fortemente sua formacao filosoéfica e seu
entendimento acerca da vida.

Foi preparado pelo pai, na realidade, para os negbcios
publicos, e nele se enveredou por boa parte de sua vida. Até que
em 1571 abandonou a vida publica e se refugiou no castelo de sua
familia. Decidira dedicar o resto de seus dias a meditar e a escrever
sobre si e suas experiéncias, surgindo dai a sua principal obra,
Ensaios.

Inaugurou assim um novo género literario, que levou o
nome de sua obra, Ensais, e cuja caracteristica maior é a
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possibilidade de se discorrer sobre qualquer tema, sem rigidez de
normas e sem a necessidade de demonstrar conclusivamente nada.
Procurou assim, Montaigne, divagar de rédeas soltas, sem
fronteiras, sobre variados temas, os mais triviais que ocorriam em
sua mente e que apds o confronto com os classicos da antiguidade,
que ele dominava bem, dali extraia as suas reflexdes.

Niao espere ver em Montaigne um filésofo académico, de
rigor metodolégico. Como ja dito, ele bebeu na fonte dos helénicos
e viveu em um periodo turbulento de intolerancia religiosa, bem
como de duvidas existenciais que marcaram a alma do homem do
século XVI em razdo das descobertas cientificas. A sua filosofia é
pratica, voltada para arte de bem viver.

E o que seria viver a luz dos ensinamentos de Montaigne?
Ao longo desses séculos, andénimos e famosos se inspiraram na
sabedoria pragmatica desse filésofo francés, justificando assim
uma breve sintese de seu pensamento, que até nos dias de hoje,
nao tao diferentes dos da sua época, parece valer a pena refletir
sobre ele.

As pretensoes deste artigo, no entanto, saio modestas. Quer
tio somente introduzir o leitor nas instigantes reflexdes desse
filésofo da arte do bem viver, ndo bem explorado nos cursos de
graduacao em filosofia. A obra Os Ensaios foi produzida e lapidada
pelo seu autor durante mais de duas décadas de reflexio na
biblioteca do castelo de Montaigne.

2. MONTAIGNE - UMA SINTESE DO SEU PENSAR

Nada mais pertinente, neste primeiro momento, do que
entender o que ¢ filosofar para Montaigne. No volume I de sua
obra temos o ensaio assim denominado De como filosofar é aprender a
morrer. Inspirando-se em Cicero, entende que a contemplagao faz
com que a alma se separe do corpo, o que se assemelha a morte,
constituindo assim um aprendizado dela; ou mesmo porque as
meditacoes filosficas podem nos ensinar a nio temer a morte'.

! Ensaios, I, XX, p. 158
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Para Montaigne, é preciso encarar com serenidade a
inevitabilidade da morte para que possamos ter uma vida completa
independentemente do tempo em que ela durar.

Se pudéssemos escapar dela, diz Montaigne, aconselharia
agir diante dela como um covarde foge do perigo. Como ela batera,
inexoravelmente, a porta de todo ser vivente, devemos espera-la de
pé e bem firmes™.

E bem verdade que a certeza da morte exerce um grande
poder sobre nés. Mas, nos ensina o filésofo francés, para amainar
essa vantagem maior que ela dispde sobre nés, devemos seguir um
caminho inverso do habitual: tenhamos a morte a todo instante
presente nos NOssos pensamentos, mesmo em momentos de festas
e divertimentos, como faziam os egipcios’.

Lembra Montaigne que os antigos egipcios, nos festivais
voltados aos prazeres da carne, mandavam expor sobre a mesa um
esqueleto humano para rememorar aos convivas a transitoriedade
e a fragilidade de suas vidas.

E ¢ isso que sugere Montaigne, pois que para ele refletir
sobre a morte ¢ refletir sobre a liberdade. "Quem apreendeu de
morrer, desaprendeu de servir; nenhum mal atingirda quem na
existéncia compreendeu que a privacao da vida nao ¢ um mal; saber
morrer nos exime de toda sujei¢do e constrangimento. ™

Mas para viver e usufruir dessa curta estada na terra é
preciso saude, pois sem ela a vida perde o encanto, ja que toda
virtude e sabedoria sem ela se desvanecem’. A boa vida, na
concep¢ao aqui proposta por Montaigne, nio tem como fim
necessariamente uma vida longeva, mas sim a possibilidade de
gozarmos plenamente os prazeres "fisicos' e imateriais.

Prazeres fisicos sim, diz Montaigne, pois nao somos so
espirito; mas ressalta que ¢ tdo grave erro se afastar a contragosto
dos prazeres naturais como também se apegar demasiadamente a
eles. No entanto, bebendo na fonte de Epicuro, se poe em maior

2 Ensaios, I, XX, p. 162

3 Ensaios, I, XX, p. 162-163

4 Ensaios, I, XX, p. 163

> WEILER, Maurice, 1961, p. 105-106
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relevo os prazeres intelectuais, por serem os mais seguros e
duraveis®.

De acordo com Montaigne, nao ha porque rejeitar as boas
sensagoes trazidas pelo prazer, pois até quando exercitamos nossas
virtudes estamos em busca dessa sensacio. O caminho da
felicidade passa, portanto, pelos sentidos e nao pela razio, o que
nao significa um sensualismo extremado. Ele rejeita isso, mas é um
apreciador dos pequenos prazeres do cotidiano, como beber,
comer e ter relacoes sexuais’.

Interessante notar que esse caminho para a felicidade
seguido por Montaigne diverge da linha filoséfica que se tinha até
entdo, desde Platio e Aristoteles, que vé a realizagdo humana na
contemplagio espititual e no dominio da razio sobre os sentidos®.

Nao ha necessidade, portanto, de nos penitenciarmos, de
nos afastarmos com um enorme sofrer daqueles prazeres que
satisfazem 0 nosso corpo, o espirito nao ficara com ciumes, basta
que tenhamos moderagdo, tema inclusive de um ensaio de
Montaigne.

Em Da moderagao, ele explicita melhor essa questdo e alerta
que até as virtudes podem se tornar um vicio se praticadas com
demasia avidez e violéncia. E diz: "Aprecio os caracteres moderados ¢
prudentes: nltrapassar a medida ainda que no sentido do bem, ¢ coisa que me
espanta, se ndo me incomoda, e a que nio sei como chamar."”

Em qualquer época que estejamos, seja em pleno século
XVI ou nos dias atuais, ¢ de se ver sempre com bons olhos, e
aplaudir até, o amor e o cuidado de uma mae com a sua prole, pois
¢ um sentimento que faz pulsar a vida aqui na Terra. Mas até essa
virtude em excesso pode ser maléfica, comprometendo por vezes
o préprio desenvolvimento da crianga.

Nio raro vemos jovens com graves problemas
psicolégicos e de socializagao muito em razao desse excesso de
cuidados.

¢ WEILER, Maurice, 1961, p. 106
7 ZIMMER, Robert, 2009, p.57

8 ZIMMER, Robett, 2009, p.57

° Ensaios, I, XXX, p. 254
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E quem diria até mesmo a filosofia levada ao extremo pode
ser prejudicial, diz Montaigne, apoiado nos dialogos de Platao, e
aconselha que nao nos dediquemos a ela além dos limites da
utilidade. E assim expoe:

Praticada com moderacio é agradavel e comoda; mas se
ultrapassa tais limites ela acaba tornando o homem
insociavel e viciado, desdenhoso da religido e das leis que
nos governam, inimigo da boa conversacio, dos prazeres
permitidos, incapaz de exercer fungdes publicas, de prestar
socorro a alguém e a si proprio, bom para ser impunimente
esbofeteado.1?

3. MONTAIGNE E UMA REFLEXAO SOBRE A
BARBARIDADE NO MUNDO

Montaigne nao tem rédeas presas no pensamento; filosofa
sobre os mais variados temas da vida cotidiana sem a pretensao de
criar um sistema filoséfico. Trata da embriaguez, dos 6rgaos
genitais etc. Tudo pode ser objeto de sua filosofia; nao poderia
escapar de suas reflexoes, portanto, a pretensa superioridade da
civilizagdo européia.

As atrocidades cometidas na guerra civil que se instalou na
Franga durante o século XVI entre catélicos e protestantes nos da
conta de quanto o homem pode cometer absurdos contra aqueles
que pensam diferente dele.

No ensaio Os canibais percebemos o quanto Montaigne
estava a frente de seu tempo. Relata o contato tido com os povos
do Novo Mundo e os compara com o eurocentrismo vigente em
sua terra e as barbaridades que ali vivenciara em razao da religiao e
da politica.

A Europa erudita e supostamente superior em termos de
civilidade chamava de "selvagens" os indios da América por estes
viverem proximos ao estado da natureza, como diria Hobbes ou
Locke. O europeu da época ficava escandalizado com as noticias
de canibalismo praticadas por esses povos "barbaros".

10 Ensaios, I, XXX, p. 255
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Michel de Montaigne guiava seu pensamento por outro
rumo, por outra estrada. Nao lhe parecia selvagens aqueles indios
pelo simples fato de nao haverem se distanciado quase nada de sua
condi¢do primitiva.

Ao revés, ficou encantado com a beleza de uma
organizac¢ao social indigena, subsistindo com tanta igualdade entre
os seus membros sem maiores artificios. Inexistia hierarquia
politica, ricos ou pobres. Segundo o filésofo francés, acaso Platao
a tivesse conhecido, A Repriblica Ihe pareceria algo distante de
tamanha perfei¢io'’.

Em um ataque sutil ao eurocentrismo, Montaigne entendia
que esses "selvagens" estavam na realidade em um patamar
superior ao do homem dito civilizado porquanto estando mais
integrados a natureza seus desejos estariam mais orientados para as
necessidades naturais, e por isso escapavam do fardo do luxo e do
excesso'.

Ora, mas o que dizer desses povos que matam seus
inimigos aprisionados a bordoadas, comendo-os em seguida?
Responde Montaigne a esses civilizados com uma ironia fina que
lhe ¢é caracteristica:

Niao me parece excessivo julgar barbaros tais atos de
crueldade, mas que o fato de condenar tais defeitos nao nos
leve a cegueira acerca dos nossos. Estimo que é mais
barbaro comer um homem vivo do que o comer depois de
morto; e é pior esquartejar um corpo entre suplicios e
tormentos € o queimar aos poucos, ou entrega-lo a cies e
porcos, a pretexto de devogao e fé, como, ndo somente o
lemos mas vimos ocorrer entre vizinhos nossos
conterraneos; e isso em verdade é bem mais grave do que
assat e comer um homem previamente executado.!3

E mais adiante arremata: "Podemos portanto qualificar
esses povos como barbaros em dando apenas ouvidos a

1 Ensaios, I, XXXIT, 262
12 ZIMMER, Robert, 2009, p.56
13 Ensaios, I, XXXI, 264
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inteligéncia, mas nunca se 0 compararmos a N0s Mesmos, que O
excedemos em toda sorte de barbaridades.””*

Portanto, Montaigne via na cultura europeia da sua época,
que nao ¢ tao diferente do chamado mundo civilizado de hoje, um
equivoco fundamental: sua falta de limites, sua busca interminavel
por mais e mais, que a conduziria a um esforco destrutivo. E
sugeria que ao invés de se avaliar a superioridade de uma cultura
em relagao a outra, que o homem seja mais tolerante e tenha mais
disposi¢io para aprender'.

4. MONTAIGNE DIANTE DA INFINITUDE DO
UNIVERSO

A Revolugao Copernicana, a substituicao do modelo
geocéntrico para a adogdo do heliocentrismo, desestabilizou o
homem na Terra. O mundo que lhe parecia fechado, estavel, regido
por lei divinas, onde sua presenga era fundamental para a ordem
césmica, agora lhe parece um infinito espago desconhecido no qual
passa a perambular aflitamente como um ser qualquer.

Esse marco na histéria da humanidade repercutiu
profundamente na filosofia. Enquanto Montaigne, diante de toda
essa inseguranca do homem frente a um Universo infinito, adota
uma atitude serena e convida o homem a ocupar novamente um
espaco na natureza, opta Pascal, ante o drama da existéncia
humana, por buscar abrigo na religido e na fé'.

Mas o fato de Montaigne ter essa postura diante da vida e
das incertezas do mundo nio o fazia necessariamente um ateu. Ao
contrario, se dizia catdlico, porém longe de ser um dogmatico.
Tanto que dizia "somos cristdos como somos perigordinos ou
alemies"". Ou seja, era cristio mas poderia ser mulgumano ou
judeu acaso nascesse em outra regiao ou familia.

14 Ensaios, I, XXXI, 264

15> ZIMMER, Robert, 2009, p.56
16 ZIMMER, Robert, 2009, p.80
17 Ensaios, II, XII, p...
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Uma vida encarada assim com tanta sabedoria, bom senso,
tolerancia e prudéncia serve de inspira¢ao para muitos; e com esse
filésofo francés nao foi diferente: o pensador americano Ralph
Waldo Emerson (1803-1882) avistara no cemitério Pere Lachaise,
em Paris, um timulo de um homem chamado Augusto Collignon,
onde na laje tinha a seguinte inscricao: "tinha vivido para fazer o

bem, e se formara para a virtude nos Ensaios de Montaigne"."

5. CONSIDERACOES FINAIS

Mais de quatro séculos nos afasta de Montaigne. Vivemos
uma época onde pululam a todo instante doutores da felicidade
com receituarios prontos para alcangarmos a tao sonhada azaraxia,
objeto da filosofia dos helenistas e de cobi¢ga do homem do século
XVI e das mais diversas épocas, inclusive a nossa.

E de se questionar, assim, se Montaigne seria capaz ainda
de instigar seguidores tais como aquele ilustre desconhecido que
jaz no cemitério Pere Lachaise, em Paris. Duvida que se esvai, no
entanto, no exato momento em que nos debrucamos na leitura de
um de seus ensaios porquanto suas licoes acerca da arte de bem
viver ainda continuam bem atuais, até porque em pleno século XXI
nos deparamos ainda com uma intolerancia cada vez mais
recrudescente.

Arejar a mente para aceitar o diferente é preciso se
quisermos aproveitar na plenitude nossa curta visita a esse mundo,
que sempre sera obscuro e assustador, por mais que avancemos na
ciéncia ou nos entreguemos a religido. Montaigne ainda pode nos
ajudar...
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SOBRE AS CONTRIBUICOES DO
PENSAMENTO ORIENTAL NA TEORIA
ETICA DE ARTHUR SCHOPENHAUER

Maria Gomes Fernandes

1 Consideragdes Iniciais

Primeiramente quero esclarecer que esta comunicagao é
parte de minha Dissertacao de mestrado defendida no ano de 2015.
De imediato o que posso dizer sobre as experiéncias adquiridas
com as discussoes realizadas neste evento é que foram bastante
enriquecedoras. Pois o debate aberto aos professores e alunos
presentes pode proporcionar um aprendizado dinamico e positivo.
Posso ressaltar que durante a discussao ap6s minha comunicagao
surgiram questdes bastante interessantes que ainda nao haviam
sido trabalhadas durante o processo de elabora¢io de minha
pesquisa. Afirmo que foi estimulante perceber o interesse dos
presentes na tematica que apresentei, e que, no meu ponto de vista
isto revela a pertinéncia da pesquisa no meio académico.

Arthur Schopenhauer apresentou uma reflexdo ética na
qual o valor moral de uma agdo fundamenta-se na experiéncia do
sentimento da compaixao. Se, para a cultura Ocidental, essa ética
alicercada em agbes compassivas que brotam espontaneamente de
uma intui¢do imediata do mundo surge como uma novidade, no
Oriente, ao contrario, trata-se de uma nogao milenar que compoe
a sabedoria de vida dessa tradigao. Schopenhauer declarou, logo
no primeiro prefacio de sua principal obra, O mundo como vontade e
representagao (1819) que, para que se tenha uma compreensio
adequada da sua obra é fundamental que o leitor tenha
familiaridade com a filosofia do “maravilhoso Kant”, do “divino
Platao” bem como da Antiga sabedoria indiana.

As expressOes e terminologias da sabedoria oriental
presentes em O mundo como vontade e representagdo como, por
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exemplo, o “Véu de Maia® e Tat tvam asi, saio mencionadas
inicialmente apenas para elucidar o seu pensamento unico.
Schopenhauer chega a afirmar, inclusive, que as maximas presentes
nas Upanixades sao “admiraveis concordancias” com aquilo que a
sua filosofia também expressa. Porém, quando Schopenhauer
apresenta a sua primeira tese de que o mundo ¢é representagao sob
a perspectiva do fendmeno kantiano e a ilusio de Maya (conceito
que lhe chega por meio dos hindus) bem como se apropria da
tormula védica Tat tvam asi para se referir ao sentimento da
compaixdo (que constitui o fundamento apresentado por
Schopenhauer para a genuina agio moral), observa-se que essas
nog¢oes ganham uma relevancia teérica que parece ultrapassar uma
analise comparativa entre os pensamentos, a saber, o
schopenhaueriano e o oriental.

Schopenhauer apresentou uma ética com  bases
metafisicas, na qual somente no mundo fenoménico somos
individuos particulares. Porém, como esséncia ultima de nosso set,
somos um e sem distingdo. Em outras palavras, Schopenhauer
descreve-nos que, por meio do conhecimento da esséncia do
mundo, que ele chama de Vontade, os individuos podem se
identificar uns com os outros, compartilhando as dores e as
alegrias. Esse raciocinio descrito por Schopenhauer assemelha-se
com o pensamento milenar oriental, pois, tanto nas consideragoes
schopenhauerianas como na sabedoria hindu, quando ferimos
alguém estamos, na verdade, ferindo a nés mesmos. Neste sentido,
em que medida poderfamos considerar essa unidade metafisica
presente em todos os seres — que na teoria ética de Schopenhauer
¢ reconhecida em si mesma e imediatamente no outro pela
experiéncia da acio compassiva — como semelhante a unidade
presente em toda a Natureza apontada pela férmula Tat tvam asi
descrita pelos sabios da India? Essa aproximagao sefia apenas uma
“feliz concordancia” ou terfamos algum tipo de influéncia direta
dessa tradicdo com o pensamento de Schopenhauer? A resposta
apresentada a estes questionamentos constitui a parte fundamental
desta discussao.
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A constatacio' desse interesse pelos ensinamentos das
escrituras ofientais, mais propriamente dos sabios da India,
comprova-se pelas leituras acerca daquele continente realizadas
por Schopenhauer, que notadamente se iniciaram apds a
publicagao de sua tese de doutorado, em 1813. Schopenhauer teria
seguido a recomendac¢ao do orientalista Friedrich Majer, que lhe
recomendara a leitura dos cinquenta Upanixades traduzidos para o
latim por Anquetil-Duperron’.

2 Os conceitos hindus: Maya e Tat tvam asi

Na filosofia vedantina, Maya é descrita como uma deusa
que tem o poder magico de criagao e ilusao das coisas deste
mundo. Ela, Mayi, também ¢ conceituada como “a ilusiao
sobreposta a realidade como efeito da ignorancia™. Esta ideia nos
remete a questdes como: o que ¢ real? Como o individuo, estando
iludido, pode identificar o real a partir da aparéncia transitoria de

! Podemos encontrar exemplos citados por Schopenhauer de praticas de
diferentes povos e épocas, em O mundp..., mais precisamente, na pagina 493.

2 “Deve-se ao francés Anquetil-Duperron a edi¢do de uma coletanea de textos
sob o titulo Owpnekhat (uma deformacdo da palavra sinscrita ‘Upanixades’).
Nesta edi¢do os textos estavam duplamente obscurecidos, pois se tratava de uma
tradugdo latina de uma traducio anterior dos textos sanscritos para o idioma
farsi, ou seja, o persa” (SAFRANSKI, 2012, p. 368). Conforme Safranski, esta,
provavelmente, foi a tradu¢do mais importante dos Upanixades, publicada em
1801.

3 O compilador de Filosofias da India, Joseph Campbell, em nota, descreve que
Maya, da raiz ma, “medir, formar, construir”’, denota, em primeiro lugar, o poder
de um deus ou deménio em produzir efeitos ilusérios, mudar de forma e parecer
sob mdscaras enganosas. Deriva daf o sentido de “magia”, a produgio de ilusdes
por meio sobrenaturais ou, simplesmente, “o ato de produzir ilusées” (...). Mayd,
na filosofia vedantina, ¢ especificamente “a ilusdo sobreposta a realidade como
efeito da ignorancia”; (...) Sankara descreve todo o universo visivel como sendo
maya, uma ilusio sobreposta a realidade pelos enganosos sentidos e pela mente
nio iluminada do homem. Cf. ZIMMER, Heinrich. Filosofias da India.
Tradugao de Nilton Almeida Silva, Claudia Giovani Bozza e participacdo de
Adriana Facchini de Césare. Sdo Paulo: Palas Athena, 2012, p. 48.
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Maya? Existe uma unidade basica que fundamente a
multiplicidade?

A tradigdo védica considera que somente o uno, eterno e
imutavel (Brabman) pode ser considerado real. Entretanto, Maya,
segundo essa tradi¢ao, ¢ uma deusa com poderes de criagao e ao
mesmo tempo de ilusao deste mundo; ela ¢ a causa da matéria e
dos individuos. A ilusio criada por Maya é a responsavel pela
ignorancia dos individuos, que, por desconhecerem a verdade,
enganam-se com a aparente realidade. Tais caracteristicas se
revelam por meio da transitoriedade da vida. Nesse eterno
movimento resta aos individuos a condicao de “escravos da ilusao”
de uma falsa realidade do mundo, ou seja, vivem em um mundo de
aparéncia. Essa mesma poténcia criadora de toda a existéncia do
mundo ¢ também a que com seu “véu’ encobre tanto a percepgao
do individuo sobre o real como também engana o autor da agio
egoista, pois em tais agOes acredita-se estar agindo em beneficio
proprio, no entanto, a verdade é outra. Podemos confirmar essa
linha de pensamento na passagem abaixo:

Segundo as Upanishades, Maya é ilusdo, pura imaginacio,
fantasia, isto é, tudo ¢ ilusao, Maia. Para muitos orientalistas,
a divindade Madyd se apresenta de forma confusa e até
contraditoria, pois carrega consigo as caracteristicas de
criagdo e a0 mesmo tempo ilusdo. No hinduismo o mutavel
¢ irreal e o imutavel é o real, portanto o transitério é falso
e apenas uma miragem fantasiosa. Partindo do carater
transitério do mundo Madya se expressa como sua causa e
efeito, por isso Madyi é a causa do mundo, é a mie do
universo gracas a seu poder de criar. Dessa forma todos os
seres estao enraizados em sua criagdo, que muitas das vezes
¢ comparavel a uma teia de aranha, que captura os seres que
nela se enredam e, 20 mesmo tempo, também, os gera e 0s
mantém em um eterno devir. A teia de Maya representa
assim a incapacidade do homem de libertar-se dela Maya.
Os seres sdo enganados pelo poder de atracao de Maya e
nessa impossibilidade de livrar-se dela caem numa usdria
realidade (uma irrealidade) que se mostra como um #éx que
encobre a visao de todos, por esse motivo muito se utiliza
a expressdo o véu de Maya. REDYSON, 2010, pp. 07-08)
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Aqueles individuos que conseguirem retirar esse “véu” de
seu olhar, na perspectiva dessa tradicdo, irdo perceber que a agao
egoista prejudica tanto o proximo como a si mesmo. Nota-se aqui
que esse desconhecimento da verdade possui uma clara conotagao
moral, tendo em vista que o véu de Maya explica em certa medida
a origem das agbes egoistas, pois os individuos agem com base na
ilusdo da existéncia de um eu apartado da unidade de toda a
realidade. No segundo capitulo desse trabalho, veremos que
Schopenhauer, ao tratar das ag¢les egoistas (que para ele sdo
antimorais), relaciona esse tipo de agdo com uma incapacidade de
desprendimento das fantasmagorias (representagdes submetidas
ao principio de razao suficiente) que se apresentam a consciéncia
humana, o que nos mostra que, mesmo com nomenclaturas
distintas, a proposta schopenhaueriana propoe uma explicacao que
se assemelha a concepgao de mundo presente na sabedoria milenar
dos hindus.

Conforme estas consideracdes, podemos notar que as
caracteristicas de criagdao e ilusdo sdo os aspectos primordiais de
Maya, os quais se revelam por meio da transitoriedade da vida. Este
carater ilusério de Mayd confunde a percepe¢ao do ser humano com
relacio ao préprio corpo, o que faz com que ele perca a
identificagio com seu “Eu” verdadeiro. Deste modo, podemos
entender que a unica maneira do individuo retirar este “véu”
ilusério de seu olhar é buscando identificar o Absoluto dentro de
si mesmo (A#man), em outros termos, buscar no irreal identificar o
real.

De acordo com o nio-dualismo transcendental da
tradi¢ao védica, a partir da oposicao entre a criagao fenoménica de
Maya e o Bu interior (Atman) presente em todos os seres, 0s
brimanes reconhecem o significado do transcendente oculto na
natureza. Tal reconhecimento podemos encontrar nos textos de
revelagdo das Upanixades, mais especificamente pela “grande
formula” védica (Mahdavakya®) Tat tvam asi (Isto és tu), descrita pelo

4 Através da dissertagio de mestrado de Mesquita. podemos confirmar que
Mahavakyas sio quatro importantes ensinamentos das Upanishad, compondo as

3

quatro grandes verdades do hinduismo. A primeira grande Mahavakya é “a
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didlogo apresentado na Chandogya Upanishad, o qual relata a
instrucao de um sabio bramane a seu filho acerca da unidade
imutavel em todas as coisas da natureza.

Tal ensinamento revela, por analogia, que o principio
supremo ultrapassa a barreira dos nomes, ou seja, embora um
objeto material possa assumir varias formas, seu ingrediente
essencial estara sempre presente como o substrato de sua
existéncia. Brabman é tio sutil como o germe da semente que esta
no fruto. Ele esta presente em todos os seres transformando-se do
invisivel para o visivel, convertendo-se em nomes e formas.
Podemos considerar que as palavras do sabio chamam a atengio
para que o individuo transcenda as aparéncias meramente
fenoménicas proporcionadas por Mdyd e torne-se uno com a
esséncia sutil presente em todos os seres da natureza, a qual esta
para além de um simples conhecimento.

Esta ideia é trabalhada na teoria ética de Schopenhauer,
pois na a¢dao genuinamente moral o individuo desprende-se do
principio de razao suficiente estabelecendo uma wwido com a
natureza. Portanto, conforme estas considera¢oes, podemos
entender que essa férmula resume o que ha de fundamental como
conhecimento para o individuo. Uma vez de posse desta
consciéncia universal de unidade, o sujeito tera discernimento
suficiente para saber que, por exemplo, uma agdo egoista, na
verdade, é apenas uma #usao proporcionada por Mayai e que por
meio da consciéncia, mediante a identificacio da mais intima
esséncia com a substancia suprema e invisivel presente em tudo e
em todos, conforme estabelecido na férmula Tat fvam asi, o
individuo combatera essa agao enganadora e ultrapassara as formas
das aparéncias fenoménicas criadas por Maya, assim podendo
alcancar o conhecimento da unidade imutavel, do Real.

consciéncia de Brahman” (Aitareya Upanisad); a segunda é “o ser atman é Brabman”
(Mandukya Upanisad); a terceira é “tat tvam asi” (Chandogya Upanisad); a quarta e
ultima ¢ “eu sou Brabman” (Brhadaranyaka Upanisad). Cf. MESQUITA. Fabio.
Schopenbaner ¢ o Oriente. 2007. 159 f. Dissertacdo (Mestrado) — Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Sao Paulo, Sao Paulo,
2007. p. 73.
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Em certa medida, Schopenhauer, se apropria tanto da
concepcao de ilusio (Mayd), em sua teoria do mundo como
representacao, como do significado desta férmula védica Tat tvam
asi para melhor esclarecer o fundamento da acio moral em sua
teoria ética.

3 A fundamentagio moral schopenhaueriana: a compaixao

A compaixdo surge no contexto filoséfico de
Schopenhauer, assumindo o carater de uma poténcia libertadora
do sofrimento humano. Para entendermos melhor esta questao,
Schopenhauer nos apresenta em sua filosofia que o mundo ¢ dado
sob dois modos distintos, mas inseparaveis, a saber: o da
Representagao, que nos revela a pluralidade dos fendmenos, isto é,
o lado do mundo que esta imediatamente presente ao sujeito do
conhecimento quando abre os olhos e reconhece todos os objetos
existentes que lhe sao dados a partir do tempo e do espago; e por
outro lado, o da Vontade, um pulso cego e irracional que, em si,
esta para além das aparéncias a que esta limitado o nosso
conhecimento, ou ainda “¢ a unica coisa que o mundo revela para
além da representacdo, ou seja, como a coisa-em-si’
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 235). Para que possamos
compreender a teoria ética schopenhaueriana é necessario que
entendamos previamente os conceitos de Representagio e 1 ontade
apresentados pelo autor em sua principal obra. Entretanto, aqui
nao discutiremos detalhadamente tais conceitos.

Compaixao (Mitleid) é uma palavra que, numa tradugao
literal, possui como significado “sofrer-com”. Para Schopenhauer,
tal sentimento é o fundamento que sustenta toda e qualquer agao
genuinamente moral. Vale lembrar, porém, que a experiéncia
compassiva, na perspectiva schopenhaueriana, transcende essa
defini¢ao usual que mencionamos acima, haja vista que ela é acima
de tudo uma experiéncia metafisica, a qual possibilita que o agente
moral tenha uma compreensao intuitiva e imediata do mundo na
figura do ser que sofre, fundida no seu proprio ser.
Epistemologicamente, a relagdo entre sujeito e objeto, eu e mundo
e eu e outro sio completamente diluidas no momento do ato justo
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ou caridoso (virtudes morais schopenhauerianas). Isso se da
exatamente pelo fato de o sujeito conseguir momentaneamente
“retirar o véu de Maya”” da sua limitada percepcio em face do
sentimento de alteridade para com o outro nas experiéncias da
genuina compaixao. Lembrando que essa experiéncia metafisica
que o sujeito possui do mundo da-se por meio da negagdao da
vontade, do egoismo, do “eu”.

Os seres que conseguem enxergar o mundo para além do
principio de razao, nio vendo mais fené6menos que agem mediante
as motivagdes particulares que apareceram a partir das
circunstancias imediatas (base da a¢do egoista), reconhecem que a
esséncia intima do mundo, a Vontade, da qual eles, como
fenémenos, participam, ¢ a fonte originaria de todo sofrimento e
dor sentida por cada ser que habita o mundo. Quando
conseguimos contemplar o mundo a partir das Ideias,
desprendendo-nos assim do nosso querer interior, nio por
interesse em conseguir algo para nés mesmos, mas para nao mais
promovermos desconsolagao e caréncia no mundo, negando a
vontade de outro, podemos afirmar que o homem agiu por amor
puro ou compaixao:

A quem, portanto, atingiu essa ultima forma de
conhecimento, a esse tornar-se-a claro que, como Vontade
¢ o em-si do fendmeno, o tormento infligido a outrem, o
tormento experimentado por si mesmo, o mal, o
padecimento concernem sempre e exclusivamente a uma
unica e mesma esséncia, embora os fendmenos nos quais
se expde existam como individuos inteiramente diferentes

5> Moreira problematiza a retirada do véu de Maya no tocante a experiéncia moral
do seguinte modo: “Mas, e na problematica ética, o que impulsiona o sujeito na
direcdo da dissolugdo do Véu de Maia? A resposta ¢ simples: O sujeito nega sua
individualidade e ultrapassa o Véu de Maia ou a partir do conhecimento intuitivo
do sofrimento inerente a vida, ou através do sofrimento imediato, diretamente
sentido. Serd o softimento, a falta, o desamparo, que despertard em nos o
sentimento de filiagdo ao outro. S6 na dor nos compadecemos uns dos outros”.
Cf. MOREIRA, Jacqueline. O problema da fundamentacio da ética na filosofia
de Schopenhauer. Educagio e Filosofia, Uberlandia, v. 20, n. 40, p. 207-241,
jul./dez. 2006.
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e até mesmo separados por completo de e espago. Vera
que a diferenca entre que inflige sofrimento e quem tem de
suporta-lo é apenas fenomeno e nio atinge a coisa-em-si,
isto ¢, a Vontade que vive em ambos. Vontade que, aqui,
enganada pelo conhecimento atado ao seu servico,
desconhece a si, procurando em UM de seus fend6menos o
bem-estar, porém em OUTRO produzindo grande
softimento, e, desta forma, em impeto veemente, cava dos
dentes na prépria carne sem saber que fere sempre a si
prépria, manifestando-se desse modo médium da
individuacio e o conflito dela consigo mesma, // que porta
em seu proprio interior. O atormentador e atormentado sio
unos. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 452)

O conhecimento submetido ao principio de raziao nio
permite que o individuo reconheca que a Natureza inteira, na luta
interna cotidiana e interminavel travada até mesmo entre os seres
de uma mesma espécie, a fim de preservar o seu impeto de vontade
de Vida, s6 sucumbe como fendmeno, nunca como Vontade
mesma. Nascimento e morte aplicam-se tdo somente aos
fenémenos, de modo algum a Vontade.

Esse conhecimento do mundo desprendido do principio
de razdo faz com que seja possivel reconhecer o sofrimento alheio
como nosso, nio mensurando a desconsolacdo e a dor do outro
como menor ou inferior a nossa, pois 0s NOssOs interesses NAO S0
o alvo da nossa acdo, mas o desconsolo e a caréncia do outro.
Quando o direcionamento do agir nega a nossa propria vontade,
deixamos de sobrepujar o nosso querer face ao querer de outrem,
evitando o sofrimento do mundo. Quando o conhecimento
intuitivo do mundo entra em a¢ao, o sujeito reconhece que ele nao
¢ apenas alvo de sofrimento, mas causador do sofrimento alheio:

Nesse sentido, ndo importa o que ¢ a bondade, o amor e a
nobreza de carater possam fazer pelos outros, tem-se af
sempre apenas o alivio dos sofrimentos; conseguintemente
o que pode mover a bons atos, a obras de amor é sempre e
tio-somente 0 CONHECIMENTO DO SOFRIMENTO
ALHEIO, compreensivel imediatamente a partir do
préprio sofrimento e posto no mesmo patamar deste. Da,
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no entanto, segue-se o seguinte: o0 amor puro (caritas), em
conformidade com a sua natureza, ¢ compaixdo, e o
sofrimento que alivia, ao qual pertence todo desejo
insatisfeito, tanto pode ser grande quanto pequeno.
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 477)

Diante do exposto, podemos afirmar que, quando a
vontade é negada a partir desse conhecimento intimo que temos
do mundo, o que sentimos interiormente nao ¢ sofrimento, dor,
tédio, insatisfagao, decorrentes de uma impossibilidade de
insatisfagdo do querer, mas bem-estar e alivio mediante a agao
compassiva desprendida de motivagdes particulares. Seguindo a
linha de pensamento schopenhaueriana, podemos caracterizar tais
acoes desinteressadas como as unicas agoes genuinamente morais.
Em contrapartida, as a¢des que sao movidas por interesses e que
levam em consideragao apenas o seu querer face aos motivos que
apareceram, portanto egoistas, ndo podem ser consideradas
morais.

Schopenhauer destacou um simples moralizat® como uma
acao voltada apenas para si mesma, ou seja, movida pelo amor
proprio, portanto egoista. Tal acdo nao possui nenhum valor
moral, pois fornece apenas motivos para agir, e estes podem até
mudar a dire¢ao da vontade, porém nio a influenciam. Em outros
termos, o autor esclarece que o conhecimento abstrato, por mais
que guie a vontade, nao ¢é capaz de modificar aquilo que
verdadeiramente o homem quer, permanece o mesmo. Assim,
Schopenhauer estabelece que, apenas por meio do conhecimento
intuitivo, podemos encontrar um fundamento valido para a agao
moral, pois somente ele permite ao individuo reconhecer no outro a
sua propria esséncia.

Assim, Schopenhauer estabelece sua metafisica da
Vontade, a qual tem sua fonte voltada para a experiéncia intetior que
cada individuo possui de seu proprio corpo em agao, decretando,
deste modo, uma metafisica imanente. Por conseguinte, o autor nos
ensinou que a busca do verdadeiro fundamento moral deve ser feita
por meio da experiéncia, isto €, pela observacao da vida dos seres

¢ Cf. SCHOPENHAUER, 2005, p 468
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humanos e de suas atitudes, pois somente assim sera revelada a
existéncia da compaixao, que ¢ capaz de deter os fortes impulsos do
egofsmo, pois ela se ocupa das a¢oes desinteressadas, nao exige tanta
reflexdo. Trata-se de um conhecimento intuitivo, por isso pode ser
encontrada em qualquer individuo desde o menor até o mais
intelectual dos homens.

Em conformidade a estas consideragGes surge a questio da
motivagao da agdo. O que se deve levar em conta no momento da
a¢ao ou ainda como o outro pode ser inteiramente a inica Motivagao
do meu modo de agir? Segundo Schopenhauer, a tnica solucio seria
somente por meio do fato de que o outro se torne o fi rltimo de
minha vontade, como eu proprio o sou’. Ou seja, minha acio deve
querer imediatamente o bem do outro, como se fosse o meu proprio.
Isto exige que eu me identifique com o outro e que as diferengas
proporcionadas  pelo egoismo sejam  suprimidas. Segundo
Schopenhauer, esse processo ¢é real e menos raro do que podemos
imaginar, pois se trata do “fenomeno diario da compaixas”’. Ele
enfatiza que € a participagao imediata no sofrimento de outra pessoa
o critério que nos permite classificar uma agao moralmente valida,
pois, para ele, s6 aquela que procede efetivamente da compaixao
atinge esse patamar.

Uma ética assim destaca-se pela nobreza e dignidade da
acdo humana, pois ela acontece de maneira misteriosa® no cotidiano
da vida, mediante nossas experiéncias com o préximo. Portanto,
segundo a teoria ética schopenhaueriana, o processo da compaixao ¢
o unico capaz de promover e explicar as atitudes desinteressadas de
um homem em relacdo a outro. Nas consideracoes éticas de
Schopenhauer a compaixdo nio se restringe somente a0 homem,
mas sim a todos os seres vivos. Neste sentido, o fildsofo revelou
indigna¢ao por aqueles que maltratam os animais, afirmando que
estes sdo irresponsavelmente malcuidados nos outros sistemas
morais europeus.

Conforme a esses esclarecimentos, podemos afirmar que a
teoria ética de Schopenhauer nao nasce de um dever, mas em fungao

7 Cf. SCHOPENHAUER, 2001, pp. 134-135
8 Cf. SCHOPENHAUER, 2001, p. 136
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de uma experiéncia imediata de identificagdo com o outro, a qual,
conforme o filésofo, é metafisica, isto é, consiste no fato de um
individuo reconhecer a si proprio, sua verdadeira esséncia,
imediatamente no outro. Tais consideracbes nos revelam um
fundamento ético estabelecido por meio da agao compassiva o qual
se opoe a maldade e ao egoismo, permitindo-nos atingir um grau
de consciéncia do verdadeiro sentido do que ¢ ser humano. Ainda
nessas consideragdes, 0 autor Nos apresenta um novo ser ético, o
qual é conduzido a agdo moral pelo sentimento de compaixao
decorrente do conhecimento intuitivo e imediato. Por meio de tal
conhecimento somos capazes de identificar uma unidade presente
em todos os seres, de modo que esta experiéncia nos conduz a uma
acao moral, pois o sujeito que conhece age com verdadeiro valor
moral, sabendo que a dor do outro também ¢ sua e que sofre junto
com ele.

4 Consideragdes Finais

Tendo em vista a questao central discutida neste trabalho,
ou seja, sobre a influéncia do pensamento oriental na teoria ética
de Schopenhauer, consideramos que:

A contribuicao da sabedoria oriental presente na teoria
ética schopenhaueriana apresenta-se justamente pela identificagao
de um elemento comum presente em ambos 0s pensamentos, a
saber, a consciéncia de uma esséncia intima presente em todos os
seres vivos que da unidade a toda realidade existente. Nas
Upanixades tal ideia é comunicada pela férmula védica Taz tvam asi,
a qual revela que tudo é um, ou seja, que existe uma unidade
essencial presente em todos os seres e que somente esta esséncia ¢
considerada pela tradicao como a verdadeira realidade, de maneira
que todo o lado empirico do mundo ¢ ilusao (Mayq). Na filosofia
de Schopenhauer essa ideia é expressa pela identidade una da
Vontade que esta em toda natureza, de modo que, na acio mora,
essa esséncia apresenta-se a consciéncia do sujeito e este, por sua
vez, reconhece-a imediatamente no outro, identificando que as
dores e padecimentos daquele também sao suas. Tal experiéncia é
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resultante da agdo compassiva, a qual, portanto, constitui a genuina
acao moral schopenhaueriana.

Outro fator que contribui para nossa consideragao acerca
da influéncia do pensamento oriental na teoria ética de
Schopenhauer pode ser enfatizado pelo fato desse filésofo
ocidental destacar que as praticas vivenciadas pela ética dos hindus
baseiam-se na esséncia da humanidade. Essa declaragdo revela que,
a0 contrario das éticas ocidentais, nosso autor admira e concorda
com os preceitos éticos hindus. Unindo os dois pensamentos,
podemos afirmar que, aquele individuo que pratica obras de amor
possibilita que o véu de Maya se torne transparente, de modo que
a ilusio do principio de individuagio o abandona. Portanto,
conforme Schopenhauer nos esclarece, superar a ilusao de Maya e
praticar obras de amor sao uma Unica e¢ mesma coisa. Por
conseguinte, com base nestas consideragoes, podemos afirmar que
existe uma contribuicdo significativa dos ensinamentos da
sabedoria oriental na filosofia de Schopenhauer e, mais
propriamente, em sua teoria ética.
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DIALOGO SOBRE O ENSINO DE

FILOSOFIA NO ENSINO MEDIO
José Humberto Ferreira

INTRODUCAO

O Ensino da filosofia pode assumir muitas formas na sua
pratica pedagogica de ensino-aprendizagem. Pode assumir a forma
de mondlogo por parte do professor explicador e ouvinte de
estudante. Podera também assumir a forma de um didlogo
filos6fico em que ocorra a interacdo entre aquele que ensina e
aquele que aprende. Tal pratica tem sido a preferéncia da maioria
dos docentes. Embora a forma dialégica seja a preferida, ela pode
ser transformada em mondlogo, alertam Deleuze e Guattari (2010)
que nio sio favoraveis ao ensino da filosofia como forma de
debate, de discussao, como se apenas o debate em si configurasse
a esséncia do ensino da filosofia. O que configura ¢ a criagao de
conceitos.

E nesta perspectiva filoséfica que concentraremos 0 nosso
“dialogo” sobre a importancia do ensino da filosofia. Popper
(1980, p. 95), citado por Barbosa (2008, p. 31) posiciona-se com
ideia semelhante ao dizer: “Qualquer tentativa honesta e dedicada
de resolver um problemal...] filos6fico, mesmo que nao tenha bons
resultados, parece-me mais importante do que um debate sobre
problema como a natureza |[...] da filosofia”.

Percebemos que o discurso tedrico defende a importancia
do ensino de filosofia em curso de Ensino Médio, como elemento
favoravel a formagcao integral da pessoa habilitando-a com os seus
conteudos, a uma leitura critica da historia e do mundo. Valoriza
também uma preocupagio com os direitos dos cidaddos. No
entanto, na realidade este ideal defendido pela sociedade civil nos
seus varios ambitos é meta a ser alcangada. O tempo em sala de
aula nio ¢é suficiente ao exercicio da atividade de criacio da
pedagogia dos conceitos filoséficos. Mas ndo ¢ impossivel, é
necessaria uma atividade de militancia sempre (Gallo, 2014).
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Na obra “Metodologia do ensino de filosofia”, Gallo (2014, p.
17) faz uma constatagao real e preocupante referente ao ensino da
filosofia no curso médio. “O problema consiste no fato de que os
filésofos dio pouca ou nenhuma importancia a questio do
ensino”. A nossa inten¢ao ¢ fomentar a importancia sobre o
ensino de filosofia no ensino médio.

A obrigatoriedade da Filosofia no Ensino Médio busca
fomentar discussGes necessarias, tendo em vista aprofundar a
natureza da mesma. A partir das consideragoes supracitadas, os
questionamentos que deram embasamento a nossa pesquisa foram
os seguintes: Para qué queremos o ensino da disciplina de Filosofia
no Ensino Médio? E possivel ensinar Filosofia ou ensinar a
filosofar? Como essa disciplina deve ser ensinada? Como tem sido
a formacao dos professores de Filosofia? O tempo ofertado para
as discussoes filosoficas ¢ suficiente para uma reflexdo que seja de
fato produtiva? Ha materiais didaticos para esta finalidade? Esse
material ¢ suficiente para a demanda de discussdes que devemos
promover em sala de aula? Como o professor pode lidar com as
reflexdes necessarias em sala de aula e com os conteudos
uniformes para vestibulares? As respostas a tais questionamentos
remontam a épocas passadas, nas quais diferentes abordagens eram
adotadas por professores no ensino deste conteudo e de seus
pensadores, sobre o oficio de ensinar (GONCALVES e SILVA,
2011). Sao todas questoes relevantes. No entanto, nao pretendo
neste curto espago, aprofundar todas essas; mas farei acenos
necessarios. O nosso enfoque ¢é chamar a atengdo para a
metodologia do ensino de filosofia pautada na perspectiva
filosofica de Gallo (2014). Na sua perspectiva o papel da filosofia
¢ criar conceitos.

Esse estudo ¢é considerado relevante visto que podera
contribuir para que o professor possa ter um direcionamento
didatico-pedagogico no modo como ministra a disciplina de
filosofia no Ensino Médio, oportunizando o dialogo filoséfico
com dois pensadores que serdo nossos guias: Gasset (1971), cujo
ponto de partida para analise filoséfica é a partir da categoria da
vida como principio fundamental de sua filosofia em circulos
concéntricos. E  Gallo (2014), o qual retrata a descri¢ao
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metodolégica no ensino de filosofia, uma pedagogia do conceito
'como caminho para ministrar a aula de filosofia no ensino médio.
A partir do acima exposto, o presente artigo tem como principal
objeto fomentar uma discussao sobre a importancia do ensino de
filosofia para estudantes do Ensino Médio.

2. METODOLOGIA

Esse trabalho refere-se a um estudo de referencial teérico, o qual
tenciona apresentar discussdo sobre o didlogo de Filosofia no
Ensino Médio. Sobre este tipo de pesquisa, Piazzini et alii (2012)
destacam que é importante visto que possibilita conhecer estudos
realizados da area pesquisada. Sendo assim, nossa discursao a partir
de pesquisas cientificas relacionadas ao processo de ensino e
aprendizagem no Ensino Médio.

As bases de dados consultadas neste estudo foram artigos
cientificos presentes no Banco de Teses e Dissertagoes da
Coordenacao de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior —
CAPES, no Scentific Electronic Library Online — SeELO, anais de
eventos cientificos e livros que apresentam trabalhos cientificos
sobre o ensino de filosofia no Ensino Médio. Os descritos
utilizados na pesquisa foram: “Ensino de Filosofia” e “Ensino
Médio”.

Apbs a selecao dos textos encontrados nas fontes de
pesquisas acima citadas, foi realizada uma leitura analitica, cuja
finalidade, segundo Gil (2009, p. 78) tem como proposta “ordenar
e sumariar as informagdes contidas nas fontes, de forma que estas
contribuam na realizagdo da pesquisa”. Por fim, foi realizada uma
analise interpretativa para a realizacao de sintese e discussdo entre
os autores, visando alcancar o objetivo na execucao deste trabalho.

VEm O gue é a Filosofia? Deleuze e Guattari no capitulo (p. 23-73) defendem que
apenas a filosofia produz conceitos. Na compreensio desses autores o conceito
tem uma histéria, diz o acontecimento, nao a esséncia ou a coisa, sao criadas a
partir de problemas vividos, colocados sobre um plano de imanéncia. Toda
criagdo ¢ singular. Sdo estas ideias que influenciou a opcio filoséfica no Ensino
M¢édio de Silvio Gallo.
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3. RESULTADO E DISCUSSAO

Nas buscas realizadas no Banco de Teses e Dissertacoes da
Coordenacao de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior —
CAPES, no Scentific Electronic Library Online — Sc¢ELO, anais de
eventos cientificos e livros publicados e disponiveis ao publico em
geral. Foram encontrados 19 artigos nos quais os autores
apresentam a importancia do ensino da disciplina de filosofia para
estudantes do Ensino Médio. A seguir, apresentamos o que alguns
dos 19 autores encontrados consideram como relevante com
relagdo ao ensino de filosofia para alunos do Ensino Médio.

3.1. DISCUSSAO TEORICA SOBRE O ENSINO DE
FILOSOFIA

De acordo com Aspis (2004) o ensino de filosofia foi
desafio no percurso da historia, tanto para quem ensinava quanto
para quem aprendia. Entretanto, o desafio é maior para o ensino
médio, pois nao se cultivou bem uma tradicio do pensar uma
produgcao filoséfica do conceito. A filosofia e o curso de filosofia
foram exilados dos curriculos escolares, e, ainda hoje, discute-se a
possibilidade de sua exclusio. Cada pensador incorporou uma
perspectiva filosofica, com a produgdo de conceitos novos ou
incorporados do passado com novas nuangas. Conceitos sobre o
homem, sobre o universo, sobre a sociedade e tantos outros. Aspis
(2004) justifica que o ensino de filosofia, na medida em que visa
culminar com a criagdo de conceitos que deem conta de seus
problemas. Para Aspis (2004) ndo ha distingao entre “ensinar
filosofia” e “filosofar”. Por isso, o professor para realizar o seu
oficio de ensinar deve questionar-se sobre o sentido da filosofia na
escola, o seu conteudo e a perspectiva da filosofia.

Sendo assim, Aspis (2004) ressalta que, caso proceda assim,
¢ possivel estimular no aluno o habito de pensar para produzir
filosofia e nao apenas transmitir conteudos. Tal postura é
importante, visto que o professor de filosofia deve ser filésofo,
como o professor de medicina deve ser médico. O ensino da
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disciplina de filosofia, no entendimento de cada, um leva a criagao
de parametros filosoficos para o jovem criticar a historia e suas
circunstancias de forma original e autbnoma.

Ao falar sobre o ensino de filosofia, Aspis (2004) ainda
concentra-se na classica questdo que reporta a Kant (1983), cuja
tese, por ele defendida, era que nio se podia ensinar filosofia, mas
sim a filosofar. Para Kant (1983) nio é possivel separar o filosofar
da filosofia, j4 que o proposto exercicio da razdo deve ser feito
sobre as criticas aos sistemas filosoficos. Aspis (2004), ao citar o
professor Obiols (2002) que faz analise da proposi¢ao kantiana
“nao se pode ensinar filosofia, mas a filosofar”, e isso s6 pode ser
feito, estabelecendo um didlogo critico com a filosofia. Hegel
(1983) defende a tese em outra perspectiva ao afirmar que, quando
se conhece o conteudo da filosofia, nao apenas se esta aprendendo
a filosofar, mas que ja se esta filosofando. Assim, tanto o contetdo
como também a forma compdem o processo da atividade de
produgao da filosofia.

Gallo e Kohan (2000, p. 11) posicionam-se de forma
dialética ao dizer: “A propria pratica da filosofia leva consigo o seu
produto e nao é possivel fazer filosofia sem filosofar, nem filosofar
sem fazer filosofia”. No entanto, ¢ preciso uma atitude de nao
apenas ler a historia da filosofia, mas reler e repensar o seu
conceito, com um novo significado na existéncia concreta.
Portanto, o ensino de filosofia requer jovens que vivam a
problematica filoséfica, que busquem equacionar a solug¢ao na
criacao de conceitos. Desse modo ¢ significativa a afirmac¢ao de
Aspis (2004), ao dizer que as aulas de filosofia sdo o ambiente da
experiéncia filosofica, as quais devem oferecer elementos tedricos
para uma leitura critica sistematica, radical e transformadora da
realidade. E faz tal leitura “por meio da pratica do questionamento
filosofico e da construgdao de conceitos, por meio do exercicio da
criatividade e avaliaco filosoficas” (APIS, 2004, 81).

Sobre essa perspectiva Gasset (1971) apresenta que o
professor de filosofia, dentro do que entendemos, vai ensinar a
pensar filosoficamente, a organizar perguntas em torno de um
problema filoséfico, ler e escrever filosoficamente, a investigar e
dialogar filosoficamente, avaliar filosoficamente, criar saidas
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filosoficas para o problema investigado. Mas, o que significa pensar
filosoficamenter Conforme explicado por Gasset (1971), significa
o conhecimento universal de tudo que ha no universo. Para Gasset
(1971, p. 61), o filésofo diferente do cientista interessa-se com a
“totalidade de quanto ha e, consequentemente, de cada coisa, o que
ela é e junto as demais, seu lugar, seu papel e posicao no conjunto
de todas as coisas” visto que tudo ¢ relacdo.

Barbosa (2008) no seu artigo Diddtica e Filosofia tém
consciéncia da complexidade no ensino da filosofia, bem como da
sua relevancia na formagao da pessoa. E realista a sua constatacio
de que existe ainda, por parte dos professores, dificuldade no que
ensinar e como ensinar filosofia no ensino médio. Dificuldade do
docente de pensar filosoficamente, bem como despertar esta
capacidade nos discentes. Para Barbosa (2008), ¢ relevante a opgao
para o tipo de filosofia a ensinar em sala de aula, bem como a sua
didatica. A opgao do que ensinar e escolher ¢ essencial no processo
de fazer filosofia. Barbosa (2008) no artigo “Diddtica e Filosofia”
defende a possibilidade de escolha numa perspectiva
revolucionaria. E ele o faz apds a descricao da perspectiva de
ensinar filosofia, partindo da histéria da filosofia e da analise de
temas filoséficos, verificando as sombras e luzes nestes dois
enfoques no processo de ensino aprendizagem.

Ao falar sobre o ensino de filosofia Silveira (2000, p. 30)
citado por Barbosa (2008, 29) destaca a importancia desta
disciplina (quando menciona que) “para uma compreensio mais
fundamentada, mais elaborada e global da realidade em que vivem
e, consequentemente, para uma intervencao mais consciente e
critica nessa realidade”. Assim sendo, na concepgao de Barbosa
(2008), o ensino de filosofia deve prestar o melhor servico a
humanidade, capacitando os discentes para compreender e para
intervencao na realidade em que vivem. Barbosa (2008) ainda
apresenta que o ensino da filosofia deve ter como objetivo
instrumentalizar tedrica e praticamente os estudantes para o saber
operacionalizar os conteudos aprendidos na realidade.

E essencial a escolha do estilo filoséfico. O nosso autor
deixa claro o seu, ao referir repetidas vezes que a filosofia é a
producao de conceitos. Gallo (2014, p. 39). “Ora, se sao multiplas
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as filosofias, se sao variados os estilos do filosofar, multiplas e
variadas sdo também as perspectivas do ensinar a filosofia e o
filosofar”. Nao importa o enfoque a partir da histéria da filosofia
ou temas filoséficos. Importa, sim, é uma atitude filoséfica no
processo do ensino e do aprender.

De acordo com Savater (2001) citado por Gallo (2014),
quatro coisas sdo essenciais para quem ensina filosofia: a primeira,
ter ciéncia de que nio existem estilos de filosofia; a segunda, o
estudo da filosofia é importante porque a tematica abordada ¢
universal; a terceira, que nesta arte de filosofar ha acertos e
avancgos, ninguém disse tudo, ninguém pensou tudo e, por fim,
aprender a perguntar bem, para pensar, ¢ o que move o saber
filos6fico. Do ensinar para o aprender filosofia, ha um é processo
que exige tempo, maturidade e atividade permanente.

Neste contexto, percebemos que ensinamos, mas nao
sabemos se o estudante aprendeu e, por isso, devemos duvidar,
pois a avaliagio do ensino-aprendizagem ¢ processual. Exige
tempo, como a semente para germinar e dar fruto. E importante
duvidar se aprendemos e ensinamos. Ao falar sobre a importancia
da duvida no ensino filoséfico, Deleuze (2010) citado por Gallo
(2014), menciona que nunca se sabe de antemao como alguém vai
aprender, que amores tornam alguém bom em Latim, por meio de
que encontro alguém se torna filosofo. Sem desconsiderar os
recursos didaticos, a metodologia filoséfica, o objetivo claro, a
justificativa do ensino da disciplina, mas ter em conta que o
aprender extrapola a sala de aula, nio se limita ao ambiente escolar.
Gallo (2014, p. 47) destaca que ‘“aprender é tdo somente o
intermediario entre “ndo-saber” e “saber”, a passagem de um para
o outro. Pode-se dizer que aprender, afinal, de contas, é uma tarefa
infinita”. Afirma Obiols (2002) que aprender a filosofar, sé se
pode fazer estabelecendo um didlogo critico com a filosofia
(OBIOLS, 2002, p. 77).

Para aprender filosofia é preciso colocar em duvida o que
4 se sabe e reconhecer que se precisa saber sempre mais. E preciso
ser um “mestre ignorante”, com alunos ignorantes. Mentes
filosoficas defendem um ensino de filosofia ativo, aberto,
participativo, envolvente. No entanto, para a sua realizacdo se faz
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necessario considerar o outro como protagonista de sua
aprendizagem. Faz-se necessario que o mestre nao seja um mero
explicador, nem transmissor de conteudos, mas aberto a pedagogia
do conceito (DELEUZE, 2010). No livro O gue ¢ a Filosofia?, Gallo
(2014, p. 50) apresenta o conceito em trés idades, a enciclopédia
que ¢ o conjunto de conceitos e ideias, sem se preocupar com o
uso, a formagao profissional comercial, que remete a um uso e, por
fim, a pedagogia centrada no aprendizado do conceito e em sua
operatividade como experiéncia do pensamento.

Todavia, ¢ costume ouvir-se dos estudantes, que filosofia é
conhecimento complexo, ¢ inutil significado existencial,
sobretudo, em tempos hipermodernos. “Nasce toda uma cultura
hedonista e psicologista que incita a satisfagio imediata das
necessidades, estimula a urgéncia dos prazeres, enaltece o
florescimento pessoal” (LIDOVETSKY, 2004 citado por
GALLO, 2014, p.22-23). Gasset (1971, p.14), ao apresentar um
didlogo com a histéria da filosofia e visando renovar o conceito de
filosofia, na obra O gue ¢ filosofia?, recomenda(?) “tomar a filosofia,
o proprio filosofar e submeté-lo desde suas bases a uma analise”.
Nesta analise, Gasset (1971) destaca que o filosofar do professor
com os alunos devera partir da categoria da vida, com as
circunstancias que a compoem com intensa significacao existencial.
Gasset (1971, p. 50) ainda ressalta que o hiperproblema da filosofia
¢ a vida. Ela impoe perguntas que sao permanentes, como: De onde
vem 0 mundo? Qual ¢ a poténcia definitiva do cosmo? Qual ¢ o sentido essencial
da vida? Gasset (1971) também apresenta que ¢ meta da filosofia
definir o que é, afinal, viver?

Gasset (1971) ao apresenta a analise filoséfica com quatro
grandes giros contemplando a histéria da filosofia. No primeiro
giro, constatou a impossibilidade da disciplina chegar a verdades
universais, pois o conhecimento da verdade filosofica é aberto.
Uma verdade filosoéfica é reconstruida e completada por outra. No
segundo giro filosofico, ¢é realizado um diadlogo com os tipos de
conhecimentos, ressaltando-se que filosofia ¢ um saber radical,
sem pressupostos e, embora a filosofia nao trate do que é imediato
ou util, é necessaria, pois fundamenta outros conhecimentos. Na
terceira volta filoséfica, sdo analisados os erros dos pensadores,
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dialogando com os dois sistemas dominantes, o idealismo e o
realismo, com fortes criticas ao idealismo. A quarta volta filoséfica
representada pelo desafio de pensar a subjetividade idealista na
circunstancia, ja que a subjetividade nao se afasta do entorno
(GASSET, 1971). “Dou-me conta de mim no mundo, de mim e
do mundo — isto ¢, portanto, viver” (GASSET, 1971, p.180).

O ensino da filosofia, assim como o objetivo da prépria
disciplina no curriculo escolar, cumpre a fungao de dialogar com
ideias e possibilidades, oferecer caminhos para conduzir a aula a
um espago aberto aos questionamentos, as duvidas, incertezas e
descobertas, na medida em que os alunos possam também

perceber as potencialidades de uma educagio capaz de transformar
e oportunizar um “novo olhar da realidade” (SANTANA, 2007).

3.2.1 A FILOSOFIA COMO CRIACAO DE CONCEITOS

Este topico visa descrever, em linhas gerais, a compreensao
do ensino filoséfico no ensino médio, na perspectiva de  Gallo
(2014) que, por sua vez, segue a orientacdo dos pensadores
Deleuze e Guattari (2010) descrito na obra “O que ¢ a filosofia®”.
Para estes autores, apenas a filosofia produz conceitos.

Gallo (2014) apresenta trés caracteristicas, duas comuns a
todos os saberes: o carater dialdgico, a critica radical e uma
caracteristica especifica do saber filoséfico, produzir conceitos.
Neste sentido, cada filésofo cria um conceito em torno do qual
gira todo o seu pensamento. Deleuze e Guatarri (2010, p. 32-22)
“Das frases ou de um equivalente, a filosofia extrai conceitos (que
nao se confundem com ideias gerais ou abstratas), enquanto que a
ciéncia extrai prospectos (proposi¢oes que nao se confundem com
juizos) e a arte extrai perceptos e afetos (que também nido se
confundem com percepgoes ou sentimentos)”.

De acordo com Deleuze (2010, p. 143) citado por Gallo
(2014, p. 57), o conceito nasce de um problema’, este nio ¢ dado

2 H4 no mundo alguma coisa que forca a pensar. Este algo ¢ objeto de um
encontro fundamental e ndo de uma recognicio. Aquilo que s6 pode set sentido
(o sentiendum ou o ser do sensivel) sensibiliza a alma, torna-a “perplexa”, isto
é, forga-a a colocar um problema, como se o objeto do encontro, o signo, fosse
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de antemao, mas criado porque antes foi vivido, um conceito nao
traz a verdade plena, ¢ fonte de outros problemas e ressignificacao
ou criacao de novos conceitos. Como Gasset (1971), Deleuze
(2010) coloca em evidencia o problema como alma da produgao
filosofica. Desse modo, para Gallo (2014) a aula de filosofia “nao
¢ sala de museu (...) mas um local de trabalho onde os conceitos
sejam ferramentas manipulaveis, como uns laboratérios onde se
facam experiéncias e experimenta¢oes com os conceitos”.

Os autores franceses que inspiram Gallo (2014)
aproximam o fazer filosofia na existéncia quotidiana da pessoa.
Um pensador nio ¢ virgem no seu pensamento, recebe influéncia
de outro, mas com o acréscimo de um novo conceito. Os referidos
autores criticam as atitudes da filosofia nas suas perspectivas de
contemplacio, de reflexio e de comunicacdo. ° “A filosofia
consiste sempre em inventar conceitos. Ninguém pode fazer isso
no lugar dela” (DELEUZE e GUATTARI,1992, p.170 citado por
GALLO, 2014, p. 59).

O conceito ¢ uma forma de exprimir o mundo, o
acontecimento.’ Ele nasce de uma problematica colocada sob um

portador de problema — como se ele suscitasse problema, (Deleuze 2006a,
pp-203-204 apud Gallo, 2014, pp.71)

3 A filosofia ndo contempla, nio reflete, ndo comunica, se bem que ela tenha de
criar conceitos para estas a¢oes € ou paixdes. (Deleuze e Guattari , p. 13, 1910).

4 A nocio de acontecimento deleuziano se distingue da heideggeriano. Deleuze,
profundamente influenciado por Bergson acredita que o acontecimento é um
fenomeno da evolu¢io criadora. “O acontecimento sustenta-se em dois niveis
no pensamento de Deleuze: condi¢io sob a qual o pensamento pensa (encontro
com um fora que forga a pensar, corte do caos por um plano de imanéncia),
objetidades especiais do pensamento (o plano é povoado apenas por
acontecimentos ou devires, cada conceito € a constru¢ido de um acontecimento
sobre o plano). A fenomenologia "fracassa" ao pensatr a heterogeneidade
fundamentalmente em jogo no devir (em termos deleuzianos estritos: este nao
¢ seu problema, ela coloca um outro problema)” (FRANCOIS, 2004,p. 11).
Ortega y Gasset, no artigo “New vitalismo nem racionalismo”, publicado em 1924
na Revista Occidente refere-se ao vitalismo de H. Bergson, o papel da razio no
conhecimento, ptivilegiando a intuigdo que se produz na vivéncia interna das
coisas, verdadeira fonte de conhecimento. O raciovitalismo consiste
basicamente na tentativa de conjugar a vida com a razéo, assim toda a vida se
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plano de imanéncia.” Para Gallo (2014, p. 64) “Muitas vezes
assistimos a verdadeiras “apropriacdes” de conceitos, mas tomar o
conceito de outro filésofo para si é ressignifica-lo, fazer sua
desterritorializagdo de um plano e sua reterrioalizagdo em outro
plano”. Outra caracteristica da filosofia é que ela traz a marca do
seu autor, é pessoal, ¢ circunstancial, ndo tem a pretensao a
universalidade e a unidade.

4. CONSIDERACOES FINAIS

Com a realizagao deste estudo, percebemos que dialogar
sobre o ensino de filosofia no Ensino Médio é fundamental, pois
a aula de filosofia tem como meta formar a pessoa com atitude
filosofica. Constatamos, pois, que a historia da filosofia é historia
dos conceitos acerca do conhecimento do homem, do mundo e de
Deus. Mas em cada etapa da histéria da filosofia, com seus
respectivos pensadores, foram-se tecendo conceitos diferentes de
filosofia, porque diferente foi o filosofar e o contexto do pensador
e a problematica vivida. A aula de filosofia e o curso de filosofia
ndo se caracterizam apenas pela provocagao ao didlogo em si, ao
debate critico, porque estes elementos sao comuns aos outros
saberes, mas pela producao ou ressignificacio dos conceitos
filosoficos. O filésofo Gasset (1971), ndo separa o filosofar da
histéria, nem a historia do filosofar. O filosofar é andlise critica
radical para surgir o novo conceito a partir do antigo. F uma obra
de maturidade filosofica, fruto do dialogo com académicos em
didlogo com a histéria da filosofia. Abre caminho para o ensino e
a aprendizagem da filosofia em todos os niveis académicos. A sua
linguagem provoca intensamente o ser e o sentido do fazer. A
dignidade da vida é o principio fundamental do filosofar, sem a
qual as outras realidades ndo teriam sentido. F o hiperproblema da
filosofia, a sua missao ¢ definir o que ¢ o viver.

faz acontecimento com o conjunto das circunstincias que a compdoem. A vida ¢
conjunto de vivéncias.

5 Naio confundir o Plano de Imanéncia com os conceitos. O conceito é o comeco
da filosofia, mas o Plano ¢ a sua instauragao ( cf. Deleuze e Guattari, p. 45-73).
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Com a realizagao deste estudo teorico, também pudemos
concluir que o método de Gallo (2014), em seus quatro passos
didaticos para a operacionalizacao da aula de filosofia, favorece o
dialogo filosofico, a interagao ensino e aprendizagem, a criagao e
producao de conceitos filoséficos — elemento essencial do
conhecimento filosofico, de um lado, e de outro lado, instrumento
para o professor que deseja abrir caminho para filosofar com a
historia da filosofia, sem dicotomia do ensino de filosofia e do
exercicio do filosofar. Sendo assim, o professor de filosofia deve
colocar-se em atitude de “ignorancia” filoséfica no sentido
socratico, caso contrario, a aula corre o risco de ser transformada
em mondlogo, atitude ainda em processo de superagao.

Além disso, para o estudante colocar em pratica o exercicio
do filosofar, necessita sentit na alma a necessidade do
conhecimento filos6fico e também ser envolvido em todo o
processo ensino-aprendizagem, desde a sensibilizagao até a criagao
de conceitos. Portanto, a sensibilizacdo, como a primeira das
quatro etapas do ensino filoséfico, mediada pelo universo cultural
que compoe a vida do estudante, o problematizar o tema em pauta,
como alma de todo o processo do conhecimento filoséfico, a
fundamentagao tedrica tecida pela historia da filosofia em cada
etapa da historia e a producao de conceitos (€) sio o caminho para
o éxito da aula de filosofia, como possibilidade.

A partir desta perspectiva, é preciso ensinar aos estudantes
nao apenas filosofia, mas também a necessidade da filosofia, bem
como de outras ciéncias para a significacio da vida. Todavia,
percebemos a problematica de que, no atual contexto do ensino de
filosofia no Ensino Médio, os professores, em sua maioria, nao
possuem formac¢ao académica na referida area de conhecimento
filoséfico e, por isso, uma grande quantidade de alunos situa-se
longe da compreensao e linguagem filosoéficas, o que, por sua vez,
inviabiliza uma aprendizagem prazerosa sobre os conhecimentos
filosoficos.

Por fim, os questionamentos a seguir sao significativos;
foram acenados neste artigo, mas necessitam de continuidade na
investigacao acerca do dialogo do ensino de filosofia no Ensino
Médio: Para que queremos o ensino da disciplina de Filosofia no Ensino
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Médio? E possivel ensinar Filosofia ou ensinar a filosofar? Como essa
disciplina deve ser ensinada? Como tem sido a formagio dos professores de
Filosofia? O tempo ofertado para as discussoes filosdficas é suficiente para nma
reflexao que seja de fato produtiva? Ha materiais diditicos para esta
finalidade? Esse material ¢ suficiente para a demanda de discussoes que
devenmos promover em sala de anla? Apenas de uma coisa temos certeza:
iremos filosofar sempre.
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A ECOSOFIA DE FELIX GUATTARI:
UMA ANALISE DA FILOSOFIA PARA
AS QUESTOES AMBIENTAIS

Kellison 1 ima Cavaleante

INTRODUCAO

A sociedade atual discute com frequéncia sobre as questdes
ambientais, destacando a preocupac¢do na extin¢do dos recursos
naturais, das varias formas de vida e o consequente fim da prépria
espécie humana no planeta. Isso se deve, principalmente, a
crescente agdo de deterioragdo da natureza, provocada pelo
homem. Assim, a crise ambiental é resultado da nossa sociedade,
que interfere na natureza, sem preocupar-se com o futuro.

Guattari (2009) afirma que os modos de vida humanos
individuais e coletivos evoluem no sentido de uma progressiva
deterioragdo do nosso planeta. Nesse sentido, os problemas
ambientais da contemporaneidade sao resultados das agoes
humanas sem projecio consciente ao longo do tempo,
prejudicando o futuro da natureza. Assim, torna-se relevante a
discussao ecosoéfica abordada pelo filésofo francés Félix Guattari,
que procurou concatenar de modo logico e heterogéneo os
conceitos do que ¢ natural e do que é cultural, relacionando
natureza e meio ambiente com o humano.

De acordo com Guattari (2009), vivemos no planeta sob a
aceleracao das mutagoes técnico-cientificas que podem ser
identificadas no tempo atual, onde vivemos uma crise ambiental,
de revolugdes politicas, sociais e culturais. Através de trés registros.
Assim, a proposta ecosofica defendida por Guattari busca resposta
e agoes para a problematica ambiental que vivenciamos no
cotidiano.

A tomada de consciéncia ecoldgica futura nao devera se
contentar com a preocupagao com os fatores ambientais, mas
devera também ter como objeto devastagdes ambientais no campo
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social e no dominio mental (GUATTARI, 2009, p. 41). Dessa
forma, torna-se imprescindivel a compreensao da formagao do
sujeito ambiental atualmente, inserido no processo de inclusio nas
praticas ecologicas e agoes ambientais para buscar solugGes para as
acoes antropicas de destruicao. Assim, sem transformacoes das
mentalidades e dos habitos coletivos haverd apenas medidas
ilusorias relativas ao meio material.

Para Guattari (2009), a Ecosofia é um modelo pratico e
especulativo, ético-politico e estético, nao sendo uma disciplina,
mas sim uma simples e eficaz renovacao das antigas formas de
concepeao do ser humano, da sociedade e do meio ambiente.

Nesse sentido, essa pesquisa partiu da problematica que
Guattari (2009) afirma que os modos de vida humanos individuais
e coletivos evoluem no sentido de uma progressiva deterioragao.
Dessa forma, esse trabalho teve como objetivo refletir sobre o
pensamento ecosoéfico, como um instrumento de conhecimento
do sentido humano na natureza e a contribui¢ao no processo de
aprendizagem no mundo contemporaneo.

Assim, este trabalho caracteriza-se em uma pesquisa
qualitativa, requerendo o uso do método exploratério e descritivo
referente ao assunto em questao e abordagem tedrica sobre a
Ecosofia no processo de formacio do sujeito ambientalmente
consciente. Assim, consistiu em uma analise e interpretagao dos
aspectos provenientes do pensamento de Félix Guattari, que
contribuiu e auxiliou na problematizagao.

A ECOSOFIA

O conceito de Ecosofia foi criado pelo filésofo francés
Félix Guattari, que expressa as formas como os sujeitos interagem
entre si e com o meio ambiente, a partitr do conhecimento de
praticas ambientais sustentaveis no processo inclusao do sujeito no
meio ambiente e parte da natureza, para preservagao e
conscientizacao ambiental. De acordo com Guattari (2009) a
Ecosofia aborda a nossa compreensao, como parte do meio em
que vivemos, e como aprendemos e agimos sobre a problematica
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ambiental, tendo por base as trés ecologias: a do meio ambiente, a
das relagoes sociais e a da subjetividade humana (mental).

Ecologia do meio ambiente - onde tudo é possivel de
acontecer, quanto as evolugoes flexiveis e quanto as piores
catastrofes ambientais; “cada vez mais, os desequilibrios
naturais dependerdo das intervencSes humanas”,
principalmente quanto a regulagdo das relagdes entre o
oxigénio, 0 0z6nio e o gas carbonico; Ecologia social - deve
trabalhar as rela¢cGes humanas, reconstruindo-as em todos
os niveis do socius; Ecologia subjetiva ou mental - serd
levada a reinventar a rela¢do do sujeito como o corpo, a
psique (inconsciéncia) e o consciente (GUATTARI, 2009,
p. 52).

O pensamento ecoséfico consiste em despertar a condi¢ao
humana no meio ambiente como consequéncia das nossas acoes
sem projecao consciente, que vém ocorrendo ao longo das
geracdes e que culminaram nos graves desequilibrios ecolégicos da
contemporaneidade, além de enfatizar a formagao de um novo ser
humano, com base nas trés ecologias propostas pelo filésofo.
Guattari (2009) ressalta que os modos de vida humanos individuais
e coletivos evoluem no sentido de uma progressiva deterioragao.
Assim, o enfoque do pensamento do filésofo através da Ecosofia
esta no fracasso em entendermos e aprendermos sobre a
problematica ambiental, sobre as agdes que a causaram e suas
implicagbes ou proje¢des ao longo do tempo.

Nesse sentido, os problemas ambientais sao resultados da
evoluciao da sociedade, em seus aspectos econdémicos, politicos,
sociais e educacionais, que sintetizam a subjetividade da condi¢ao
humana. Assim, essa subjetividade significa a nossa percepgao
sobre o mundo em que vivemos e sobre nés mesmos, nosso modo
de pensar e agir para preservar e cuidar do meio ambiente. De
acordo com a Ecosofia proposta por Guattari, o que estd em
questdo ¢ a maneira de viver daqui em diante sobre esse planeta,
no contexto da aceleracao das mutacdes técnico-cientificas e do
consideravel crescimento demografico.
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Assim, a FEcosofia consiste no entendimento e
desenvolvimento de novas praticas sociais e analiticas na busca da
criagdo de novas subjetividades. Como afirma Guattari (2000, p.
173):

Nio seria exagero enfatizar que a tomada de consciéncia
ecologica futura ndo deverda se contentar com a
preocupacio com os fatores ambientais, mas devera
também ter como objeto devastagdes ambientais no campo
social e no dominio mental. Sem transformacoes das
mentalidades e dos habitos coletivos havera apenas
medidas ilusorias relativas ao meio material.

Nessa perspectiva, de acordo com Devall e Sessions (2004),
Sofia vem do grego ‘sabedoria’, o que relaciona com a ética, as
normas, as regras € a pratica, assim, a Ecosofia implica um
deslocamento da ciéncia para a sabedoria. Assim, o que precisamos
no mundo contemporineo ¢ a expansio do pensamento ecologico
em dire¢dao ao pensamento da Ecosofia. A condi¢ao humana passa
a ser um ser integrado no meio, um ser completo, holistico, que
conjuga aspectos biolbgicos, mentais, sociais e espitituais.

A Ecosofia insere-se no contexto de uma forca
potencializadora e/ou uma acio para refletit sobre as
problematicas existentes no e pensar a educagio e¢ o meio
ambiente, como destaca Guattari (2009, p. 32):

A Ecosofia nao considera a dimensio do meio ambiente
como sinonimo de natureza coloca em igualdade a
qualidade das relagGes sociais, bem como a qualidade da
subjetividade humana, construidas a partir das relagdes do
ser humano consigo mesmo, dos seres entre si, com o
ambiente planetario.

Assim, as condi¢des do meio ambiente nio podem ser
dissociadas da nossa condi¢ao de existéncia no planeta. Essa
condigao esta associada diretamente a nossa formagao ecolégica, a
nossa formag¢ao como um sujeito ambientalmente consciente. O
ser humano precisa aprender a desenvolver um pensamento
transversal para compreender de fato e implantar em sua esséncia,
a fim de entender as frageis relagdes que regem os aspectos globais
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do nosso planeta, em uma esfera mais abrangente e os aspectos
locais e pertinentes ao nosso desenvolvimento.

A Ecosofia tem como principio a formacio de cidadaos
capazes de compreender o ambiente em que vivem e buscar
respostas para os problemas de um modo geral, como éticos,
cientificos, culturais e, sobretudo ambientais. A Ecosofia tem
como finalidade estimular o educando a observar e compreender
o mundo, como sendo parte integrante dele, oferecendo assim, a
possibilidade de agir, com respeito e consciéncia.

Dessa forma, as trés ecologias descritas na Ecosofia de
Félix Guattari tornam evidentes as problematicas que estdo
acontecendo na nossa natureza, que exige cuidados especiais para
poder preservar e criar condi¢oes para manter o equilibrio do meio
ambiente. Assim, a Ecosofia se configura como uma necessidade
social, criando uma conscientizacao de que todos devem cuidar e
preservar o meio ambiente para as futuras geracoes, formando
individuos atuantes.

De acordo com Guattari (2015), as trés ecologias se
unificam em um ponto comum, que consiste em liberar as
antinomias de principio entre os niveis ecoséficos. Assim, a
Ecosofia seria a busca de uma dimensao ecossistémica e nao mais
antropocéntrica das relagdes do homem com o meio ambiente,
com a sua mente e com os outros humanos, em busca de respostas
para as contradi¢cbes das nossas agoes. Dessa forma, consiste em
compreender em dotar a humanidade de um fator incitador a
praxis aberta e infinita, sem moldes, recortes ou singularidades
(GUATTARI, 2015).

No6s dependemos do meio ambiente para nossa
sobrevivéncia desde a evolucao dos nossos ancestrais. Porém,
como parte integrante da natureza e, sobretudo um ser social capaz
de provocar alteragdes no meio em que vivemos, podemos a partir
da Ecosofia, provocar mudangas permanentes para cuidar da nossa
natureza.

De acordo com Gallo (2003), o género humano desenvolve
de tal modo sua consciéncia no tempo que chega um momento
onde nao basta sentir o mundo criando valores (mitos) sobre o
mundo. Surge o desejo de descobrir as leis que regem o nosso
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mundo, a querer entender o mundo de modo racional e procurar
solugdes para os problemas resultantes de nossas agoes. Nesse
sentido, é possivel destacar que a filosofia se opde ao mito, pois a
consciéncia filoséfica ndo se limita a sentir o mundo. Assim a
Ecosofia tem como finalidade interpretar de modo racional os
questionamentos e problemas do nosso meio ambiente para, em
seguida, questionar a realidade.

Nessa perspectiva, o pensamento ecosofico de Guattari
possibilita a relagao do ser humano com a realidade que o produz
e o atravessa, em suas multiplas dimensdes. Assim, através da
compreensao das trés ecologias torna-se imprescindivel a nos,
como seres humanos e parte indissociavel do meio ambiente, a
procura da conciliagio dessa relagao de possibilidade no nosso
Planeta para minimizar os riscos de problemas ambientais e
intervencoes humanas na natureza.

CONSIDERACOES FINAIS

A Ecosofia proposta por Guattari aborda a nossa
compreensao, como parte do meio em que vivemos, € COmMo
aprendemos e agimos sobre a problematica ambiental, tendo por
base as trés ecologias: a do meio ambiente, a das relagdes sociais e
a da subjetividade humana (mental). Assim, foi possivel
compreender que a ecologia ambiental tem como caracteristicas a
possibilidade de ocorréncia naturalmente. A ecologia mental esta
relacionada aos conceitos de desempenho e beneficio humano
como ser ambiental e consciente. Dessa forma, a ecologia social
tem como principio o convivio humano em sociedade e a busca
pela solucdo coletiva dos problemas ambientais tanto na esfera
local como global.

A Ecosofia apresenta aspectos fundamentais para desvelar
a relacio que nods precisamos entender para a conscientizagio
ambiental, garantindo a continuidade do mundo em que vivemos,
preservando a natureza e os seres vivos. Foi possivel compreender
que a Ecosofia é mais que uma reflexdo sobre ecologia, natureza e
subjetividade humana, é uma busca por a¢des concretas, levando
em consideracdo a interacio do homem com o meio ambiente.
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Dessa forma, a Ecosofia estimula uma ampla consciéncia
ambiental, possibilitando extrair do campo da aprendizagem e do
conhecimento o potencial de nos tornarmos capazes de
compreender o que 0 nosso planeta precisa e rever nossas agoes.
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O TRABALHO E A ORIGEM DO HOMEM
EM SOCIEDADE: UMA ANALISE ATRAVES
DA FILOSOFIA DE MARX

AAnge/O Auntinio Macédo 1 .eite

1 CONSIDERACOES INICIAIS

Na perspectiva lukacsiana, o trabalho ¢ considerado a
categoria fundante do ser social. E pelo trabalho que os homens se
relacionam entre si. Sem trabalho nao ha sociedade, pois é através
dele que a relagdes iniciais sao construidas.

O trabalho tem sido essencial para a evolucao do ser
humano. Através das mudangas tecnologicas é possivel verificar
uma adapta¢io do homem sobre alguns desafios da natureza. O
trabalho tem ajudado o homem a ampliar suas habilidades e
melhorar o bem estar de uma sociedade.

O trabalho esta na base da atividade economica e social de
uma sociedade. Na sociedade capitalista atual, por exemplo, é com
o trabalho que se criam as mercadorias que constituem a riqueza
de uma sociedade.

Discutir sobre o papel do trabalho no interior de uma
sociedade ¢ fundamental para o entendimento do ser humano e de
suas relagdes sociais. O objetivo de artigo ¢ debater em uma
perspectiva marxista o conceito de trabalho e sua caracteristica
fundante do ser social. Para isso, sera utilizado especialmente como
metodologia uma andlise teérica deste tema no livro "O Capital”
de Karl Marx.

2 TRABALHO: RELACAO DO HOMEM COM A
NATUREZA

Para alguns filésofos, como Karl Marx (1818 — 1883 ),
Frederich Engels (1820 — 1895) e Georg Lukacs (1885 — 1971), o
trabalho surge por uma necessidade humana de transformar a
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natureza e dela retirar o seu sustento ou os meios que auxiliaram
na realizagdo de tarefas ou de algum lazer. Diante de uma
necessidade, o homem se utiliza do trabalho para transformar as
matérias naturais em produtos que atendem as suas necessidades.

O trabalho ¢ essencial tanto para a vivéncia em sociedade,
quanto para a sobrevivéncia do préprio homem enquanto ser
biolégico, ou como nos diz Engels:

O trabalho é a fonte de toda a riqueza, afirmam os
economistas. Assim é, com efeito, ao lado da natureza,
encarregada de fornecer muitissimo mais do que isso. Ea
condi¢io bésica e fundamental de toda a vida humana. E
em tal grau que, até certo ponto, podemos afirmar que o
trabalho criou o proprio homem. (ENGELS, 2004, p.11)

Para Lukacs (1981) o trabalho é a categoria fundante do ser
social. Ela ¢ a categoria que da origem ao agir humano. Sem ele, as
inimeras e variadas formas de atividade humana nao poderiam
existir. Ele ¢ fundante, pois é a Gnica categoria social que faz a
mediagdio entre o homem e a natureza, gerando novas
possibilidades e necessidades.

Somente o trabalho tem, como sua esséncia ontolégica, um
claro carater intermediario: ele é, essencialmente, uma inter-
relacio entre homem (sociedade) e natureza, tanto
inorganica (utensilio, matéria-prima, objeto do trabalho,
etc.) como organica, inter-rela¢ao que pode até estar situada
em pontos determinados da série a que nos referimos, mas
antes de mais nada assinala a passagem, no homem que
trabalha, do ser meramente biolégico ao ser social.
(LUKACS, 1981, p. 02)

Nesta mesma linha de raciocinio, Marx (2010) afirma que
¢ essencialmente por meio do trabalho que os individuos, homens
e mulheres, distinguem-se dos outros animais biolégicos. Ou seja,
para Marx, o trabalho é uma relagdo exclusiva entre o homem e a
Natureza. “um processo de que participam o homem e a natureza,
processo em que o ser humano com sua propria agao impulsiona,
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regula e controla seu intercimbio material com a natureza”.
(MARX, 2010, p. 211)

Como o ser humano interage com a natureza para produzir
os meios de produgao ou de subsisténcia? Para Marx (2010) isto se
da através dos meios de producio, onde o trabalhador os coloca
entre ele e o objeto de trabalho. “Ele utiliza as propriedades
mecanicas, fisicas, quimicas das coisas para fazé-las atuarem como
forgas sobre outras coisas, de acordo com o fim que tem em mira”
(MARX, 2010, p. 213).

Os meios de trabalho sao usados pelo ser humano para
interagir com a natureza. Embora alguns animais utilizem algumas
ferramentas para realizar algo, foi somente a espécie humana que
se valeu de sua inteligéncia e conseguiu aprimorar os meios de
trabalho, dando inicio ao processo de desenvolvimento que
culminaram na revolucido industrial. Foi através das melhorias dos
meios de trabalho que a humanidade vivenciou diferentes modos
de produgao e de vida.

O que distingue as diferentes épocas econémicas nio € o
que se faz, mas como, com que meios de trabalho se faz.
Os meios de trabalho servem para medir o
desenvolvimento da for¢a humana de trabalho e, além
disso, indicam as condi¢des sociais em que se realiza o

trabalho. (MARX, 2010, p. 214)

Ao ler Marx (2010) pode-se verificar que o trabalho possui
um duplo carater: o trabalho concreto e o trabalho abstrato. O
trabalho concreto esta relacionado ao seu valor de uso e
caracterizado pelo modo operatério da atividade realizada pelo
homem na natureza, diferenciando-se de wuma atividade
profissional para outra. Ja o trabalho abstrato esta relacionado ao
valor-de-troca da forga de trabalho e é o mecanismo utilizado para
permitir a comparagdo entre os diferentes trabalhos concretos
realizados pelos trabalhadores, igualando os diferentes tipos de
atividades a um denominador comum.

Todo trabalho é, de um lado, dispéndio de forca de
trabalho, no sentido fisiol6gico, e, nessa qualidade de
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trabalho humano igual ou abstrato, cria o valor das
mercadorias. Todo trabalho, por outro lado, é dispéndio de
forca humana de trabalho, sob forma especial, para um
determinado fim, e, nessa qualidade de trabalho util e
concreto, produz valores-de-uso. (MARX, 2010, p. 68).

FE ainda mais:

Um valor-de-uso ou um bem sé possui, portanto, valor,
porque nele estd corporificado, materializado, trabalho
humano abstrato. Como medir a grandeza do seu valor?
Por meio da quantidade da “substancia criadora de valor”
nele contida, o trabalho”. A quantidade de trabalho, por sua
vez, mede-se pelo tempo de sua dura¢io, e o tempo de
trabalho, por fracdes do tempo, como hora, dia etc.

(MARX, 2010, p. 60).

No processo de troca, as mercadorias sao abstraidas e
comparadas pelo dispéndio da for¢a de trabalho utilizada em cada
mercadoria. O tempo de trabalho ¢é a variavel utilizada para
comparar e balizar o processo de troca. Deste modo, o trabalho
abstrato fol uma estratégia idealizada por Marx para avanc¢ar na
teoria do wvalor classica, (proposta pelos economistas David
Ricardo e Adam Smith) e criar a teoria do valor trabalho, na qual o
valor da mercadoria ¢ igual ao tempo de trabalho socialmente
necessario. Isto nos permite a comparagao entre diferentes tipos
de trabalho, realizado por diferentes trabalhadores, a partir do uso
de instrumentos de trabalhos diferentes.

No processo de agao do homem sobre o objeto, o objeto
fica sujeito a subordinagao do homem. “Ele nao transforma apenas
o material sobre o qual opera; ele imprime ao material o projeto
que tinha conscientemente em mira, o qual constitui a lei
determinante do seu modo de operar e ao qual tem de subordinar
sua vontade. (MARX, 2010, p. 212)”.

Para Marx (2010) os elementos que compdem O processo
de trabalho podem ser simplificados em:

1) A atividade orientada para um fim;
2) O objeto;
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3) Os meios de trabalho

A atividade orientada a um fim pode ser entendida como o
trabalho realizado pelo préprio homem. Ele é central no processo
de transformagao e deve ser a categoria mais importante deste
processo.

O objeto (matérias-primas, informacgoes etc.) encontrado
na natureza ira sofrer o processo de transformagao para se
transformarem em respectivas mercadorias. Os meios de trabalho
sao os complexos de maquinas, equipamentos e ferramentas que
os trabalhadores colocam entre si e o objeto de trabalho.

Ao contrario da visio de muitos tedricos liberais, que
valorizam a importancia das empresas para a sociedade, e os
trabalhadores sido meros insumos (recursos produtivos) de
transformagdo — na abordagem de Marx sobre o processo de
trabalho a forga de trabalho é a categorial central do processo de
transformacao.

Dentro do ponto vista marxista conforme, o trabalho nao
¢ algo ex-ante, mas aquele que faz funcionar todo o sistema e vai
produzir todo o trabalho necessario e todo trabalho excedente. Ela
¢ a categoria que consegue produzir outras mercadorias com maior
valor agregado.

No processo de trabalho, quando os meios de trabalho
entram em contato com os trabalhadores ha um processo de
materializagdo da for¢a de trabalho. Nele, o homem objetiva uma
acao junto a matéria para obter um fim desejado. “Pde em
movimento as forgas naturais de seu corpo — bragos e pernas,
cabe¢a e maos —, a fim de apropriar-se dos recursos da natureza,
imprimindo-lhes forma util a vida humana.” (MARX, 2010, p.
211).

Os produtos gerados por um determinado trabalhador (e
nao por uma determinada organizagao — como defendem alguns
autores da administracido da producao) possuem um valor de uso
que pode ser utilizado como meios de subsisténcia ou meios de
producdo (quando utilizados para gerar outros produtos). Ao
entrar em um processo de produgao, os produtos perdem o carater
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de produtos e se transformam em meios de produgao e de alguma
forma perdem seu vinculo com quem o produziu anteriormente.

O processo de trabalho ¢ caracterizado pela presenca de
dois elementos interligados que se destacam: a prévia ideagdo e a
objetivagao. Na prévia-ideagdao, as consequéncias da agdo sao
previstas e processadas no cérebro do trabalhador, de forma que o
objetivo ¢é idealizado antes e durante a realizac¢do na pratica. “Ao
ser levada a pratica, a prévia-ideagao se materializa num objeto, se
objetiva” (LESSA, 1996, p. 25) o processo de transformagao ¢é
chamado de objetivagdo. Pela objetivagio “uma posicao
teleologica se realiza no ambito do ser material como nascimento
de uma nova objetividade” (LUKACS apud .LESSA, 1996, p. 25).

Como pode ser verificado, o trabalho é uma atividade que
se concretiza com uma agao. Marx ja tinha observado isto ao
afirmar que o trabalho s6 ¢ realmente entendido se for analisado
na atividade ou na acdo. E na acio que os trabalhadores se deparam
com o0s erros e os acertos da realizacio de uma determinada
operagao ou como nos diz Marx (2010, p.211) “a utilizagdo da
forca de trabalho é o proéprio trabalho”.

Nio se pode entender o processo de trabalho como algo
isolado, resultado daquele trabalhador e naquele espaco especifico.
O processo de trabalho ¢é algo mais complexo, resultado de um
encadeamento de operagoes realizadas por diversos trabalhadores,
que desenvolveram ou criaram meios de produgao que estio sendo
utilizados em um determinado espago de produgio.

Quando um valor-de-uso sai do processo de trabalho como
produto, participaram da sua feitura, como meios de
produgio, outros valores-de-uso, produtos de anteriores
processos de trabalho. Valor-de-uso que é produto de um
trabalho torna-se assim meio de producdo de outro. Os
produtos destinados a servir de meio de produg¢io nao sio
apenas resultado, mas também condi¢ao do processo de
trabalho. (MARX, 2010, p. 215).

Assim, 20 olhar uma determinada atividade de trabalho, é
preciso ter em mente que ¢ “um objeto ja filtrado pelo trabalho,
um produto do préprio trabalho... produto de uma transformagio
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continuada, através de muitas geragoes, realizada sob controle do
homem e pelo seu trabalho.” (MARX, 2010, p. 215).

Todo trabalho esta situado em um contexto econémico e
social. Para se valer como trabalho ¢ necessirio uma utilidade
econdmica do esfor¢o desprendido na realizagao da atividade. Isto
é o que Marx chama de valor de uso. E o valor de uso que vai fazer
uma mercadoria ser atrativa para o consumo. Uma mercadoria s6
podera ser comercializada se possuir uma utilidade. E o trabalho
s6 ¢ util se produzir mercadorias que possuam valor de uso.

3 CONSIDERACOES FINAIS

Em uma sociedade capitalista, o trabalho ¢ levado para o
contexto de uma mercadoria, onde o trabalhador vende a sua forca
de trabalho para sobreviver. Para entender o trabalho na atualidade
¢ necessario entender a lI6gica do modo de produgio capitalista que
esta fundamentado no ganho de lucro. Sua légica de
funcionamento esta no processo de transformar D (dinheiro) em
um D’ (dinheiro em acréscimo — mais dinheiro) e ele faz isto por
meio da compra de uma mercadoria especifica (M) que é capaz de
transformar o D em D’. Assim, o processo de valorizacio do
capital esta baseado na logica de transformacio D — M — D’. Ou
seja, dinheiro (D) que é transformado em mercadoria (M) e que no
processo de venda, retorna para a empresa em forma de dinheiro
valorizado (D’).

No capitalismo a tnica mercadoria capaz de transforma o
D em D’ ¢ a forca de trabalho. A forca de trabalho ¢ a unica
mercadoria que tem a especificidade de produzir um valor maior
do que ela propria vale. Assim, ao final de uma jornada de trabalho
a forca de trabalho (comprada pelo capitalista) produz outra
mercadoria cujo valor é suficiente para pagar o valor da forga de
trabalho e a geracdo de lucro.

O trabalho ¢é a categoria central do capitalismo, pois no
intercambio do homem com a natureza ¢ capaz de produzir novas
necessidades e possibilidades. E no ato de realizacio do trabalho
que a forca de trabalho cria o mais valor, que no campo da
economia politica ¢ chamada de mais-valia.
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BACHELARD E DELEUZE:
(DES)CONTINUIDADES
GEOFILOSOFICAS

Gabriel Kafure da Rocha

Consideragées iniciais

Aparentemente, Bachelard e Deleuze parecem ter muito
em comum, ambos tém uma maneira de filosofar oposta ao
cartesianismo, assim como também se dirigem a importincia do
conceito na filosofia, colocando-o em suspeita na relacio da
objetividade, o empirismo e questionando sua posigao entre a
metafisica e a cientificidade. Contudo, hid também uma
problematica fundamental que os diferencia: suas nogoes de
continuidade e descontinuidade. Ao passo que, para Deleuze, a
continuidade vem de um ponto de vista da evolugio e das relagoes
com o futuro numa perspectiva temporal imanente; para
Bachelard, a descontinuidade ¢é justamente a possibilidade de
quebrar o continuo e criar o novo e que isso esta implicado o
ambito das revolugdes epistemologicas.

Isso nao impede que haja o novo também em Deleuze, que
em sua visao do emaranhado de linearidades ha algo como
possibilidades de unido, também se vé uma forma de trazer o novo,
de construir planos sobre planos e produzir espacialidades. Ja para
Bachelard, ¢ a totalidade das descontinuidades que podem
responder os diferentes problemas que surgem pela ciéncia e esta
por si, como constru¢ao do fenéomeno, constréi também novos
espacos. No decorrer da consciéncia una entre espago-tempo, a
historia da ciéncia teve que primeiramente quebrar cada um dos
conceitos, espago e tempo, para depois dialeticamente admitir sua
indivisibilidade. Ou seja, arranca-los do todo, para torna-los
conhecidos.

O posicionamento de ambos os filésofos sobre essas
questdes diz respeito também ao contexto do que eles estavam
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tentando investigar e responder. Enquanto para Bachelard havia
um interesse nas raizes metafisicas de uma necessidade dialética
que tivesse como responder o poder das representacbes da
transcendéncia, para Deleuze, a criagdo de uma nova perspectiva
de pensamento que abarcasse um contexto poés-moderno era
interessante para a propria continuidade da filosofia. "Deleuze esta
preocupado com questdes de como a metafisica veio a alimentar a
ilusdo de identidades fundamentais e transcendentes e de como
desenhar as condi¢Ges virtuais e continuas para estas ilusoes."
(WILLIAMS, 2005, p. 70).

Pode-se entender, nesse sentido, que Deleuze e Bachelard
possibilitam novos caminhos de conciliar a relagdo entre
transcedéncia e imanéncia na filosofia, no sentido de voltar suas
filosofias principalmente a um equilibrio ligado a terra. Desse
modo, algumas aproximagoes dentro da perspectiva espacial e
geofilésofica de ambos, delineiam nogdes e conceitos que vao
desde a filosofia do animal até a critica da estruturalidade do
mundo, e com isso abrem espago para uma espécie um pouco
diferente de fenomenologia da casa e da paisagem.

1 A continuidade

Um primeiro problema deleuzeano pode levar abaixo o
empreendimento dialético de Bachelard; a possibilidade de
progresso. A ideia de progresso em Deleuze pode se atualizar
dentro do contexto do eterno retorno e a diferenca, desse modo o
retorno apenas intensifica mais o progresso, é da nog¢ao de
intensidade que se di o novo. Mesmo sendo possivel falar de
progressos cientificos, ndo é possivel desvincular essa ideia da
possibilidade de wvalor, afeto e sensibilidade. O fato é que
diferentemente da ciéncia, a filosofia nao é progressiva. E nisso se
implica que para Bachelard a filosofia ¢ uma fenomenologia na qual
problemas bem colocados e pensados podem ser resolvidos.

Para Deleuze, a maneira como o novo se apresenta ¢ uma
expressao da sensibilidade e da intensidade, para ele, em cada
diferenca reside também uma continuidade transcendental da
identidade. As diferencas sao sobreposicoes de espagos, como bem
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argumenta em Diferenca ¢ Repeticao. Por isso mesmo, o proprio
eterno retorno, para Deleuze, é um retorno da diferenca.

Esse ¢ um retorno de diferentes intensidades e ideias que
nao podem ser relagbes em que ha possibilidade de
descontinuidade, pois todas as coisas estardo sempre de algum
modo conectadas. Para Deleuze, a ideia do nada se daria entio,
justamente como uma indiferenca, "A indiferenca tem dois
aspectos: o abismo indiferenciado, o nada negro, o animal
indeterminado em que tudo ¢ dissolvido, mas também o nada
branco, a superficie da calma recuperada nas determinacoes
flutuantes que nao sao ligadas" (Deleuze, 2000, p. 61).

Ora, Bachelard, contudo, entende que ¢ justamente a ideia
do nada, que na Dialética da Duragao atirmou “O primeiro
pensamento claro é o pensamento do nada” (Bachelard, 1994, p.
17), logo, esse é um dos principais argumentos contra a no¢ao do
continufsmo, pois se o ser, movimento, espaco e duracio nao
tivessem lacunas, o nada nio existiria, alids, nio haveria nem o nao-
ser como fronteira nadificante de tudo que é. Ainda assim,
Bachelard também admite a ideia do eterno retorno em o "Are os
sonhos", mas a maneira como ele vé essa questdo tem a ver com
uma possibilidade em espiral, ou seja, uma verticalizagao. Para
Bachelard, em A dialética da duragio, a fenomenologia e psicologia
do tempo implicam em uma descontinuidade ontolégica, posto
que a continuidade é uma ilusao que possibilita a afirmac¢ao de uma
atividade. Para ele, a no¢ao de continuidade seria justamente uma
nao possibilidade atémica do vazio e do nada, ou seja, das
interrupgdes que existem no campo espacial entre os objetos.

Se Bachelard entende que os julgamentos siao justamente
negativos e passiveis de erros por conta da descontinuidade, ¢ isso
¢ por demais importante na sua filosofia, pois o erro ¢ fundamental
para o progresso. Entao Deleuze compreende que isso gera uma
possibilidade na qual a ideia do transcendental acaba caindo num «
priori ultrapassado do tempo.

Ambos os filésofos caminham para estabelecer a
importancia da experiéncia pessoal. Em Deleuze, a multiplicidade
de sensagdes e intensidades sao abstraidas como signos, nogao de
onde emergem todas as imagens. Nessa mesma linha de raciocinio,
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Deleuze tenta argumentar que na imagem podem existir pontos da
descontinuidade, mas que nosso cérebro faz deles uma
continuidade. A primeira dessa tendéncia cerebral diz respeito as
repeti¢oes e variaveis, que do conceito da virtualidade da memoria,
sdo variaveis virtuais entre os aspectos do passado. Ou seja, mesmo
que haja descontinuidade entre eventos do passado, a memoria
individual ou coletiva ira estabelecer um nexo de causalidade e
continuidade entre os fatos.

Deleuze chama de selecao uma sintese da relagao do tempo
com o futuro, isso constitui uma continuidade também sobre a
direcao do novo como transformagao do tempo. Apesar da selecao
ser um corte do passado para um novo caminho, ainda assim
constitui numa continuidade. Nesse ponto, justamente
continuidade e descontinuidade estao implicadas na mesma
selecio.

Isso leva também a um paradoxo que o tempo é a0 mesmo
tempo continuo e descontinuo. Realmente, essa possibilidade de
simultaneidade nao foi prevista por Bachelard. Logo, para Deleuze,
¢ na repeticdo que se constitui uma estratégia de producio da
memoria, ja na selecio do futuro como uma diferenca com o
passado é que ha uma passagem do eterno retorno do diferente. "
Gaston Bachelard opde o problema ou objeto-portador do
problema a duvida cartesiana, e denuncia o reconhecimento de
padroes em filosofia." (Deleuze, 20006, p. 216) Para Deleuze, o
objeto portador ¢ o conjunto de signos que vem ao encontro do
objeto, a imagem como tal, uma vez que ¢ possibilidade de superar
a duvida cartesiana. Ja quanto a nog¢ao de problema, pode-se dizer
que

A fundamentacdo da nog¢io de ‘problema’, para Deleuze,
liga-se a différence. Os ‘problemas’ ndo sdo um estado
provisério e subjetivo pelo qual nosso conhecimento
deveria passar devido as suas limitagdes. [...] O ‘problema’
enquanto tal é totalmente determinado e diferenciado,
embora ainda nio resolvido. Essas ‘ideias-problemas’ se
apresentam num estado sob o nome de perplicacio, com
suas multiplicidade e variedade coexistentes, suas
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determinacées de elementos e formacgoes de séries ideais
em torno de singularidade méveis. (FELICIO, 1994, p. 18).

Felicio sugere que o dinamismo da ‘polémica’ ou do
‘problema’ entre ambos os filésofos tem como resolugdo a
ipseidade entre a vontade e o entendimento. Daf se da a dinamica
imanente do pensamento independente da continuidade ou
ruptura. A diferenca é para Deleuze a descontinuidade, na medida
em que as séries heterogéneas do pensamento de um sistema
diferenciador é abolir a identidade e semelanca.

2 A (des)continuidade e a imagem

A imagem, para Bachelard, a imagem é um acontecimento'
que transcende a visualizagao. Ela pertence propriamente ao
dominio da imaginagdo, mais do que a visdo. Imagem, lembranca
e memoria escapam a historia e a psicologia

Todo lance de meméria é solidario a uma esquematizagao
que, datando os acontecimentos, isola-os. Esvazia-os de
sua duragio para lhes dar um lugar preciso. Essa
esquematizacdo é como um esboco da exposi¢ao racional,
como um plano de desenvolvimento para a narracdo de
nosso passado. Esse plano acredita ligar os fatos entre eles;
na verdade, ele os separa. Por exemplo, ao mostrar que dois
acontecimentos estdo em sequéncia logica, a narragio
comprova que o segundo é produzido por uma conduta
adiada a partir do primeiro. (BACHELARD, 1988. p. 50).

Enquanto Bachelard direcionava a sua obra A dialética da
dnragdo a uma critica direta a Bergson, sabe-se que Deleuze dedicou
sua filosofia e escreveu até um livro chamado Bergsonismo. Contudo,
o intuito de Bachelard, em sua critica a Bergson, foi talvez tentar
aplicar a ideia de descontinuidade na prépria continuidade. Ou seja,
tentar justamente o intento oposto de Deleuze.

! E interessante que segundo ZOURABICHVILI (2004) a ideia de
acontecimento em Deleuze ¢ justamente como o instante, no sentido de que é
o momento presente da efetuagdo e a fronteira entre todo o tempo.



130 | 1 SIMPOSIO DE FILOSOFIA DO VALE DO SAO FRANCISCO

Nesse sentido, ¢ possivel destacar entre os argumentos
bachelardianos que a realidade dos métodos cientificos nao
precisam da continuidade, pois elas emergem da relagio entre
preenchimento e vazio, aproximagao espacial da verdade e erro. A
acao que pressupoe a necessidade da descontinuidade é entao que
a continuidade (como verdade) é mecanica, a0 passo que todo
mecanicismo por falhar.

Na busca por uma organicidade, Bachelard entente que o
tempo pode e deve ser dividido para ser ordenadamente
observado. Enquanto a fisica mostra que a realidade é descontinua,
a psicologia mostra que a continuidade também ¢ fruto de um
processo temporal da descontinuidade entre passado e futuro.

Mas e o presente? Essa é justamente a radicalidade do
instante presente. De modo que, para Bachelard, a continuidade
bergsoniana e consequentemente deleuziana do tempo é uma
forma de hesitagao. O presente é a novidade, que desenha como o
sujeito se reformula numa relagdo mais relacional com o objeto.
De forma que objeto e sujeito se constroem mutuamente nessa
relacio.

Tal empreendimento parece se distanciar da teoria
deleuziana, pois a continuidade implicaria justamente numa
indiferencia¢ao com o objeto. Isso demonstra como o tema nao se
esgota e a partir de entdo pretendo fundir os horizontes entre
ambos os filésofos e adentrar justamente na perspectiva do espago
e paisagem.

3 Casa e territorio

O territério sao os limites de um determinado pensamento,
momento. Isso ndo faz com que ele seja mutavel, mas o caos em
que ele esta inserido, ap6s sua desterritorializagdo da sua imagem
da continuidade, é possivel entdo reterritorializar e construir entao
uma casa como apropriacio e subjetivacio centrada em si. B
interessante que para Deleuze e Guatarri, a casa ¢ uma
manifestacdo primitiva, ela comeca propriamente com a

animalidade e seus casulos.
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A concha, como casa do molusco, se torna, quando ele
morre, o contraponto do Bernardo-eremita que faz dela seu
proprio habitat, gracas a sua cauda que nio é nadadeira,
mas preénsil, e lhe permite capturar a concha vazia. O
Carrapato ¢ organicamente construido de modo a
encontrar seu contraponto no mamifero qualquer que
passa sob seu galho, como as folhas de carvalho arranjadas
como telhas, nas gotas de chuva que escorrem. Nio é uma
concepcao finalista, mas melédica, em que ndo mais
sabemos o que ¢ arte ou natureza ("a técnica natural")
(DELEUZE, 1992, p. 239).

Sim, a casa é um conceito rico, e pode ser deformado na
medida em que ¢é vista como manifestagao natural. Pode-se dizer
até que o cérebro é a casa da mente humana ou vice-versa, a
organiza¢ao desse espago ¢ fundamental para filosofar. Ora, ha ai
também uma relagao fundamental com Bachelard, que em a Poética
do Espago dedica um capitulo todo a examinar o complexo desses
tipos de habitacao. A ostra, para o filésofo, representa justamente
o processo lento da feminilidade da formacao continua e fértil. Ja
em Lautreamont, obra que Bachelard se dedicou a critica literaria do
Conde Isadore Ducase, ele cita como parte do bestiario piolhos,
aranhas, sanguessugas. Ou seja, sdo animais que ilustram rupturas.
Fragmentadas em situagOes de simbiose e agressio com os
hospedeiros.

Mas voltando ainda a questao da casa como animalidade,
Bachelard diz que o refigio ¢ uma forma de se encolher, esconder
e se ocultar sobre si. Esse seria o indicio de uma psicologia
primitiva, na busca da seguranca do ninho perfeito. A arvore, a casa
alegre, sio ninhos vigorosos para quem as sabe habitar. E o limiar
entre a proximidade e distancia, continuidade e descontinuidade.

Os sonhos da casa-vestimenta nio sao desconhecidos
daqueles que se comprazem no exeracio imaginario da
funcdo de habitar. Trabalhando a morada da mesma
maneira que Michelet sonha com o ninho, estar-se-ia
revestido de wuma vestimenta de confeccdo, tio
freqlientemente marcada de um signo mau por Bergson.



132 | 1 SIMPOSIO DE FILOSOFIA DO VALE DO SAO FRANCISCO

Ter-se-ia a casa pessoal, o ninho de nosso corpo, feito a
nossa medida. (BACHELARD, 1993, p. 263).

O ninho ¢ a imagem que esta entre o mundo e o homem.
A ideia do corpo parece ser uma continuidade e aproximag¢ao com
a desterritorializacdo empreendida na ciéncia por Deleuze e
Bachelard. Ora, nao ha mais sujeito, entdo sé ha corpo. A ideia da
casa como espago vivido ou sistema percebido conota o fato de
que apenas os filésofos e artistas habitam seus conceitos, e habitar
0 seu proprio corpo como conceito-casa ¢ um ethos possivel e
necessario. Ainda assim, Deleuze e Guatarri parecem empreender
uma visao abstrata sobre a casa, colocando-as novamente na visiao
dos planos que territorializam o espaco.

O que define a casa sao as extensoes, isto €, os pedacos de
planos diversamente orientados que ddo a carne sua
armadura: primeiro plano e plano-de-fundo, paredes
horizontais, verticais, esquerda, direita, retos e obliquos,
retilineos ou curvos... Essas extensdes sao muros, mas
também solos, portas, janelas, portas-janelas, espelhos, que
dio precisamente a sensagiao o poder de manter-se sozinha
em molduras autbnomas. Sdo as faces do bloco de
sensagdao. (DELEUZE, 1992, p. 232).

A casa parece determinar a primeira estrutura ou lugar do
avistamento da paisagem. O plano de imanéncia na seu horizonte
pré-filosofico, na medida que se territorializa o terreno, talvez se
habite, contudo, s6 depois de desterritorializar, abandonar esse
terreno ¢ que leva a destinagao inevitavel do conceito.

Ha espagos e tempos multiplos com regides movedicas que
na "relacio 'aqui-horizonte' que 'exclui toda sistematiza¢ao do
espaco’; nenhum ponto de vista, nenhuma regra, mas um
horizonte que se transforma continuamente" (SANTOS, 2013, p.
107).

Por encerrar entdo, a paisagem se mostra como quando o
distante se torna préximo, é a natureza inumana instalada e
habitada pelo homem. Para Bachelard, a paisagem é o espaco da
acao da imagina¢ao que trabalha pelo dinamismo da vontade que
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acumula os elementos da natureza sem negar a sua violéncia da
habitacio (tal como era o caso do carrapato, piolho, etc). FE uma
constru¢ao por uma simpatia, nao da imagem em si, mas da vista
que ela pode dar para a filosofia.

Em O direito de sonhar, Bachelard escreve um capitulo
chamado Introdugao a dindmica da paisagem, nele, a paisagem ¢ um
estado da alma, assim como a casa. A “paisagem do filésofo, a
paisagem pensada, é plana, sistematicamente plana, gloriosa as
vezes por ser plana. Estranha dominagao metafisica do mundo,
que ndo toma consciéncia de si sendo quando o mundo esta longe,
diminuido, empalidecido, negado, perdido!” (BACHELARD,
1994, p. 57)

Para Deleuze, a paisagem vé e nés nao temos memoria
sobre a paisagem. Esta é como um sonho invisivel que se torna
visivel num instante como o sentir. Logo, conquistar as paisagens
¢ se perder nelas e abandonar as determinag¢des temporais,
espaciais e objetivas.

5 Consideragées Finais

Em uma imagem alegérica, em que medida a agua no gelo
¢ agua e o gelo na agua ¢ gelo? Esse é um limite dificil de entender
no plano filoséfico de Deleuze & Guatarri e os ténues problemas
das substancialidades espaciais. Agua e gelo, ¢, pois, como um
fractal, em que ondas infinitas de energia vao se dispersando e se
diferenciando num mesmo todo, e esse é certamente um encontro
com a visao de Bachelard. Visto que, para ele a matéria é
justamente uma qualidade secundaria da energia vibratoria, que se
da por ondulagdes em que ha um “materialismo ondulatério” (Cf.
QUILLET, 1967, p. 130)

Contudo, mais do que desconstruir a relagao entre a
substancialidade da relagio sujeito-objeto, Deleuze e Guatarri
insistem que "O sujeito e o objeto oferecem uma ma aproximacio
do pensamento. Pensar nao é nem um fio estendido entre um
sujeito e um objeto, nem uma revolugao de um em torno do outro.
Pensar se faz antes na relacdo entre o territério e a terra." (Santos,
2013, p. 113). Pensar ¢ se posicionar, nesse sentido, ambos os
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filésofos nos convidam a se posicionar no agon entre continuidade
e descontinuidade. E nesse horizonte que é preciso entender as
perspectivas metafisicas que se conjugam entre a imanéncia e a
transcedéncia do que ¢ a filosofia.

E que as figuras sio projecdes sobre o plano, que implicam
algo de vertical ou de transcendente; os conceitos, em
contrapartida, s6 implicam vizinhangas e conjugagdes sobre
o horizonte. Certamente, o transcendente produz por
projecio uma "absolutiza¢do da imanéncia" (SANTOS,
2013, p. 121).

Ora, esse é um aspecto extremamente complexo da
continuidade da imanéncia, ja que ela parece abarcar também a
transcedéncia. Contudo, apesar de Deleuze e Guatarri se
posicionarem como superadores do método fenomenoldgicos,
eles admitem nessa perspectiva espacial imanente, uma espécie de
poética nos da uma paisagem nao-cientifica suportada
fenomenologicamente. “ha também conceitos nao-cientificos,
que suportamos em doses homeopaticas, isto &,
fenomenolodgicas.” (DELEUZE, 1992, p. 189).

Nesse sentido homeopatico, Bachelard acredita que ha
uma transmutacao dos valores ontoldgicos e fenomenoldgicos que
necessitam de uma verticalidade, uma dire¢io do espirito que
rompe com a imanéncia, esse ¢ o ser humano, o filésofo que pensa,
inventa conceitos e imagina “sabe-se que filosofia, no pensamento
de Bachelard [...], é coisa de imaginacao.” (QUILLET, 1967 p.
1406).

Nesse sentido, se consagra uma aproximagao entre o que
Deleuze e Guatarri estruturaram como: arte (monumento) de
blocos de sensagoes, planos de composicoes e figuras estéticas;
ciéncia (estado de coisas), fun¢oes, planos de referéncias e
prospectos; filosofia (acontecimento), do conceito, plano de
imanéncia e personagens conceituais. Ora, é nessa relagio que a
arte e a imaginagao fogem de qualquer conceituagao, compondo o
nio-filos6fico necessirio a filosofia. E ai que se dd a
complementariedade fundamental, as obras e/ou monumentos
infinitos que se conceitualizam pela filosofia por esses fildsofos
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trabalhados nessa quiasma entre ser, sujeito-objeto e linguagem
que se manifestam na nossa casa mental/cerebral.

O termo ‘diferenca’ é empregado por Deleuze enquanto
ligado as ‘série heterogéneas’ de um sistema; e o
‘diferenciadot’ é o precursor que age proposcionando a
diferenciacao das ‘diferencas’ e que abole a identidade e a
semelhanca. Essa nocdo pode ser ligada a de ‘dialética
dinamica’ em Bachelard, terminando por relacionar ‘poética
e ciéncia’ na medida em que se unem pela diferenca, isto pe,
‘co-existem como dois contrarios bem feitos’. (FELICIO,
1994, p. 10).

Desse modo, no desafio cerebral de encontrar as
aproximagoes entre ambos os filésofos, descobrimos as felizes
diferencas que dinamizam as nossas proprias no¢oes de admitir
que ha esclarecimentos maiores a serem feitos entre as questdes de
imanéncia, continuidade e diferenca. Para isso, se exige uma
investigacao maior sobre o préprio Bergson.

Por fim, repetir é interrogar os outros pensadores? o que
ha de novas elaboragbes, o dialogar ser respondido de modos
diferentes. E preciso preencher e esvaziar os espacos no sentido de
manté-los abertos para outras visitagdes ou habitacoes. E como se
fosse uma espécie de territorializagao e desterritorializagao, porém
sem reterritorializar. Essa é uma diferenca fundamental da
imanéncia continuista que visa ocupar todo o desabitado, contudo,
o nada deve permanecer sempre desabitado numa dialética
negativa e aberta e dinamica.

Referéncias

BACHELARD. A poética do Espaco. 2. ed. Tradugio de Antonio de
Padua Danesi. Sio Paulo: Martins Fontes, 1993.

. A dialética da duragdo. Tradugdo: Marcelo Coelho. 2* ed. Sao
Paulo: Atica, 1994.

. O direito de sonhar. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1994.



136 | 1 SIMPOSIO DE FILOSOFIA DO VALE DO SAO FRANCISCO

. A intui¢do do instante. Trad. Antonio de Padua Danesi.
Campinas, SP: Verus Editora, 2007.

DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Felix. O que ¢é a filosofia? Trad.
Bento Jr. E Alberto Alonso Mufioz. Rio de Janeiro: Ed. 34, 1992.

. Diferenga e repetigdo. Trad. L. Orlandi e R. Machado. Rio de
Janeiro, RJ: Graal, 20006.

FELICIO, Vera. A imaginagio simbélica. Sio Paulo: Fapesp, 1994.

SANTOS, Zamara. A geofilosofia de Deleuze e Guatarri. Tese
(doutorado) - Universidade Estadual de Campinas, Instituto de
Filosofia e Ciéncias Humanas. Campinas, SP : [s. n.], 2013.

WILIIAMS, James. The transversal thought of Gilles Deleuze:
encounters and influences. Manchester : Clinamen Press, 2005.

ZOURAVICHVILI, Francois. O vocabulario de Deleuze. Trad.
André Telles. Rio de Janeiro: Unicamp, 2004.



O ESPACO DE BACHELARD'

Armando Sosa Cisneros

Introdugiao

Os assuntos basicos da filosofia, dos mais simples e gerais,
foram motivo de estudo recorrente para Gaston Bachelard (1884-
1962), Professor de Histdéria das Ciéncias em Dijon e na Sorbonne.
A agua, ar, fogo e a terra foram assuntos que regressaram de sua
posicao lendaria na antiguidade para converter-se, através do
trabalho fino e sistematico de Bachelard, em grandes objetos de
reflexdo contemporanea. Da mesma forma, junto com a revisao
continua dos classicos, Bachelard tomou uma posi¢ao critica e
aguda contra a metodologia da ciéncia. Tal critica, nao foi,
obviamente, um posi¢ao surrealista, questionadora do pensamento
e das insuficiéncias da razdo. O racionalismo que Bachelard
defendeu, por outro lado, é uma posi¢ao estritamente légica e
historica. Tendo sua formacdo inicial na matematica, o filésofo
Bachelard levou a razio como arma por exceléncia contra ela
mesma. Nao era a ciéncia que estava em questdo, era uma
particularidade da producido cientifica e os pressupostos que a
mantiveram, relativamente inerte, e que motivaram o lancamento
de um novo racionalismo critico bachelardiano. Desde o seu
tempo em Dijon, 1936, na revista de Inguisicies’, apontou,

! Texto traduzido por Gabriel Kafure da Rocha, Doutorando em Filosofia pela
UFRN e Prof. Do Instituto Federal do Sertao Pernambucano. A importancia de
tal tradugdo se deu por meio de um didlogo com o préprio autor, de modo que
ressaltando a relevancia da interpretacdo madura e sistematica da fenomenoldgia
poética da casa-sonho, com seus aspectos imaginarios e psicolégicos que
exploram cantos importantes de tal morada, Cisneros tece uma relacio do
habitar também como critica social que preenche um espago vazio na prépria
obra de Bachelard. Assim, o prestigio do artigo se constitui em uma fracio
reveladora de um outro espaco mais amplo ja trabalhado no livro antetior do
mesmo autor O sentido do espago (2008). Anuiario de Espagos Urbanos, México:
UAM-A. CYADA, 2013

2N.T Revista de um unico nimero fundada por Roger Caillois, onde Bachelard
publica um artigo em que conceitua o neo-logismo Surracionalismo.
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retomando Dostoevsky, contra o conformismo cientificista: "por
que s6 sabe o que conseguiu aprender." (Bachelard, 1998, p. 9) E
imediatamente confirmou: "o espirito (moderno) nao veio para ser
mais alerta e mais vivo, sendo mais cansado e desiludido."
(Bachelard, 1998, p. 11). Assim, apareceu em frente ao dogma,
uma desilusao e uma proposta que Bachelard chamara, com uma
pitada de arrogancia, de "surracionalismo". Em termos gerais, a
defini¢ao de um método alternativo teria como eixo uma rejei¢ao
clara do pensamento estagnado, beirando a escolastica, para
empreender uma busca por novas fronteiras. Para fazer isso, seria
necessario uma revisaio do método cientifico, que ja estava
historicamente delimitado, ligado a tensGes e pretensdes.

O método de Bachelard pode, sem grandes problemas,
inscrever-se dentro da fenomenologia, corrente que durante a
segunda guerra mundial fascinou grande parte da intelectualidade
francesa. No entanto, a fenomenologia nunca foi uma posi¢ao
monolitica. A fenomenologia de Bachelard tomou uma distancia
clara da fenomenologia de Sartre, da versio mais influente na
Franga, em que prevalecia o existencialismo. Assim, frente a Sartre,
concortreu contra o Ser ¢ nada: ¢ o "movimento é uma doenca do
set", Bachelard, o racionalista inconformado, adverte: "E
necessario efetuar uma inversao radical da fenomenologia... para
que vocé possa descrever o ser humano como uma promogao do
ser, em sua tensao essencial, que acompanha sistematicamente toda
ontologia por um dinamologia". (Bachelard, 1998, p. 36). Eis aqui
um fenomenologo do saber que nao pode aceitar um serimével. O
conhecimento é um movimento continuo, histérico, como entio
eu diria seu aluno Michel Foucault. Mas, além disso, como projeto
fenomenoldgico, o conhecimento analisado por Bachelard
retornou continuamente ao mundo sensivel auto-evidente, fonte
por exceléncia do conhecimento, a natureza. °

A ateng¢ao do ultimo Bachelard vai jogar com outro dos
grandes e maduros temas da filosofia, espaco. O debate sera neste
"teatro" do mundo, como Platao, "absolutamente necessario [para
que] todos ocupem um lugar... [e assim| o que nao esta na terra ou

3 Sobre o “mundo sensivel autoevidente” ver Husserl, E. (1991, p. 107-141)
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em qualquer outro ponto do céu nio ¢ nada." (Platdo, 2003, p.
333). O espago, que ¢ imprescindivel na medida em que constitui
a base de conhecimento real, ¢ cenario de tudo que existe, e vai ser
exposto por Bachelard em dois livros: A experiéncia do espago na fisica
moderna  contemporanea (1937) e em A poética do espago (1957).
Separado dos problemas estritamente matematicos e fisicos, o
ultimo Bachelard vai dedicar-se para desvendar as caracteristicas
do espago habitado pela poesia. O saber estritamente cientifico ja
nao sera matéria em analise. Agora o que aparece é o saber que gera
a poesia, um saber tradicionalmente menor frente ao cientificismo
simples, para o qual o poético nem mesmo pode ser considerado
que um conhecimento. Na contracorrente, Bachelard ira disparar
o status da imagem poética. O sonho, ele dird, nio ¢ menos
legitimo, é "um destaque stbito da psique". (Bachelard, 1997, p.7)
Assim, a imagem poética, como uma experiéncia excepcional do
mundo, vai ocupar um lugar privilegiado nas obras de Bachelard,
surgindo mesmo como uma fonte de conhecimento filoséfico.

Uma defini¢cao de método.

Para estudar o espago a partir da poesia e em parte do
romance, Bachelard comeca definindo as caracteristicas do objeto
de estudo e a estratégia de pesquisa a seguir. O objeto especifico
do estudo é a imagem poética, escrita em versos e paragrafos. Se
trata da exposicio, em conformidade com a fenomenologia
heideggeriana, que favoreceu o discurso do ser. * Mais ainda, a
poesia representa "'um compromisso da alma", ou, como acontece
na imagem pictérica, adverte, a expressiao de "uma alma que luta".
(Bachelard, 1997, p. 12). O trabalho do pesquisador, ¢ chamada de
"topoanalise" por Bachelard, consequentemente uma incursao
metddica no ser, uma ontologia e nesse sentido, uma metafisica.
Produto intimo do ser, a imagem poética revela uma experiéncia
psiquica, a experiéncia de um sujeito historicamente dado que,
como artista, estd imersa no campus da liberdade criativa. No

4 Para a importancia do que ¢ dito por Heidegger, ver Ser e Tempo (2000), no
paragrafo 34 “El ser ai e o dizer. A linguagem”
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entanto, Bachelard nao frequenta, como usualmente nos estudos
da época, a psicologia clinica ou Psiquiatria. Ele ndo vai procurar
desvendar os traumas e doencas do poeta. Nao ¢ a experiéncia da
vida do poeta, o objeto de estudo. A questdo é a criagdo como tal,
a poesia que nasceu de um olhar interno excepcional. Tampouco ¢é
uma ctitica de arte, de uma analise da métrica ou as caracteristicas
estritamente estéticas da poesia. Nao estamos diante de um saber
especializado que confronta, muitas vezes, para submeter-se a um
julgamento sumario, a obra de arte. F, sem dtvida, a lupa de um
saber racionalizado, mas nao ¢ do psicdlogo ou da critica
tradicional, é a do filésofo. Bachelard, no entanto, ira deixar a mao
as ferramentas de psicologia fenomenolégica, em particular a
"reducio eidética", o epoké de Hussetl, e a negagdo de impor um
priori no ponto de vista do pesquisador.” Em oposicio a uma critica
do poeta, Bachelard ira na verdade estabelecer uma parceria. Ele se
tornara um cumplice da imagem poética e, partir desta adesao, ira
descobrir o mundo do poeta. O leitor, Bachelard, vive dessa forma
a experiéncia poética, o prazer da leitura, juntamente com a criagao
estética. Apesar disso, Bachelard ndo encontra-se no campo
emocional que gera a leitura, se mantém, apesar da impressio
emocional indubitavel que vive, no campo racionalista da Filosofia
fenomenoldgica. O objetivo ¢é tentar descobrit um espago,
compreendendo uma forma excepcionalmente expressiva que fez
deste conceito um a priori, como diria Kant, um elemento do
mundo da vida atuante e sensivel, num a posteriori como agua ou
fogo. O sentimento poético leva ao conhecimento filoséfico. Em
qualquer caso, explica Bachelard, é uma posicao em que eles estao
presentes, "o espirito e a alma," o conhecer e o sentir, Hegel ¢
Platao.

A capacidade da poesia em gerar um conhecimento
filosofico sera mostrada como resultado de uma analise detalhada
da criagdo estética e seus efeitos. O conhecimento terd sua
principal fonte primaria no que um psicologo fenomenodlogo,
Minkowsky, chamaria de "ressonancia" da imagem. Em outras

5> Para a Epoké ver Husserl (1991) n paragrafo 35, “Analitica da Epoké
transcendental”
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palavras, a imagem poética se da enquanto registro do mundo.
Bachelard esclarece: o objetivo é "o estudo do fendémeno da
imagem". (Bachelard, 1997, p. 9) A ressonancia da imagem poética
¢ executado pela personalidade do sujeito para a explicagio do
mundo, particularmente num mundo vital fenomenolégico. Mais
precisamente, Bachelard diz:

S6 a fenomenologia, ou seja, a consideracio que surgem da
imagem em uma consciéncia individual pode ajudar-nos a
restaura-la da subjetividade das imagens e para medir a
amplitude, forca, o sentido transubjetivo da imagem.

(Bachelard, 1997, p. 10)

Bachelard apresenta um método filoséfico que surge como
um instrumento capaz de revelar a conexio entre ideias e o mundo,
entre a imagem poética e espaco. Para isso, o saber cientifico
simplista, descritivo e repetitivo, ¢ agora colocado a prova perante
uma posicao empatica com a poesia, o que revela um outro sentido
do espaco. Este novo espaco ird aparecer como um componente
do mundo vital do poeta, ou seja, como um elemento central do
mundo vivido pelo poeta, vitalmente dimensionado, cenario e
efeito da estética, representacao estética e sublime, como diria o
mesmo Kant. O que ira preocupar Bachelard sera, portanto, o
estabelecimento do didlogo da poesia com o mundo, a
aproxima¢ao de um mundo vital que ja ndo pertence
exclusivamente ao poeta e converte-se num conhecimento sélido.

A imagem poética, como material de trabalho concreto,
tera outras determinagSes no projeto de Bachelard. O versiculo ou
paragrafo sio produtos essencialmente originais. Ao contrario do
conhecimento cientifico, que ¢ construido a partir de uma
genealogia, que estd amarrando fios do conhecimento, mesmo
quando vocé tem grandes rupturas historicas, ja o conhecimento
poético ¢ totalmente original e individual. Podemos dizer que ha
escolas de literatura, épocas com uma tendéncia ou mesmo
modelos. Mas em sentido estrito, adverte Bachelard, "a poesia da
imagem ¢ essencialmente variavel". (Bachelard, 1997, p. 10) A obra
de arte original, portanto, esta intimamente ligada ao seu autor. O
"topoanalise" ¢ atomizada, confronta o espaco das "indmeras
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experiéncias". No entanto, a fenomenologia nio é um ultra-
empirismo que se detém microscopicamente para ver as diferencas
entre um e outro caso. A fenomenologia, assumida por Bachelard,
na medida em que é fundamentado de um saber, também procura
seus compartilhamentos. A principio, Bachelard retne a
experiéncia de espago por topicos: casa, modvels, cantos, a
miniatura. Aparecem assim, como mais do que uma taxonomia do
espa¢o, como "um corpo de imagens" que serdo outra
caracteristica fenomenoldgica, original em sua forma de expressao.
Bachelard, portanto, retoma a plenitude da linguagem poética, "o
evento do logos". Entdo, por exemplo, encontra o sentido do
ninho e da concha como formas de espagos humanos. A
"topoandlise", a analise fenomenolégica do espago, resulta
linguisticamemente  especifica e filosoficamente  genérica.
Emergem da linguagem poética e sua classificagio, com base na
analise de uma filosofia que estd em campanha ao lado da poesia,
formas de relagio que existem entre o homem e o espago,
principalmente os mais intimos parte do ser, o habitar e o seu
objeto, a casa.

A imagem poética pode mesmo ser transcendente: "um
grande versiculo pode ter uma grande influéncia sobre a alma de
uma lingua," explica Bacherlard. (Bachelard, 1997, p. 19). Ao ler
estas proposicoes se pode cair a tentagao de lembrar-se de Alfonso
Reyes ("nao ha davida: uma crianca, a mim seguia me o sol") ou
Renato Leduc ("sabia virtude de saber o tempo"). A poesia é para
noés, tao surpreendentemente original e, pela mesma, criagado que
se pode traduzir para a lingua filosofica. Os poetas, continua
Bachelard, mostram "que as coisas falam... [tecem] o real e o irreal
", sem ao menos significar uma incursao geral e absoluta em
Surrealismo. (Bachelard, 1997, p. 20). Mas de qualquer forma, a
acao poética nao ¢ apenas um conjunto de metaforas. A poesia vai
mais além de suas imagens de imediatas. Bachelard, portanto, alude
a natureza ontologica da poesia. Mais do que uma metafora, a
poesia ¢ uma experiéncia de identitaria e criativa. Opoe-se, assim
mesmo ao Bergson, para quem a imaginagao era um tipo de jogo.
"Propomos, ao contrario, [diz Bachelard] considerar a imagina¢io
como um poder maior do que a natureza humana... como prever
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sem imaginar?" (Bachelard, 199, p. 26-27). Assim, ligada a razio
filosofica aparece um saber que podia parecer bastardo ao
pensamento cientifico dogmatico. No entanto, o saber que envolve
a poesia ¢ resultado de uma exagerada experiéncia sobre o mundo
objetivo e, portanto, nao é recuperavel. A imagem poética deixa de
ser o capricho da extravagante e mera ilusio. Ela agora aparece
como uma experiéncia didatica. Bachelard se une aos antigos,
portanto, para Platdo, por exemplo, para quem a arte nao era algo
comum, sempre era algo que exigia, com for¢a, a intervencao deles
musas, as deusas inspiradoras. O poeta, com Bachelard, ¢ capaz de
nao apenas de nos impressionar com a beleza de uma descricao
original do mundo. Agora vocé também pode também inspirar um
conhecimento com suas imagens, sugerir, propor, filosofar.

O espago, o #gpos grego, ¢ um componente do mundo vital
na fenomenologia de Bachelard.® Nio é o espago asséptico da
geometria. A ciéncia duras aparecem aqui com grades, valiosas
porém parciais, por meios das quais podemos analisar uma parte
do espaco. O espago fenomenoldgico é o espaco dado do mundo
e do universo, muito mais aberto e complexo que o espago fisico
ou geométrico. Podemos dizer, com a ciéncia fisica, que o espago
¢ matematizavel, como a superficie ou volume, o espago é como
um fator da velocidade ou distancia. Sem duavida, grandes
maravilhas tecnoldgicas surgiram gracas ao olhar sistematico da
fisica espacial. Mas o espaco, como demonstrou Husserl, tem
muito mais possibilidades de observacgao, especialmente, porque
tem "valor humano," um valor que ultrapassa qualquer simetria.
Assim, por exemplo, entrar nao significa o diametralmente oposto
de sair. Entrar pode significar uma incorporagio, enquanto sair
pode ser o inicio de uma projegao.

O espaco fenomenolégico tem o sentido da vida. Assim,
nas obras de Bachelard a importancia do espaco para os poetas ¢é
profundamente humano, com todas as suas misérias e fraquezas,

¢ Para a definicdo original do mundo vital, ver Hussetl (1991, p. 128). Ali ele
aponta “este mundo [o mundo vital] é o constante solo da validez, ¢ uma fonte
sempre pronta de autoevidéncias e que reccoremos sem mais nem menos’.
Também pode ser visto em Habermas (2001) A zeoria da agao comunicatica V. 11,
pp- 180-186.
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mas também com todas as suas revelagdes maravilhosas. O espago
nao ¢ mais apenas kantiano (infinito, determinado, puro e
necessario) ou einsteniano (relativo). O espago do mundo vital é
amado, exaltado, amaldicoado, reverenciado, ansiado, admirado,
invadido, aceitado, sitiado, credenciado, apropriado, blindado,
decorado, abengoado, silenciado, ruidoso, vislumbrado... O espago
fenomenolégico ¢é positivo no sentido filoséfico, como
especificamente estabelecido, por exemplo, como um espago para
a protecao. Mas tanto quanto humano, também ¢ imaginario. Ele
tem valores que nascem da imaginacdo, valores que adverte
Bachelard, tornam-se 'valores tradicionais". Destruiriamos
Teotihuacan, com seus dois mil anos de idade, se ele nao tivesse
valor em nossa imaginagao? O imaginario é também positivo,
movendo-se para agao ou ina¢ao, faz a histéria concreta.
Bachelard, assim, pode justificar uma analise do espago poético
como produto de espaco de imagem estética, além do prazer
envolvido na leitura.

Quais sa0 as caracteristicas metodologicas tem o estudo de
Bachelard sobre o espaco poético? A mais importante nasce da
natureza profundamente pessoal do sujeito que imagina. O poeta,
por defini¢do, traz a luz uma intimidade, uma psique. Como
resultado, aparece uma outra propriedade, o papel central da
intimidade do espago que leva ao estudo da casa. E um tema que
combina com o trabalho da tradi¢do fenomenoldgica, variando
entre Heidegger e¢ Mertleau-Ponty. O mais importante, diria
Heidegger, ¢ ser-ai, estar no mundo, Dasein. Em Ser e tempo,
basicamente, estar no espago. Ser-espa¢o forma uma simbiose
indissoluvel, uma total privacidade que revelara a natureza
mundana do ser. O sujeito ¢ assunto no espago e, na medida em
que, como "cura" de si, adverte Bachelard, o espaco tem um "valor
de prote¢ao", o espaco tdo privilegiado se converte em morada do
set. A casa devém como um elemento central. Além disso, diria
Merleau-Ponty, enquanto espago de vida, a casa assume o marco
zero. Bachelard desenvolve, com a anilise poética da casa, uma
questdo basica da espacialidade e, portanto, da vida social. Além
disso, como um bom investigador, como executor de uma
"encosta" sobre o espago, vai perguntar o que ¢ a morada enquanto
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refagio? A casa é o lugar do sono e do pensamento, o local que,
portas adentro, é seguro e profundamente intimo. La, nés temos
até os nossos deuses. Mas é também o lugar de paz e amor. E a
nosso "canto do mundo", nosso lar. (Bachelard, 1997, p. 34) Por
que habitar significa muito mais que estar, ¢ um bem-estar, um
universo todo cultural.

A identidade do espago sera mostrada, na analise de
Bachelard das obras de Jung, o psicanalista. Jung quer definir a
identidade da alma. Usando em seguida a metafora da casa. A alma
pode ser vista como uma casa:

[..] Piso supetior foi construido no século XIX, o piso
térreo datam do dia 16 e um exame minucioso do edificio
mostra que foi construido sobre uma torre do século II. No
pordo encontraimos fundacGes romanas e sob estas é uma
caverna cheia de entulho no chio que sdao descobertos nas
ferramentas de sflex de camada superior, e permanece de
camadas mais profundas da fauna glacial. (Bachelard, 1997,

p- 29).

As metaforas da alma, tais como a casa, permitem que
Bachelard vislumbre a complexidade da "topoanalise", enquanto
sujeito de uma histéria que pode ser ampla e diversificada. Mas o
exemplo de Jung, na suposicdo casa-alma, revela e é o que espanta
Bachelard, no complexo sentido que emerge do mesmo espago.
Bachelard, em seguida, investe na metafora, a casa ¢ que um espago
vivido no tempo, como um processo nao-linear nem estritamente
genealogico. A casa é agora um espago que tem uma histéria de
rupturas, como as que podem ter a alma, e que obriga o analista a
uma percep¢ao detalhada. Mais ainda, a relagdo alma-casa, que
desenvolveu-se como casa-alma, ¢ mais do que uma metafora, ¢é
uma verdadeira simbiose. "Nosso inconsciente estd hospedado [na
casal... [e assim| as imagens das casas estao em n6s como nos nelas
". (Bachelard, 1997, p. 29-30). Isso a7 é também o @/’ no ser, um
sujeto-espacio intimo, um assunto que se encontra nao somente
no sentido fisico, um assunto que da significado ao espago e
internaliza o mecanismo de agao e interpretagao.
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Os achados

A casa nasce, ergue-se lentamente sobre o territorio, tijolo
por tijolo. E uma verticalidade, como o caminhar humano. Pode
ter até mesmo, COMo em muitas casas européias, uma porao e um
s6tao. A escada reforca esta verticalidade e torna-se um objeto
associado com os musculos. O grande edificio quebra essa
verticalidade humana. O elevador mata o sentido atlético da
escada. Em seguida, aparece a critica de Bachelard, tomando as
palavras de Claudel: "em Paris nao ha casas. Moradores da cidade
vivem em caixas sobrepostas." (Bachelard, 1997, p. 57). Sem
davida, apesar de ser uma cabana, a casa é uma fortaleza contra o
mundo. A luz da janela mostra que alguém mora la, é uma
sentinela.

A relagao casa-mundo, uma relacao dialética, é convincente
para Bachelard. E. um contraste que ji aparece na intimidade do
ser, mas também na casa como um instrumento de vida. O
caminho nasce e termina na casa, que ¢ através da conexao com o
mundo, um mundo que, em termos naturais pode ser uma
paisagem, um deleite, um desafio ou uma ameaga. As tempestades
atingiram a casa. Os terremotos, como no caso do México, a
racham, e podem destrui-la. Uma casa que sobrevive a um
terremoto ¢ uma heroina. Com seu esforco, venceu uma batalha
contra a natureza. Sobreviveu até o fim do mundo. A casa inclusive
capitaliza o tempo por si. SO por ser velha endurece e enobrece.
Para o clima europeu, com neve, a casa ¢ um contraste radical com
o mundo. No inverno, com sua vasta branca, simplifica o mundo.
Na vida é possivel crescer até o conforto da casa. Contra a aspereza
do frio, a casa torna-se o grande reftgio, em um "parafso na terra".
E o grande protetor, o baluarte, o Oblato.

O espago vive no tempo. A casa ¢ uma lembranca, um
presente ou um futuro. Se bem me lembro, pode ser uma casa
natal, inesquecivel. E a casa das criangas que vivem em nos, segue,
com patios, seus cantos, sua cozinha de sonho. O romance de

Henri Bachelin (Le servitenr) serve como um exemplo para
Bachelard:
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“A nossa casa era minha cabana.” Eu vi nela, o abrigo do
frio e da fome. Se eu tremi um calafrio foi bem-estar...
"Bem instalado na minha cadeira, impregnado no
sentimento de sua for¢a." (Bachelard, 1997, p. 62).

A poesia surrealista de Octavio Paz, escrita no momento
de deixar a casa de seus pais e avos, na casa de Mixcoac, também
pode ajudar-nos a ver a estreita relacio entre a identidade, a
temporalidade e a casa como uma espacialidade que esta enraizada
na memoria:

Adeus para a cadeira,
Onde coloquei minha roupa todas as noites,
Enforcando todos os dias;
e a cadeira, racha na minha insoénia...

Adeus ao verdadeiro espelho,

Onde deixei minha mascara...

Adeus a0 céu pequeno da janela,
Onde as vezes rosas se assomavam.

Aqui esta outra imagem poética que sugere ¢ ainda define
uma proposta. E uma imagem que define as relagdes entre a casa
vivida e a cultura, entre objetos e um modo de vida. O espago, com
o ramance de Bachelin ou poesia de Paz, aparece com um sentido
que nasce de um mundo vital remembrado. Espaco e tempo vitais
se reinem nas imagens-definicées da poesia. A casa é um lugar de
eventos passados, limitados culturalmente.

Para Bachelard, a casa ¢ abrigo e também indica um
presente dinamico. O fenomendlogo racionalista questiona por
que as posic¢oes da fenomenologia sio passivas. "O problema nao
¢ apenas um problema de ser, ¢ um problema de energia e,
portanto, da contra-energia." (Bachelard, 1997, p. 79). A dinamica
homem-mundo ¢é convertida em um problema estritamente
espago, casa-mundo. A casa viva ¢ também "um instrumento para

lidar com o cosmos". (Bachelard, 1997, p. 78). A partir dai, o

7 PAZ, O. (1949, p. 103-104(, para o Surrealismo de Paz, ver Cisneros, A.
Introdugao ao mundo de Otivio Paz (UAM-A, 2008).
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homem pode até desafiar "a ira dos céus". Alf é preciso energia,
planejamento, defini¢do, se preparar ou atuar. A casa é, no ambito
do presente continuo, o espaco de ser como "cura de si", estando
no mundo.

A casa também é um sonho por se realizar, sem fim. E,
portanto, um projeto. A casa desejamos ¢ literalmente a que
sonhamos e que podemos desenhar. A intimidade da identidade
define e estabelece os padroes espaciais no futuro, acessiveis
mesmo no passado da infancia. Bachelard expde a relagio entre o
desenho e os sonhos da seguinte maneira:

Em primeiro lugar, podemos desenhar estas casas velhas,
dar-lhes uma representacdo.. Mas esta representacio
exteriorista, embora manifesta somente como uma arte do
desenho, um talento de representacio, ¢ agora tornado
insistentemente,  convidando, ao nosso  critério
relativamente bem interpretado e bem feito como
prolongamento no sonho e contemplagio. O sonho
retorna para habitar o desenho exatamente. A
representacdio de uma casa ndo deixa muito tempo
indiferente o sonhador. (Bachelard, 1997, p. 81).

Assim, temos uma relagao entre os desenhos e os desejos
transformadores do homem. Estas sao infinitas e o desenho, que
pode ser talentoso, tende a se tornar uma espécie de espelho dos
sonhos. O desenho ¢é habitado pelo sujeito, que recria-lo
insistentemente. O projeto, que também ¢é nascido da ideia,
culmina no visivel e permanece estatico. Por sua vez, o sonho, o
invisivel, continua seu caminho infinito e possivel ou, pelo menos,
gratificante. Poderia se dizer inclusive que é mesmo o projeto, na
medida em que como obra de arte é a irmao da poesia, que teve
também sua fonte original no sonho. Pelo menos um sonho
tecnicamente exercido. Assim, o contato do realizador com o
assunto, o devaneio-desenho, reflete uma representagao que
tornou-se tam qual uma obra de arte. A técnica auxilia aos
territérios da imaginagao.

A permanéncia do sonho na defini¢do do espaco, como
uma imagem recorrente da casa- futuro, resulta em outro elemento
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estrutural do ser. Dormir torna-se fonte do desenho e da produgao
social do espago. A caracteristica principal do sono é exposta por
Bachelard com diferentes exemplos de poéticos. André Lafon
(poésies, 1913) detalha:
Sonho com uma casa baixa, janelas altas, / com trés etapas
velhas, liso e verdinosos/.../ morada secteta e pobre como
uma antiga impressao / que s6 vive dentro de mim e onde

eu vou as vezes / para esquecer sentado o dia cinza e de
chuva. (Bachelard, 1997, p. 82).

Que desenho o poema de Lafon expoe? Explicitamente,
temos um simples sonho, o da casa antiga, simples, conectado ao
mundo e a luz com grandes janelas. Com trés passos, porta "a mao"
no sentido de Heidegger.® F uma casa-refigio contra os dias
chuvosos, um espaco de intimidade e da solidio. O espago do
sono, de um futuro vago, vive assim no poeta sob a forma de uma
casa que possui uma dupla conexdo com a natureza, o refigio do
clima e espago de luz e do olhar.

Em outros casos, a casa aprofunda-se no sonho. A casa
praticamente aninha na plenitude do sonho, a0 modo surrealista.
E a casa elastica, como os relogios de Dali.

Minha casa - disse Georges Spyridaki (Mort lucide) ¢ clara,
mas nio de vidro. E da mesma natureza que o vapor. Suas
paredes sio condensadas e relaxam de acordo com meu
desejo. As vezes os estreito em torno de mim, como uma
armadura isolada... Mas outras vezes, deixo as paredes da
minha casa expandir-se no seu préprio espago, que é a
extensibilidade infinita. (Bachelard, 1997, p. 88).

Bachelard registrou na obra de Spyridaki o sonho de uma
casa que transcende a geometria.  a imagem de uma casa que se
expande e é condensada ao gosto, como a agua que passa por
diferentes estados. Bem pode pertencer a tradi¢do surrealiasta,
muito forte ainda na Franc¢a do periodo apos segunda guerra ou a

8 Para o util a mao ver Heidegger, M. Ser ¢ tempo (FCE, 1997), no paragrafo 22:
A espacialidade do a o dentro do mundo.
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um filme de ficgao cientifica. Em qualquer caso, "Casa aberta" da
Spyridaki esta certamente presente, mas continua a ser um sonho,
um desejo, talvez impraticavel, ou pelo menos muito dificil de
conseguir. Além disso, o sonho persiste, acima de seu cariter
virtual, num forte nexo sujeito-espago, identidade-morada. A casa
pode mudar de acordo com as minhas aspiragdes, inclusive pelo
efeito fisico que meros desejos poderiam causar. A velha relacdo
platonica que causa-efeito, ideia-acdo-objeto é simplificada pelo
grau do desejo-objeto. Entao, temos um motor de histéria idealista
radical, na qual em mais de uma ideia, o sonho como um desejo
focado no futuro espago, transformou a vida. A casa, por exemplo,
pode entrar em colapso frente a0 mundo-ameagado e se converter
em uma armadura; expandir-se em fun¢io do meu desejo;
reordenar e remodelar-se. A obje¢ao materialista ¢ previsivel. Nem
todo mundo tem a casa que deseja. Claro, mas o que eles tém ¢
produto de uma ideia, que além disso, tem estado imersa em
sonhos.

A imagem da casa futura esta sob uma construcao sem fim.
Enquanto a casa do passado pode acompanhar e consolar o sujeito,
assim o refugio presente da a seguranca, do futuro mantém a
chama do espago desejado. A casa do sonho pode recriar a casa do
passado ou substituir a casa atual. O sujeito inclusive pode ter a
casa de seu sonho, mas isso sera mostrado recursivamente em seu
imaginario. Mesmo em uma determinada casa, o sonho reconstréi
o espago, removendo paredes, portas e janelas abertas, acomoda
seu mundo vital. Poderfamos dizer que a experiéncia urbana da
periferia das cidades mexicanas, por exemplo, esta cheia de sonhos
em agao. A auto-construc¢ao de habitagdes populares, nos espagos
objetivamente mais indspitos, tendem a comegar do zero. Mas ha
um especial valor social. A familia gera um quarto e tem ja a casa
provisoria e dinamica. O sonho segue seu curso e cresce em outro
quarto. Além disso, as estradas sao aplanadas e os servicos publicos
sao introduzidos. Ao longo de uma geragao ha bairros em que os
sonhos tém desempenhado um papel poderoso de construcao. A
poesia atestada por Bachelard tem um triplo processo dialético
entre sonho, a temporalidade e casa. Surge do impulso vital, a
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interminavel, reconstruida com o exercicio dinamico dos sonhos
que nio terminam. Na "Casa do vento" de Guillaume se diz:

Quanto tempo construindo vocé. O casa.

Para cada memoria carregando pedras.

Do banco para o topo de suas paredes. (Bachelard, 1997, p.
87).

Novamente aparece também, na poesia, um ser amarrado
a uma espacialidade vital. Guillaume revela a privacidade
incorporada numa casa cuja construgao incansavelmente opera nas
memorias. O poeta esta fazendo, dia ap6s dia, a casa de um passado
memoravel, um passado que ndo poderia ser auténtico e somente
ter resolugao nos sonhos. Contudo, o fino fio que vincula a casa
com os sonhos obriga também a transportar pedras. Bachelard
explica este fendomeno, tendo o peso da casa como "valor vivo",
integrando uma irrealidade e, portanto, mével e estremecida. "Um
valor que nao trema ¢ um valor morto", conclui. (Bachelard, 1997,
p. 91)

Qual é o valor da casa proviséria? F um valor de identidade
importante. A casa aninha todos os sonhos, concentra a energia da
transformagdao do presente. Proviséria, pelo momento, é algo
condenado a desaparecer ou, pelo menos, a se transformar
radicalmente. Aqui havera, além disso, uma casa que tem o folego
do futuro. Ela pode ser vinculada ao passado, mas sempre atua no
futuro. A casa em construcio deve, adverte Bachelard, satisfazer
"o que se estimou cémodo, confortavel, saudavel, solido, inclusive
o que ¢ desejavel para os outros. Deve atender entio o orgulho e a
razdo, em termos irreconciliaveis." (Bachelard, 1997, p. 93) Vemos
assim, com a casa provisoria, o poder dos sonhos que ¢ canalizado
ao longo de mil wvalores espaciais, lembrados, aprendidos,
analisados, gravados ou simplesmente quiméricos. O suficiente e o
excedente para que a simbiose entre o sonho e a casa-provisoria,
que esta dando a caminho para a casa-futuro, possa trazer
satisfacdo, um bem-estar intimo. Por outro lado, a ideia da casa
final é radicalmente severa. As coisas sdo assim e nao podem ser
alteradas. O centro do mundo vital, a casa, é como um destino
imével. O sonho do espago desaparece e o habitar é simplificado.
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Ser no mundo ja ndo ¢ mais uma aspiracao. Vale mais entdo, diz
Bachelard, a casa proviséria do que a final.

A partir da ritmoanalise do brasileiro Luis Alberto
Pinheiro, Bachelard aponta também a relatividade inevitavel do
devaneio-casa. Assim, o habitar se di de muitas maneiras, a ideia
de refigio mesmo, prestigio, conforto e saude. A fun¢ao de dormir
encontra mil possibilidades. Nao faz falta uma mansao para dormir
profundamente. Basta a intimidade. Mesmo os refugios dos
indigentes, na sarjeta ou sob as pontes adquirem o valor de morada.
Isso nao significa, no entanto, que abrigos da miséria, como
produtos da relatividade dos valores, contraponham-se com uma
posicao objectiva contra a miséria para desativar as politicas sociais.
O que parece com Bachelard, é que simplesmente o peso do olhar
do sujeito, que pode ser o dos indigentes, que de maneira primitiva
avalia qualquer espaco como viavel. Uma cortina pode significar
uma parede, um plistico um telhado’. A ideia de casa-concha, na
qual Bachelard dedicou um capitulo, parece definir melhor a casa-
rua dos indigentes. O sujeito que resulta de uma espécie de caracol
ou tartaruga, ¢ um ser que, naturalmente, levanta uma casa
antropomorfica sobre seu proprio corpo e move-se com ele.

A ideia de casa-ninho é muito mais romantica. Bachelard
vai para ela, porque é uma ideia recorrente na poesia. E a ideia do
abrigo perfeito, quente, simples, ad hoc, o lugar do sexo e toda a
interacao intima. Um poema de Caubere é o exemplo:

O ninho quente e calmo
Onde o passaro canta...
Lembre-se as canc¢des, charme,
O limiar de puro
Da casa velha. (Bachelard, 1997, p. 134)

Ha simplicidade na imagem, mas ao mesmo tempo um
calor que nasce da privacidade, da mdusica e da lembranca.
Bachelard adverte a natureza "amigavel" da casa-ninho. Ha ai,

N.T - E interessante que nesse sentido, uma casa pode ser uma cadeira, ja que
essencialmente é no ato de sentar que esta a primeira manifestacdo do repouso
humano.
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como na velha casa, calma, a dogura, a pureza de um reftgio ideal.
O poeta produziu uma imagem com ressonancia. O leitor,
portanto, pode entrar, com a metafora, na intimidade do poeta.

Bachelard também encontra um refigio extremo, o canto.
A casa pode ser vista como um canto do mundo, mas estritamente
falando, o canto ¢ aquele lugar que colocar a casa longe do mundo.
A ideia da esquina, portanto, é a maxima oposi¢ao ao mundo. A
contradi¢ao da casa-mundo adquire com o canto um cariter
absoluto. O ser que recusa totalmente os outros concentra-se no
canto. Bachelard toma um texto de Rilke, "Minha vida sem mim",
para ilustrar a figura do canto:

De repente, um quarto com a sua lampada estava em frente
de mim, quase palpavel em mim. Ja estava encutralado,
quando as persianas me sentiram, se fecharam. (Bachelard,
1997, p. 173).

O canto aparece assim como um fechamento, uma espécie
de buraco em que o ser se refugfa para estar em paz ¢ em total
imobilidade. O canto ¢ uma espécie de "caixa do setr", o lugar em
que o sujeito pode dizer "ndo estou para ninguém." L4 vocé pode
chorar ou amaldigoar, sonhar acordado, queixar-se ou regozijar-se,
refletir ou planejar. O ser em seu canto ¢ um ser que vira as costas
ao mundo. Este espaco € so seu, € o espago intimo por exceléncia.
De certa forma ¢ uma radicalizacao de dentro e de fora, da casa
como refugio contra a vastidio do mundo.

Finalmente, estaio os moéveis. Os pedacos de madeira
polidas por uma mao. Um pano com cera passa ¢ repassa na
madeira e esta revive, mostra a sua cor, suas fibras. O mével foi
enobrecido. Agora os méveis ocupam mais dignamente um lugar
no espaco. Também por terem gavetas, lugares de segredos, abrigo
de ferramentas utilitarias ou mesmo de sonhos. Gavetas aparecem
como recipientes da fun¢ao ‘ter’. Praticamente, diz Bachelard, nao
ha gavetas vazias. Todo mundo tem algo real ou ficticio. Aqui a
ideia de vazio ¢ diferente da fisica. Uma gaveta pode ser o lugar
deste importante documento perdido. Entdo, torna-se uma gaveta
central para a memoria, que nao deixa de vé-la e para a angustia do
ser, nao deixa de busca-la. Outra gaveta, na qual aparece o
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documento perdido, sera entdo convertida em uma gaveta magica
ou milagrosa. Teria que adicionar a imagem do fechamento. O
armario ou gaveta com fechadura, pode ser um armario que
esconde algo muito valioso, um tesouro. A chave é o codigo
mestre, a senba. Bachelard frequenta um dos mestres do
simbolismo, Rimbaud, para mostrar a natureza valiosa do gabinete:

O guarda-roupa estd sem chavel... sem chaves o grande
armario!

Somente se podia ver sua porta sinistra e preta...

Sem chavel... Era estranhol... Se sonhava muitas vezes

Em mistérios dormindo entre seus flancos de madeira

E acreditava-se ouvir, no fundo da fechadura

Aberta, um zumbido distante, vago e alegre murmurio.
(Bachelard, 1997, p. 113-114).

Emerge, diz Bachelard, na promessa inserida no gabinete,
uma série de mistérios para descobrir. Algo mais do que a
potencialidade, pois como nao se achou a chave da fechadura. O
movel em questdo é austero, com uma porta negra e sombria, emite
ruidos, murmurios distantes, como se estivesse vivo. O objeto,
como no Surrealismo, torna-se arte, mas também adquire uma
identidade. E a coisa da vida cotidiana. Como a casa, a mobilia
adquire um significado mais do que fisico, tem um valor, uma
histéria, uma antiguidade e uma fungdo para o sujeito, pode-se
dizer que uma funcao cultural, identitaria. O mével ordena, salva,
divide, expoe. E mais do que uma utilidade ou uma coisa no
espaco. Seu personagem cativante vai além dos limites do
utilitarismo. Os inutil pode ser util e vice-versa. Méveis definem o
espaco, o modelam, lhe engrandecem ou envelhecem. Finalmente,
esta vivo.

Li¢oes de um método

A anidlise da obra de Bachelard nos gerou dois resultados
principais: a evidéncia da potencialidade de um método de
investigacao e da exposi¢ao de uma série de fases nodais do espago
fornecidas pela literatura. Bachelard foi totalmente explicito sobre
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as circunstancias metodolégicas em que se moveu A poética do espago
e, a0 mesmo tempo, tem oferecido uma gama de conhecimentos
sobre as caracteristicas espaciais que surgem a partir da imaginagao
do poeta. A soma dos resultados apresenta uma poesia com uma
legitimidade que nao necessidade ser assinalada, é, mas que a luz
do trabalho fenomenolégico de Bachelard, apoiada na psicologia,
uma amostra de um potencial explicativo que tende a desprezar um
cientificismo simplista. O conhecimento poético é também um
saber, nos diz Bachelard e ¢é capaz de competir com o
conhecimento filoséfico na explicagio do mundo.

No que se refere ao primeiro resultado, o método
fenomenolégico de Bachelard, como mostra uma clara renincia da
clinica do discurso poético. Também a critica literaria. Outros
especialistas podem fazer essas tarefas. Bachelard ¢ solidario com
a poesia, aplica estritamente a ¢poké husserliana, e acaba associado-
se ao poeta e, portanto, compreende sua profundidade. O
conhecimento do poeta se acrescenta ao conhecimento do
filésofo, deslumbrado. Nascem conhecimentos que permaneciam
ocultos ao sujeito, nos sonhos que agora o poeta desvela. E o
respeito do filésofo ao poeta inclui o respeito pela linguagem, o
reconhecimento da validade do versiculo ou o paragrafo. Mas nao
para dissociar a intimidade de Ser com a linguagem. Sujeito e
linguagem, ontologia e hermenéutica, se unem.

Eles apareceram em ambos os casos, claramente expostos,
os objetos especificos do estudo de Bachelard sobre o espago: 1) a
questao do conhecimento espacial que se aninha na poesia. (2) o
reconhecimento do caracter ontolégico dessa pergunta. (3) O
registro da linguagem poética, com o verso e o paragrafo, como o
material basico de trabalho. (4) o exercicio de um método acritico
frente a imagem poética, cuja exposi¢io aparece COMO um
conhecimento. O método ¢é definido como fenomenolégico na
medida em que ja trabalhou com as ideias-palavras como
representagoes do mundo. A lingua ja ndo ¢é para descobrir o
superficial. Na voz do poeta e na leitura de Bachelard, a lingua
exibe um conhecimento ontolégico. Entdo a teoria é inserida em
cada parte do trabalho. Nao precisa ser exposta em uma se¢ao
inicial, para depois ser traida pela evidéncia empirica. A teoria
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acompanha de perto a exposicdo dos fatos, neste caso, da
linguagem poética. Cada verso assinala facetas explicativas de um
mundo que pode ser confrontado com outras teorias, como
parece, por exemplo, frente a fenomenologia existencialista de
Sartre, que parece demasiada estatica para Bachelard, ou ao
intuicionismo de Bergson, que parece radicalmente opor-se a
realidade e ao simbolo. Bachelard nao deixa de teorizar. Sempre,
s6 que nao é sempre explicito em relagdo a esses autores que
defende ou questiona. Poderfamos até mesmo avisar que chegou a
psicologia fenomenolégica, tal como Milkowsky. E talvez supor
uma relagdo com a teoria mais proxima, a de Merleau-Ponty, que,
na mesma época, escrevia O visivel e o invisivel. Em qualquer caso,
ele ira mostrar um método que fornece um saber essencial,
sintético e abstrato, a partir da revisao aprofundada da linguagem
poética.

O segundo resultado corresponde ao campo favorito de
Bachelard, dos temas basicos da filosofia. O espago, criado e
recriado desde a antiguidade, apatrece na tabela do leitor de poesia,
Bachelard, como a analise de um problema novo. A intimidade do
espaco, ao nivel de mundo vital; é a centralidade da casa, o marco
zero do mundo; a estreita relagdo do espago-casa ao longo do
tempo, como recordamos ou sonhamos; a diferenca entre o
desenho do espago e sua representagao vital; o contraste entre a
casa e o mundo, mediado pelos caminho; é a dinamica potencial da
casa provisoria e o surrealismo de vitalidade dos objetos. Aqui
estdao as varias dimensdes de um espago pds-geometrico, pos-
moderno mesmo. A casa de Spyridaki, por exemplo, ¢ flexivel,
multiforme, uma fic¢io.

Bachelard demonstrou, em A poética do espago, a exposicao
potencial de sua poesia em relagdo ao espago. A imagem poética,
assume-se como uma parcela privilegiada do conhecimento,
definindo-se os caracteres de espago que nao tocam na geometria
euclidiana ou na fisica. O conhecimento poético aparece como um
frutifero canal alternativo ao conhecimento cientifico e com o
mesmo estatuto de validade. O que é surpreendente é que tudo isso
foi possivel sem abrir mao da mesma racionalidade. A razio
aplicada por Bachelard estd permanentemente aberta e dinamica.
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Em sua fenomenologia, a analise do conhecimento sobre um dado,
com um determinado espago, descobre detalhes que passam
despercebidos por outros pontos de vista. Esses detalhes adquirem
ressonancia e sao convertidos em novos conhecimentos.
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lotado na superintendéncia regional do INCRA em Petrolina-PE.
Mais recentemente, ha cerca de um ano e meio, conclui o curso de
Direito pela Faculdade de Ciéncias Aplicadas e Sociais de Petrolina
- FACAPE. Na minha primeira forma¢iao tive muito pouco
contato com a filosofia, o que, juntamente com a minha tenra idade
na época, nao me fez despertar para as questes filosoficas. A
curiosidade e o encanto s6 vieram mais tarde, ja na maturidade,
durante o segundo curso de graduagao. Assim, embora nao tenha
sido um amor a primeira vista é seguramente um amor para a vida
inteira, tanto que quando tomei conhecimento do curso de
Licenciatura em Filosofia a distancia, ministrado pela UFPI, nao
pensei duas vezes em embarcar em mais uma graduagdo, que
encaro como um presente que me dou, para vivenciar com
intensidade e também serenidade nossa curta estada na Terra,
sempre na busca incessante de respostas para as questdes que
instigam a humanidade. Respostas essas que, como diria Bertrand
Russel, muitas vezes nem a ciéncia e nem a religido podem nos dar.

Gabriel Kafure da Rocha nasceu em Popayan-Colombia, filho de
mae colombiana e pai brasileiro, se criou no Brasil, passando parte
da infancia também em Angola. Morou, estudou e trabalhou com
filosofia em boa parte do Nordeste brasileiro, em Estados como
Pernambuco, Maranhdo, Piaui, Alagoas e atualmente no Rio
Grande do Norte, onde esta se doutorando no Programa de Pos-
Graduacio em Filosofia da UFRN, com uma tese sobre a Meta-
ontologia do Espaco em Bachelard, mas também atravessando
alguns conceitos do segundo Heidegger. Seu mestrado foi sobre
uma Etica da Liberdade em Kierkegaard, o qual foi publicado em
2016 pela Editora Fi e esta disponivel online. Possui diversos
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artigos publicados, além de traducées. E professor de Filosofia do
Instituto Federal do Sertdo Pernambucano em Petrolina, no
Campus Zona Rural.

Joana D’arc Aguiar

Quando eu comecei a ter interesse pela filosofia foi em 2014 vi um
reporter Ricardo Bocha que estava entrevistando um professor da
faculdade da USP , Mario Cortella, formado em filosofia. Sempre
quis fazer o curso de direito e nunca me passou pela cabeca em
fazer o curso de filosofia, apesar de gostar de ler, li poucos livros
sobre o tema, o entrevistado me inspirou a aprender e a saber
mais sobre filosofia e a ser como ele , falando da vida e das obras
dos grandes filésofos. Comecei a duvidar da razao da existéncia da
humanidade , do propésito , e se realmente conhecemos a nos
mesmos , lembro de uma frase que ouvi e nao sei de quem era o
autor , a frase era assim , 0 que nos Move N0 SA0 as respostas mas
sim as perguntas . Saf da minha cidade para estudar filosofia era um
grande passo para mim, fiquei me questionando se era o certo a se
fazer e cheguei a uma conclusdo de que ja que passei é porque sou
capaz .Mesmo surgindo varios problemas durante a minha vida
académica , com o auxilio de excelentes mestres faz toda diferenca
em seus estudos e para te apoiar, por isso sou grata por percorrer
esta jornada e durante ela ter encontrado pelo caminho um
excelente professor, que esta do meu lado para me guiar e por ser
uma das razdes que o meu amor pela filosofia aumenta a cada

dia.

José Humberto Ferreira nasceu em Nova Olinda — CE, em 1969.
Formou-se em teologia pela Universidade Federal do Ceara.
Licenciado em Filosofia pela Faculdade de Filosofia, Ciéncias e
Letras de Cajazeiras (2015).Mestrado pela Pontificia Universita
Gregoriana (2008)— Roma, com a dissertacao O Homem como vida
em José Ortega y Gasset. Pos Graduado em Psicopedagogia pela
Universidade de Pernambuco — UPE (2016). E docente em
filosofia antropolégica no Instituto de Filosofia da Diocese de
Petrolina (PE). Exerci o ministério de reitor no Instituto de
Filosofia da Diocese de Petrolina — PE (IFDP de 2010 — 2014) e
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exerco atualmente o magistério de Antropologia Filoséfica no
Instituto de Filosofia da Diocese de Petrolina - PE (IFDP).
Publiquei a Obra Filosofica Filosofia: Conbecimento do Universo no ano
2014 pela Editora e Grafica Franciscana Ltda, Petrolina-PE e 02
artigos na  Revista Contexto Educacio Ano 3 - n°
Outubro/Novembro de 2012, “Sobre o estudar e o estudante” e
“Reforma da Filosofia”,— Ano 3 — n’4 Marco/ Abril de 2012. Priotizo
as areas de conhecimento em Filosofia existencial, Teologia
Antropologica, Psicologia e Educacdo. Sou paroco da Diocese de
Petrolina — PE.

Joseilson Paixao de Souza

Nascido em Juazeiro Bahia. Meu primeiro contato com filosofia se
deu a partir do ensino médio. Nao exatamente com a disciplina
filosofia, pois conclui o ensino médio (2005) mediante supletivo
no qual nao constava filosofia na grade. Estudando historia, vi uma
citagao do filésofo Rousseau em que este falava da propriedade
privada. Mesmo o nome filosofia e mais ainda seu significado era
estranho para mim, porém a leitura da citagaio (0 modo como foi
escrita) e mais algumas leituras me chamaram a ateng¢ao, o modo
de enxergar as coisas parecia ser diferente sob o olhar dos filésofos.
Li o Contrato Social de Rousseau do qual foi extraido a citagao e a
partir dai ndo mais deixei de ler algo sobre filosofia. A pretensio
era me graduar nesta, porém como nao havia esse curso em minha
regido, entrei no curso de Pedagogia, o que também me permitiu
ter acesso a alguns livros. No TCC do curso (2010) falei sobre a
disciplina de filosofia no ensino médio. Em 2012 prestei concurso
publico (sendo aprovado) intencionalmente para uma cidade onde
havia uma universidade publica com licenciatura em filosofia,
porém outras circunstancias me impediram de ir. Ainda na espera
pela oportunidade de cursar a graduacio em filosofia fiz uma
especializagao nesta area (2013). Em 2014 ingressei no curso de
Licenciatura em filosofia pela Universidade Federal do Piaui.

Kellison Lima Cavalcante, natural de Cedro-CE, tem formacio
inicial em Tecnologia em Irrigagio e Drenagem (2012) e
Licenciatura em Biologia (2015), com Especializacio em
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Consultoria e Certificagaio Ambiental (2014), Docéncia em
Biologia e Praticas Pedagogicas (2014) e Ensino de Filosofia (2016)
e mestrado em Tecnologia Ambiental (2014). Desde 2010 ¢
servidor efetivo do Instituto Federal do Sertao Pernambucano (IF
SERTAO-PE) — Campus Petrolina e membro do Grupo de
Pesquisa Interdisciplinar em Meio Ambiente (GRIMA),
desenvolvendo trabalhos nas areas de reuso de agua para a
agricultura irrigada e educagdo ambiental. Atualmente é estudante
do curso de Licenciatura em Filosofia pela Universidade Federal
do Piaui, desenvolvendo pesquisas na area de Ecosofia, através das
discussoes de Arne Naess, Félix Guattari e Michel Maffesoli.

Maria Gomes Fernandes

Mestre em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduacio em Fitica e
Epistemologia ¢ atualmente  professora  substituta do
Departamento de Pedagogia da Universidade Federal do Piaui,
Campus Helvidio Nunes na cidade de Picos — PI. Exerceu a fungao
de coordenadora de estagio pela curso de Filosofia CEAD UFPI e
tem como interesse de areas de estudo Etica e Filosofia da Religido,
Schopenhauer e o orientalismo.

Rafael Lucas de Lima

Professor Adjunto de Filosofia da Universidade de Pernambuco
(UPE), Doutor em Filosofia Pratica (UFRN), Mestre em
Metafisica e Etica (UFRN) e Licenciado em Filosofia (UFRN).
Suas principais areas de interesse filoséfico sao ética, filosofia
politica, metafisica e as filosofias moderna e contemporanea.
Rafael é coordenador da Linha de Pesquisa Filosofia e Educagao,
do Grupo de Estudos e Pesquisas em Historia da Educagao no
Sertao do Sao Francisco (GEPHESF/UPE/CNPQ), e autor dos
livros Kosik e o Mundo da Pseudoconcreticidade (EAUFRN) e Jobn Stuart
Mill e o Cultivo da Individualidade (EAQUFRN; no prelo).

Raila Suelen Pereira Viana

Nascida em 04 de Setembro de 1996 na cidade de Petrolina - Pe.
Sou evanggélica, trabalho no setor administrativo do hospital Sote
e também leciono inglés. Em 2010, morei na Suécia e conheci
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outros paises. Minha filosofia biolégica comega pela crenga que
tenho em Deus e nas maravilhas ja criadas por Ele, e com isso
estou podendo ao longo do curso me identificar com varios
autores que também mostram sua fé através de fatos e a ciéncia
como pode muitas vezes andar junto com os aspectos religiosos.
Minhas influéncias sempre foram meus pais e apds certo tempo
meus amigos também passaram a contribuir e ajudar de varias
formas em minha vida, E no todo isso mostra que todo ser
humano necessita de outro para a contribuicado mutua. As
expectativas que ainda pretendendo alcancar e também ver
realizadas sio de poder atuar na minha profissio de ensinar e
mostrar toda as formas que a filosofia consegue estar presente na
vida de cada pessoa e fazer com que meus alunos também
adquiram admirac¢ao pela matéria e seu vasto ensino, e também que
os profissionais tenham vez no mercado de trabalho para
lecionarem.

Taciana Roberta Correia Cordeiro de Alencar

Pedagoga, formada pela Universidade Federal do Acre - UFAC e
Especialista em  Psicopedagogia pela  Universidade de
Pernambuco-UPE.  Trabalho no  Nuacleo de  Apoio
Psicopedagdgico da Universidade de Pernambuco e sou professora
da Rede Municipal de Juazeiro/BA. Ha 18 anos trabalhando em
salas de aula nas séries iniciais da Educacio Basica em Rede
Privada e Publica, e atualmente vivendo experiéncias de assessoria
pedagdgica aos alunos, funcionarios e professores no Ensino
superior, percebo que a Educagido precisa caminhar para além dos
métodos e técnicas tdo exageradamente expostos e discutidos nos
ambientes educacionais de forma quase que mecinica. E
fundamental um olhar para além do que esta posto. Formular a
base de um pensamente critico real, em investigacdes sobre os
sujeitos e meios de interagdes socials, vendo esse sujeito como um
ser unico . E nesse contexto vejo na Filosofia o caminho a ser
seguido, conhecer o que foi percebido por diferentes pensadores
desde a antiguidade a contemporaneidade, ajuda a desenvolver um
pensamento filoséfico, nao como disciplina ou conteudos de
avaliacbes externas, medidoras de nada, e sim como um arsenal



JOAO BATISTA FARIAS JUNIOR; GABRIEL KAFURE DA ROCHA (ORGS) | 165

para seu proprio conhecimento como ser e sujeito formador de
opinides dentro de uma sociedade.

Armando Cisneros Sosa

Licenciado em Sociologia por la Facultad de Ciencias Politicas y
Sociales. UNAM. (1973-1978) com Mencao honotifica. Doutor
em desenho (Linea de Estudios Urbanos) por la Universidad
Auténoma  Metropolitana-Azcapotzalco.(1995-1997). Professor
Investigador da Universidad Auténoma Metropolitana no
Departamento de Sociologia. (Unidade Iztapalapa 1983-1994 ¢
Unidade Azcapotzalco 1995-2017, Nivel Titular “C”). Escreveu os
libros como Atlas Histérico de México, La ciudad que
construimos, Critica de los Movimientos Sociales, El sentido del
espacio, Introduccién al mundo de Octavio Paz,

Ciudad de México: problematicas y perspectivas, Espacio urbano
y argumentaciones interdisciplinarias, Critica de la produccién del
espacio urbano entre outros. Ja promoveu mais de 60 conferéncias
entre os paises Europeus, EUA, Chile e México.



