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APRESENTACAO

A SABERES ¢ uma Revista de publicacdo cientifica, com cardter interdisciplinar,
vinculada ao Grupo de Pesquisa Fundamentos da Educacdo e Préticas Culturais da
Universidade Federal do Rio Grande do Norte (UFRN) em colaboracdo com outros Grupos de
Pesquisa. Seu objetivo € divulgar as pesquisas desenvolvidas nas dreas de Filosofia e de
Educag¢do por membros da comunidade de pesquisa em geral.
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O ELENCHUS COMO O PRINCIPAL INSTRUMENTO DA PEDAGOGIA
SOCRATICA

Aldo Lopes Dinucci”

Resumo:

Realizarei, nesse artigo, uma investigacdo sobre o principal instrumento da pedagogia
socratica: o elenchus, considerando particularmente seu status nos assim chamados didlogos
socraticos ou aporéticos ou da juventude de Platdo. Tentarei responder as seguintes questdes:
qual € a definicao de elenchus, qual € a justificativa socratica para o uso do elenchus, qual € a
relacdo entre elenchuse ética para SOcrates e, por fim, quais sdo os tipos, as condi¢des, 0s
efeitos do elenchus.

Palavras-chave: Etica, Socrates, Socratismo, Filosofia Classica, Logica.

Trata-se o elenchus de um procedimento dialético no qual, ao contrario de uma
demonstracgdo cientifica aristotélica, onde partimos de premissas apoditicas e chegamos a uma
conclusdo necessdria, partimos de uma proposi¢do aceita pelo interlocutor com o intuito de
testd-la em conjunto com outras crengas do mesmo interlocutor de modo a verificar a

consisténcia do conjunto:

‘Elenchus’ em sentido amplo — observa Robinson (1980 a, p. 78)' —
significa examinar uma pessoa com relacdo a uma afirmagdo que ela fez,
pondo-lhe questoes em busca de outras afirmacdes, na esperanga de que
elas [as outras afirmacdes] irdo determinar a significagcdo e o valor de
verdade de sua primeira afirmacdo.

" Universidade Federal de Sergipe, Sdo Cristévéo / Sergipe — Brasil, aldodinucci @yahoo.com.br.

't Hintikka, 1993, p. 5 ; Vlastos, 1994 a, p. 250
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Como, com freqiiéncia, Sécrates® busca determinar que a primeira afirmac¢do de seu
interlocutor € inconsistente com as outras posteriores, em sentido estrito o elenchus € um teste
da consisténcia das crencas do interlocutor.

Robinson (1980b, p. 100) afirma, por essa razdo, que todo elenchusé uma reducdo ao
absurdo. Essa posi¢do tornou-se muito difundida entre os comentadores. Kneale & Kneale
(1984, p. 7), por exemplo, seguindo Robinson, afirmam que o elenchusseguiria o seguinte
esquema légico: Se P entdo Q; mas ndao-Q; logo nao-P.

Entretanto, podemos afirmar — junto com Vlastos —que tal formalizacdo ndo € exata.
O elenchussocratico ndo é uma reducdo ao absurdo zenoniana. Sécrates ndo extrai
simplesmente a negacdo da primeira afirmacdo do interlocutor a partir dela propria, mas, uma
vez que o interlocutor tenha declarado uma determinada crenca, Sdcrates faz com que outras

crengas sejam declaradas pelo interlocutor, de modo a testar a consisténcia do conjunto de

crengas.

As premissas — diz-nos Vlastos (1994 b, p.2)— a partir das quais Socrates
deriva ndo-p geralmente ndo incluem p e, mesmo quando o fazem, hd outras
[premissas][...] que ndo sdo dedutiveis de p [...] O que Socrates de fato faz
num determinado elenchus é considerar p como sendo um membro de um
conjunto de premissas inconsistentes; e fazer isso ndo é mostrar que p é
falsa, mas apenas que ou p € falsa ou algumas ou todas as premissas sdo
falsas.

Socrates, ao longo dos didlogos, salienta algumas diferengas entre seu método e

aquele dos sofistas e oradores, criticando a forma de argumentagao prépria desses ultimos:

Se alguém —diz-nos SOcrates— pudesse estar presente quando qualquer um
dos oradores piiblicos estivesse tratando desses mesmos temas, poder-se-ia
owvir discursos similares aos de Péricles ou algum outro orador capaz: mas
supoe que se coloque uma questdo para qualquer um deles — eles sdo como
livros, incapazes seja de responder ou de colocar uma questdo propria; se

* Este Sdcrates ao qual me refiro ao longo deste artigo é o personagem Sécrates dos assim chamados primeiros
didlogos de Platdao (Apologia, Carmides, Criton, Eutifron, Eutidemo, Goérgias, Hipias Menor, fon, Lisias,
Laques, Protdgoras, Livro 1 da Repiiblica e primeira parte do Ménon), didlogos que conteriam o pensamento do
Sécrates histérico, que se caracterizaria, entre outras coisas, por seu cardter aporético e exclusivamente ético e
por ndo conter teorias propriamente platonicas, como a tese do Mundo das Idéias, a tese da imortalidade da alma
e a teoria da reminiscéncia.
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se questiona mesmo um pequeno ponto do que foi dito, assim como objetos
de bronze vibram por um longo tempo depois que eles foram batidos e
prolongam o sinal até que se ponha a mdo sobre eles, esses oradores
também, ao serem indagados sobre uma pequena questdo, estendem sua fala
por um longo periodo. (Protdgoras, 329 a)

E uma das marcas do estilo socritico a concisdo ao fazer ou responder indagacdes.
Como observa Friedlander (1959, p.155), Soécrates jamais produz longos discursos, seu
método € dialdgico e, nele, todos os envolvidos t€ém uma participagdo ativa.

Sdécrates distingue também seu procedimento daquele das cortes e dos tribunais,
acentuando o cardter pessoal do elenchus em oposi¢do aos julgamentos publicos. Nos
tribunais € necessdrio convencer 0s juizes, mas no elenchus socrdtico tem-se de convencer o
interlocutor, e os demais ouvintes nao cumprem qualquer papel (Cf. Platdo, Gorgias, 471 e- 472 c;
474 a, 475 e).

Platdo, no Sofista, distingue entre dois tipos de educacdo moral. Cita, em primeiro
lugar, a admoestacdo — conceito que engloba a argumentacdo sofistica, a repreensdo, a

persuasao e o conselho:

Hd, primeiramente, a antiga maneira de nossos pais, da qual
preferivelmente se servem para com seus filhos e que ainda hoje muitos
deles empregam quando os véem cair em algum erro: nela se alterna a
repreensdo com o tom mais terno da admoestacdo. Em seu todo, poder-se-ia
muito justamente chamd-la de admoestacdo (nouthetetike)).(Sofista, 229 e-
230 a ss.)

Sdcrates critica a admoestac@o a partir de sua tese que afirma a impossibilidade da
akrasia. Como observa Grube (1970, p. 241), quando se percebe que toda ignorincia é
involuntdria, e que, enquanto um homem pensar que sabe, ndo desejard aprender, vé-se que o
método admoestativo de educacao € inutil. Em oposi¢ao a esse método educacional, Platao

cita o elenchus socratico e suas vantagens:

7z

[No elenchus é proposto...] ao seu interlocutor questoes, as quais,

acreditando responder algo valioso, ele ndo responde nada de valor; depois,

verificando facilmente a vaidade de opinides tdo errantes, eles as
SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008
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aproximam em sua critica, confrontando umas com as outras, e, por meio
desse confronto, demonstram que, a proposito do mesmo objeto, sob os
mesmos pontos de vista e nas mesmas relagdes, elas sdo mutuamente
contraditorias. Ao percebé-lo, os interlocutores experimentam um
descontentamento para consigo mesmos e disposi¢coes mais conciliatorias
para com outrem. Por esse tratamento, tudo o que neles havia de opinides
orgulhosas e frdageis lhes é arrebatado [...] Do mesmo que os médicos do
corpo créem que o corpo ndo pode tirar qualquer proveito da alimentagdo
que se lhe dd enquanto os obstdculos internos ndo sdo removidos, a
proposito da alma formaram o mesmo conceito aqueles que praticam esse
método purgativo: ela ndo alcancard, do que se lhe possa ingerir de ciéncia,
beneficio algum, até que se tenha submetido ao elenchus e que, por esse
teste, [...] se tenha desembaracado das opiniées que cerram as vias do
ensino, e que se tenha levado ao estado de manifesta pureza e a acreditar
saber justamente o que ela sabe, mas nada além.(Platdo, Sofista, 230 b- e
ss.)

A ‘Missdo Socrdtica’ consistird justamente nessa aplicacdo do elenchus buscando
primeiramente livrar a alma das falsas opinides. Socrates, na Apologia (21 a ss.), refere-se ao
fato de que muitos pensam ser ele sdbio quanto aos temas sobre os quais testa com o elenchus
seus interlocutores. Em resposta a essa acusagdo, SOcrates interpreta a mensagem que seu
amigo Querofonte recebera no ordculo de Delfos: “Nao hd homem mais sabio do que
Soécrates”. Sécrates declara que se sentiu perplexo ao saber desse ordculo, pois ndo via em si
qualquer sabedoria, a0 mesmo tempo em que nao considerava que o deus pudesse mentir e,

depois de longa meditacio, chegou a seguinte interpretacdo:

Mas o fato é que [...] parece que o deus é realmente sdbio e que pelo seu
ordculo ele quer dizer isto: 'A sabedoria humana é de pouco ou nenhum
valor'. E parece que ele ndo diz realmente isso de Socrates, mas meramente
usa meu nome, e me faz um exemplo, como se ele estivesse para dizer: 'O
mais sdbio, homens, é aquele que, como Socrates, reconhece que ndo tem,
na verdade, qualquer valor em relacdo a sabedoria.(Apologia, 23 a ss.)

A partir de sua interpretacao das palavras do ordculo, Sécrates afirma que sua missao
€ testar os pretensos conhecimentos de todo tipo de pessoas: “Por essa razdo eu, sob a ordem
do deus [...] investigo qualquer um, seja cidaddo ou estrangeiro, que eu penso ser sabio; e,

quando ele nao me parece sabio [...] eu mostro que ele ndo o €”. (Apologia, 23 b)

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008
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Assim, Socrates conclui que ele era realmente mais sdbio que os pretensos sabios
porque, enquanto estes nada sabiam, ele sabia o tnico fato de que ele nada sabia. Ora, o
instrumento que Sdcrates elege para testar o conhecimento, tanto dos outros como de si
mesmo, ¢ o elenchus: “[o deus] deu-me um posto [...] com ordens para dedicar minha vida
filosofando e examinando a mim mesmo e aos outros” (Apologia, 28 e- 29 a ss. Cf. 29d-e ).

Mais adiante (Apologia, 29 d- e), Sécrates acrescenta:

N

Pois agora fizestes isso comigo [ou seja, o condenaram a morte]
porque esperais assim evitar que eu examine vossas vidas [elenchon
tou bioul[...] Mas pensais que, por condenar um homem a morte,
evitareis que qualquer um vos repreenda porque ndo agis como
deveriam. Esse modo de escapar ndo é nem possivel nem honroso,
mas o mais fdcil e mais honrado modo de escapar ndo é suprimindo
os outros, mas fazendo a vos proprios tdo bons quanto possivel.

Assim, para Socrates, o desenvolvimento moral estd estreitamente ligado a
racionalidade. Uma de suas mais insistentes afirmacdes é que a virtude € conhecimento ou
que ha, ou deve haver, uma technedo bem e do mal, em posse da qual podemos conduzir
retamente nossos atos e assim fazer o melhor de nés mesmos, tornando-nos homens justos.
Assim, quando Sécrates afirma, na Apologia, que demonstrou aos homens que eles nada
sabem, ele se refere estritamente ao conhecimento relativo a virtude. O primeiro passo para a
virtude é o exame de si através do elenchus para a remocdo das falsas opinides e a
conseqiiente purificagdo da préopria alma. Tal exame € tdo fundamental para Socrates que esse
chega a afirmar que a vida ndo vale a pena sem ele (Apologia, 38 a). A pratica de exame €
recomendada especialmente aos jovens, que se dispdem com entusiasmo ao seu convite (Cf.
Laques, 180 c; 180 e ; Carmides, 156 a).

Passemos agora a classificacdo do elenchus socrdtico. O primeiro ponto que

devemos destacar € a distincao feita por Aristételes nas Refutacoes Sofisticas:

Quanto aos argumentos usados nas discussoes, hd quatro tipos, o diddtico, o
dialético, os argumentos peirdsticos e os argumentos eristicos. Os
argumentos diddticos sdo aqueles que raciocinam a partir dos principios
apropriados a cada ramo do aprendizado e ndo a partir das opinides

daquele que responde [...] os argumentos dialéticos sdo aqueles que,
SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008
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partindo de opinioes geralmente aceitas, raciocinam para estabelecer uma
contradicdo. Os argumentos peirdsticos sdo aqueles baseados nas opinioes
daquele que responde e necessariamente conhecidas por aquele que declara
ter conhecimento sobre o tema envolvido. (Aristételes, Ref. Sof. 165 a 36 -
165 b 12. Cf. Topicos 159 a 25 ss. ; I-VIII)

Assim, o elenchussocratico €, de acordo com essa classificagdo de Aristételes, um
argumento peirdstico, aquele no qual as opinides do interlocutor sdo confrontadas entre si e
testadas quanto a sua consisténcia. A demonstracdo da inconsisténcia das crengas do
interlocutor pode se dar por dois meios (Robinson, 1990 b, p. 101): (1) pela constatacdo de
que a proposi¢ao testada contradiz algum fato empirico (Sdcrates, nesse sentido, muitas vezes
declara ser a crenca do interlocutor adunaton (impossivel- Cf., por exemplo, Carmides 167 c)
e (2) pela demonstracao de que o interlocutor, através de suas afirmacgdes, se contradiz (Por
exemplo, no Laques 196 b, Apologia 27 a). Citemos ainda a classificacdo de Woodruff (1986)
do elenchus de acordo com o que estd sendo testado no processo peirdstico: hd, em primeiro
lugar, o elenchuspuramente purgativo, que deixa interlocutor perplexo ao mostrar que suas
opinides sdo contraditérias; em segundo lugar, o elenchus defensivo, que mostra que o
interlocutor que rejeita uma das convicgdes socrdticas ndo pode manter a consisténcia dessa
rejeicdo (por exemplo: a argumentagdo de Sécrates contra Pélo e Calicles no Gorgias); ha,
por fim, o elenchus de teste de defini¢des, que, como o préprio nome diz, testa uma defini¢ao
apresentada pelo interlocutor. Esse ultimo tipo de elenchus é também purgativo, mas seu
objetivo ultimo é demonstrar que o interlocutor erra ao tentar responder a questdo “O que €
isto?” e, portanto, falha ao definir um conceito. Esse é o tipo mais comum, e aparece no
Eutifron, Laques, Carmides e no Hipias Maior, entre outros.

Passemos agora as condi¢des para a aplicacdo do elenchus. Entre as questdes que se
apresentam no elenchus, devemos discernir entre as primdrias e as secunddrias (Robinson,
1990a, p. 78). Nas questdes primdrias, € exigido do interlocutor que esse apresente sua crenca
sobre o tema que move a discussdo. As questdes secunddrias sdo aquelas das quais o
interrogador busca extrair do interlocutor afirmagdes que o comprometam quanto a sua
primeira afirmacdo. Nesse sentido, a primeira condi¢do para a aplicagdo do teste socrdtico a
ser destacada, no que se refere as questdes secundarias, é que cumpre ao interrogador o papel
de fazer indaga¢des que tenham como resposta ou um sim ou um nao. Entretanto, tal condi¢cao
ndo implica que apenas as questdes conceituais sejam possiveis no elenchus. Como observa

Hintikka (1993, p. 6), é possivel adaptar varios tipos de questdes para que se tornem possiveis
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repostas como sim ou ndo, o que incluiria, no curso do elenchus, questdes proposicionais de
qualquer complexidade. Hintikka cita, a esse respeito, uma passagem onde Aristiteles

confirma essa possibilidade:

E geralmente aceito que nem toda proposicdo universal pode formar uma
proposicdo dialética, por exemplo "O que é o homem?" ou "Em quais
sentidos pode a palavra bem ser utilizada?" Pois uma proposicdo dialética’
é uma para a qual é possivel responder 'sim' ou 'ndo', enquanto que, para as
questées acima, isso é impossivel. Por essa razdo tais questdoes ndo sdo
dialéticas, a menos que o interrogador faca as divisées ou distincdes antes
de colocd-las, dizendo, por exemplo, "E o termo Bem usado nesse ou
naquele sentido?” (Topicos, VIII, 2, 158 a 14-20)

Passemos agora ao status da resposta que € exigida do interlocutor no que se refere
tanto as questdes primdrias quanto as secunddrias. Além da exigéncia de brevidade, Socrates
conclama o interlocutor a proferir uma proposi¢do na qual ele realmente acredite (Vlastos,
1994a, p. 156- 7; Cf. Robinson, 1980a, p. 88): “Calicles — diz Socrates (Gorgias, 495 a; Cf.
Protdagoras, 331 c; Criton, 49 c- d) — tu vais destruir teus argumentos precedentes € nao
poderds mais examinar a verdade comigo se falas em termos contrdrios a isso em que crés”.
Assim, Sdcrates aceitard qualquer proposi¢do que seja proferida pelo interlocutor, desde que
este realmente creia no que estd dizendo: “toda tese sem excecdo, por mais excéntrica que
seja, € um tema conveniente para um exame, contanto que ela seja apresentada com seriedade,
como uma crencga pessoal do interlocutor.” (Vlastos, 1994 a, p. 158). Acrescente-se a isso que
o interlocutor deve estar convencido da validade légica do argumento: “se ele pensa que o
contrério de sua tese ndo segue das premissas aduzidas, ele [...] ndo estard convencido de sua
propria ignorancia” (Robinson, 1980 a, p. 88). O interlocutor, além disso, deve genuinamente
aceitar as premissas com as quais concordou ao longo do elenchus.

Outra condi¢ao que merece ser citada é aquela que se refere a conclusao do elenchus.
Este alcanga sua conclusao no momento em que Sdcrates cré ter extraido do interlocutor
afirmagdes capazes de levéd-lo a contradicio no que se refere a sua resposta a questdo
primdria. Nesse momento, portanto, as premissas sao “somadas”, e nesse sentido muitas vezes
o verbo sullogizo aparece nos didlogos socriticos e a contradi¢do se torna visivel para ambos

os interlocutores (por exemplo, no Gorgias, em 479 c e 498 e).

? O termo "dialético” ¢ utilizado aqui em sentido amplo, compreendendo, portanto, o questionamento peirastico.
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A aplicac@o do elenchus produz uma série de efeitos no interlocutor de Sdcrates:
parte deles sdo desejados pelo préprio Sécrates, enquanto outros sdo, por assim dizer, efeitos
colaterais indesejados. Entre esses efeitos indesejados estd o embarago em que o interlocutor
muitas vezes se encontra apos o elenchus, o que pode gerar um profundo 6dio da parte desse
ultimo. Na Apologia (21 c- d- e; 23 a ), SOcrates reconhece que sua impopularidade se deve
justamente a tais efeitos indesejados da aplicacdo do elenchus. Isso revela que o elenchusnao
somente afeta o interlocutor racionalmente como também pde a descoberto a inconsisténcia

dos principios que regem suas a¢des no mundo, abalando-o também emocionalmente:

A possibilidade de evasdo — observa King (1987, p. 109)— surge para o
interlocutor que foi capturado no argumento, percebendo (ou comecando a
perceber) seu impacto em sua vida. De acordo com isso, um dos modos que
o interlocutor inteligente pode se evadir do "mea culpa" é se recusando a
refletir sobre si mesmo [...] Isso sugere que o interlocutor sério é aquele que
reflete sobre si mesmo com relacdo as condicdes bdsicas de sua vida |[...]
torna-se evidente que, ao afirmar o "mea culpa”, o interlocutor mostra que o
argumento racional afeta sua vida na prdtica.

Porém, a passagem da conclusdo do elenchus para a afirmacao do mea culpa ndo é
necessaria. Nao ocorrendo tal mea culpa, o processondo atinge seu efeito desejado, o que
ocorre, por exemplo, com Poélo e Célicles no didlogo Gorgias.

Entre os efeitos desejados pela aplicagdo do elenchusdestacaremos trés: eliminar
falsas crencas, despertar o desejo de conhecer e provocar o espanto (thauma). Como ja
observamos, Sdcrates considera, pela sua andlise da frase oracular, que € mais sdbio aquele
que sabe que ndo sabe que aquele que pensa saber. E, portanto, melhor ter ciéncia de suas
proprias deficiéncias que crer saber o que se ignora. Essa ciéncia da prépria ignorancia é o
primeiro passo na rota para a sabedoria, porque assim € desperto o desejo de conhecer. Assim,
o reconhecimento da propria ignorancia, primeiro efeito positivo da aplicacdo do elenchus,
leva imediatamente ao segundo, o desejo de conhecer. Todo esse processo € acompanhado
pelo espanto (thauma) diante das coisas, ou seja, o reconhecimento de que as coisas nao sao

como pensamos que sdo e que precisamos refletir para descobrir como elas realmente sdo. Os
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efeitos positivos do processo peirdstico podem levar a uma verdadeira revolu¢do moral no

individuo. Quanto a isso, diz-nos King (1987, p. 105-6)*

Quando preocupado com temas morais, o elenchus socrdtico tem um cardter
pessoal porque ndo testa meramente as crencas pessoais do interlocutor,
mas sua vida também. Ele faz isso porque Sécrates desafia o interlocutor a
expressar seus genuinos valores pessoais [...]

Sintetizando o que dissemos nesse artigo, vimos que o elenchussocriatico é um
procedimento peirdstico, no qual uma crenga do interlocutor € testada em conjunto com outras
de suas préprias crencas. A demonstracdo da inconsisténcia pode se dar através de um fato
empirico ou pela constatacdo de que o interlocutor se contradiz em suas afirmacdes. O
elenchuspode ser classificado quanto ao tipo de proposicdo a ser testada, podendo ser
puramente purgativo, defensivo e um teste de definicdes. Entre as condicdes para a aplicagdo
do elenchusestao a forma das respostas as questdes secunddrias (“sim” ou “nao”), a brevidade
das respostas, a necessidade de que as respostas representem as verdadeiras convicgdes
daquele que se submete ao exame, a necessidade de o interlocutor estar convencido da
validade légica do argumento, a necessidade de o interlocutor verdadeiramente aceitar as
premissas com as quais concordou ao longo do processo peirastico e, finalmente, a adicao das
premissas, que faz que a contradicio se torne evidente para o interrogado. Entre os efeitos da
aplicacdo do processo elénquico temos os desejados e os indesejados. Os efeitos indesejados
sd0, quanto ao interrogado, o embaraco, a raiva e a recusa do interlocutor em aprofundar-se
no processo de auto-exame, e, quanto ao interrogador, a impopularidade oriunda tanto da
insatisfacdo daqueles que se submeteram ao exame quanto daqueles que nao desejam se expor
a um tal teste de suas crencas. Os efeitos desejados sdo o reconhecimento da prépria

ignorancia, a vontade de conhecer a verdade e o espanto que envolve todo esse processo.
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FOUCAULT, BORGES E A EXPERIENCIA DA LINGUAGEM

Antonio Basilio Novaes Thomaz de Menezes

Nao raro ao longo da sua obra, em muitos de seus ditos e escritos, Foucault faz
referéncia a literatura, ao problema da linguagem e a nocao de ficcdo. Notoria € a declaragao

sobre seu préprio trabalho:

[...] as pessoas que me léem, em particular aquelas que apreciam o que eu
faco, me dizem sempre rindo: “No fundo vocé sabe bem que o que vocé diz
nao é sendo ficcdo”. Eu respondo sempre: “Claro, ndo ha problema que isto
seja outra coisa sendo ficcdes” (Foucault, 1994, p.44).

Assim, a experimentacdo da leitura de Borges, pelas lentes de Foucault, torna-se
objeto deste ensaio conduzindo-o para além das fronteiras estabelecidas entre a filosofia e a
literatura, deslizando por sobre a superficie da linguagem. Tal empreitada ndo corresponde
sendo aquela esbocada pelo paralelo entre esses dois autores, experienciado na forma
especulativa de uma hipdtese que, a pretexto do significado do riso em Foucault, aponta para
o paradoxo da linguagem em Borges.

Ensaio mental de uma experiéncia sobre o reflexo da superficie de varios espelhos, a
experimentacao em torno do pensamento de Foucault remonta a introducao de As Palavras e

as Coisas, onde esta escrito:

Este livro nasceu de um texto de Borges. Do riso que com sua leitura,
perturba todas as familiaridades do pensamento — do nosso: daquele que tem
nossa idade e nossa geografia — abalando todas as superficies ordenadas e
todos os planos que tornam sensata para nds a profusdo dos seres, fazendo
vacilar e inquietando, por muito tempo, nossa pratica milenar do Mesmo e
do Outro (Foucault,1966; p.7).

* Universidade Federal do Rio Grande do Norte, Natal / Rio Grande do Norte — Brasil, gpfe @cchla.ufrn.br.
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Rebatimentos de superficie como no quadro de Veldsquez (1599 - 1660)’ cujo ponto
de fuga supde a possibilidade de um outro retrato esfumacado no fundo da parede ou da
imagem de um espelho refletindo aquilo que estd sendo pintado na sala, a recorréncia ao texto
de Borges que ndo por meio da referencia original em Foucault, serve, neste ensaio, a
equivocidade da palavra como a forma obliqua do pensamento. Pois o motivo do riso de
Foucault é que justifica este ensaio.

Um riso como o de Smile ° na histéria de Alice. Enigmatico, descrito sendo pelo seu
proprio espectro, privilegiado no carater inconcluso de indicios e fragmentos, do lugar e ndo-
lugar ou do objeto real que se produz fic¢do de um sentido ordindrio. Essa mesma relacdo que
se estabelece entre o pintor, a observador, a pintura, o modelo e a tela, reunidos
silenciosamente numa superficie sem palavras.

Leitura invertida de espelhos, este ensaio propde a interpolacdo de textos borgianos,
seus indicios e fragmentos que tornam possivel um paralelo com algumas noc¢des de Foucault
em As Palavras e as Coisas. Visto que, para além das estreitas fronteiras académicas, hd uma
linhagem transgressora nestes autores, a qual justifica a condi¢@o limite desta experimentacao
naquilo em que ela se abre a uma nova possibilidade do pensar.

A experiéncia da leitura coloca-se a letra da declaragdo de Foucault numa entrevista
ao jornal Le Monde, anos depois da citacdo de Borges, na qual ressurge em suas palavras o

estatuto da literatura na sua obra:

Para mim a literatura era algo a ser observado e ndo analisado ou reduzido
ou integrado ao campo de andlise. Era um descanso, um pensamento a
caminho [...] no meu livro sobre Raymond Roussel e depois no livro sobre
Pierre Riviere. Em ambos se coloca a mesma questdo: qual € o limite do qual
um discurso (quer seja do doente do criminoso etc.) comega a funcionar no
campo conhecido com literatura? (Foucault, 1986, s/p).

% Pintada em 1656 com o titulo de A Familia, recebendo posteriormente o titulo de As Meninas, ao centro pode-
se ver uma menina acompanhada de suas damas de companhia, de seus criados, de uma and e uma crianga que
mexe com um cdo. Os reflexos do rei e da rainha da Espanha surgem num espelho atrds da infanta. Acima do
retrato hd dois quadros do acervo do paldcio e, mais ao fundo, um homem entra em cena e movimenta a cortina,
trazendo mais luminosidade a tela.

® Felino listrado que se tornava visivel apenas pelo sorriso, personagem de Lewis Carroll (1832-1898) autor dos
livros “Alice no Pais das Maravilhas” (1865) e “Alice através do espelho” (1872).
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A figura do riso, desenhado numa dimensdo singular da linguagem, problematiza a
relacdo entre as palavras e as coisas, assinalando a literatura um constructo produzido como
regime dos enunciados que se estendem pela superficie dos discursos nos seus diferentes
planos de producao. Tao perto e tao longe da filosofia, a literatura traduz um ultrapassamento
das suas fronteiras na experimentacao arbitraria do pensar.

Herdeiro de Nietzsche na sua critica aos limites entre o filoséfico e o ndo-filosoéfico,
Foucault aponta a perspectiva do “fora”, dos limites exteriores do pensamento nos “discursos
fora da filosofia”. Assevera-lhe entdo necessdria a “falta de consideracdo” de Nietzsche no

impulso do liberar-se da filosofia como assinala suas palavras:

Liberar-se a si mesmo da filosofia implica necessariamente uma similar falta
de consideracdo. Nao se pode sair dela enraizando-se nela, refinando-a tanto
quanto possivel, dando voltas ao seu redor com o préprio discurso. Nao.
Consegue-se isso se opondo a ela, com uma espécie de espanto e alegria,
uma incompreensivel crise de riso que no final torna-se entendimento...
(Foucault, 1986, s/p.).

A “Biblioteca de Babel” e o “Livro de Areia” de Borges traduzem a infinitude e a
efemeridade que conjugam em torno desses contos a inquietante recusa borgiana da
compreensdo natural da linguagem, apontando-lhe o paradoxo. Efeitos de superficie os
relevos do espaco e do tempo se postam a condicao arbitréria e aleatéria de um constructo de
letras, palavras e frases que lhes circunscrevem o proprio significado, a exemplo da
experiéncia de Foucault com a taxionomia de “uma certa enciclopédia chinesa”, a respeito da

qual constata:

No deslumbramento dessa taxionomia, o que de subito atingimos, o que,
gracas ao apodlogo, nos € indicado como o encanto exdtico de um outro
pensamento, € o limite do nosso: a impossibilidade patente de pensar isso.

Que coisa, pois € impossivel pensar, e de que impossibilidade se trata? [...]
Nao sdo os animais ‘fabulosos’ que sdo impossiveis, pois que sdo designados
como tais, mas a estreita distdncia segundo a qual sdo justapostos aos cdes
em liberdade ou aqueles que de longe parecem moscas. O que transgride
toda a imaginacdo, todo pensamento possivel é simplesmente a série
alfabética (a, b,c, d) que liga a todas as outras cada uma dessas categorias

(Foucault, 1966, p.7).
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A monstruosidade que Borges faz circular na sua enumeragdo consiste no espago
comum dos encontros que se acham arruinados. O impossivel ndo € a vizinhanga das coisas, €
o lugar onde elas poderiam se avizinhar mesmo numa ordem alfabética. Os animais “i) que se
agitam como loucos, j) inumeraveis, k) desenhados com um pincel muito fino de pelo de
camelo” (Foucault, 1966, p.8) jamais poderiam se encontrar, a ndo ser na voz imaterial que
pronuncia sua enumeragdo ou na pagina que a transcreve. Onde, entdo, poderiam eles se
justapor, sendo no ndo-lugar da linguagem? E esta, ao desdobrar-se, ndo constituiria o
pensamento como o espaco do impensado.

A experiéncia foucaultiana do paradoxo em relacio as palavras e as coisas,
corresponde um paralelo da experimentagcao borgiana, em torno dos volumes do espaco e do
tempo, nos contos “A Biblioteca de Babel” e o “Livro de Areia” (Borges, 1974, 1984), em
relac@o a construgdo do conceito de épistemé (Foucault,1966). Ou ainda, aquilo que se coloca
as condi¢des de possibilidade do pensar na superficie da linguagem, como uma fimbria que

distingue no regime dos enunciados aquilo que seria fic¢do. Acerca-se Foucault:

Assim € que a enciclopédia chinesa citada por Borges e a taxionomia que
ela propde conduzem a um pensamento sem espago, a palavras e categorias
sem tempo nem lugar, mas que, em esséncia, repousam sobre um espago
solene, todo sobrecarregado de figuras complexas, de caminhos
emaranhados, de locais estranhos, de secretas passagens e imprevistas
comunicacdes; haveria assim na outra extremidade da terra que habitamos,
uma cultura votada inteiramente 4 ordenacdo da extensdo, mas que ndo
distribuiria a proliferacdo dos seres em nenhum dos espacos onde nos é

possivel nomear, falar pensar (Foucault, 1966, pp.10-11).

O encontro de Foucault com Borges traduz o “deslumbramento” de um ‘“‘encanto
exotico” que revela na ordem da linguagem a relagdo entre as palavras e as coisas, o regime
dos enunciados constituidos como parametros de compreensdo do pensamento € marcos
referenciais da configuracio do saber numa determinada época. A ordem da linguagem
destaca-se entdo a ordem na linguagem ou “aquilo que se oferece nas coisas como sua lei

interior, a rede secreta segundo a qual elas se olham de algum modo umas as outras e aquilo
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que s6 existe através do crivo de um olhar, de uma atencdo, de uma linguagem” (Foucault,
1966, p.11).

A assertiva de Borges: “hd ordem”, denuncia para Foucault o apriori histérico da
épistemé na dimensao da constru¢do da linguagem, que atravessa todo o quadro do nosso

pensamento, situado em termos da sua “idade” e “geografia”. Assinalando a esse respeito:

E com base nessa ordem, assumida como solo positivo, que se construirdo as
teorias gerais da ordenacdo das coisas e as interpretacdes que esta requer.
Assim, entre o olhar j4 codificado e o conhecimento reflexivo, hd uma regido
mediana que libera a ordem no seu ser mesmo: € ai que ela aparece, segundo
as culturas e segundo as épocas, continua e graduada ou fracionada e
descontinua ligada ao espago ou constituida a cada instante pelo impulso do
tempo, semelhante a um quadro de varidveis ou definida por sistemas de
coeréncias, composta de semelhancas que se aproximam sucessivamente ou
se espelham mutuamente, organizada em torno de diferengas crescentes etc.
De tal sorte que essa regido ‘mediana’, na medida em que manifesta os
modos de ser da ordem, pode apresentar-se como a mais fundamental:
anterior as palavras, as percepcdes e aos gestos [...] Assim, em toda cultura,
entre o uso do que se poderia chamar os cédigos ordenadores e as reflexdes
sobre a ordem, ha a experiéncia nua da ordem e de seus modos de ser
(Foucault, 1966, p.12).

Com isto, a leitura de Borges (1974; 1984) transpde para a ordem da linguagem a
condicdo de possibilidade do pensar os volumes espacos-temporais que “A Biblioteca de
Babel” guarda em suas pdginas e o “Livro de Areia” registra em constante devir.
Extrapolando entdo o seu quadro de elaborag@o a nocao de épistemé se coloca o estatuto tinico
da linguagem, que corresponde a condi¢do da ficcdo como forma expressa nos contos.
Descrevendo-lhes uma “geografia” e uma “idade” (Foucault, 1966) do pensamento, através da
geometria da biblioteca e da evanescéncia do livro, que compde a letra borgiana na superficie
da linguagem.

O conto “A Biblioteca de Babel” guarda em suas pédginas, o volume do espaco como
condicdo a priori das formas de organizacdo dos saberes em catdlogos, compéndios e
colecdes; dispersos em incontdveis titulos, temas e assuntos, inteligiveis, cifrados ou
desconhecidos, expostos num conjunto geométrico imponderdvel. Volume com diferentes
volumes, a Biblioteca resume uma gramatica do espaco que descreve a extensdo infinita do
universo, para além de qualquer expressao ou célculo, para tanto a precisao dos seus proprios
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limites: “um ndmero indefinido e quicd infinito, de galerias hexagonais com vastos pocos de
ventilacdo, cercado por varandas baixissimas” (Borges, 1974, p.84).

A condicdo invariante da geometria da sua arquitetura desenha a precisdo estrutural
do vazio na disposi¢ao volumétrica. O espago vazio delimita a forma onde todo volume se
precipita, como um centro de equilibrio descentrado no tracado de um labirinto que se estende
por todas as dire¢des. Sao niveis sobrepostos em diferentes planos, circunscrevendo a forma
invaridvel de distribuicdo das galerias, cabendo-lhe apenas uma simples constatacdo: “de
qualquer hexdgono, véem-se os pisos superiores e inferiores: interminavelmente” (Borges,
1974, p.84).

A disposicao arquitetdnica dos volumes no espago da Biblioteca corresponde aquela
dos signos e do regime de enunciados nos sistemas de referéncia presentes na organizacao das
suas galerias. Alfabetos, sinais, simbolos e gramadticas atestam a catalogacdo do vazio na
condi¢do arbitréria da linguagem ou a incomensurabilidade da composi¢do dos livros, reducdo
ao absurdo de qualquer sentido.

Uma descricdo impossivel da figura de um enedgono, formada por indmeros
hexagonos, superpostos indefinidamente e repetidos em séries incontdveis, delineia na
curvatura do espaco os volumes e planos das galerias de estantes numa intersecdo entre
diferentes formas de saberes e enunciados. Geometria absoluta de uma gramética superlativa
do espaco e do vazio, as salas hexagonais correspondem a necessidade da forma, cabendo a
sua intuicdo uma demonstracdo exaustiva e suficiente daquilo que lhe é impreciso em termos
l6gicos, mas se lhe constitui sélido: “a Biblioteca é uma esfera cujo centro cabal é qualquer
hexdgono cuja a circunferéncia € inacessivel” (Borges, 1974, p.85).

Condicao imponderdvel da disposi¢do dos signos de uma gramética desconhecida, a
épistemé aparece esbogada numa sintaxe de significados, na superposicio dos
entrecruzamentos de saberes e regimes de linguagem. O sistema de referéncias e a ordem dos
livros constituem uma forma singular cuja organizacdo dos méveis em cada um se articula de
uma maneira arbitrdria, independente de qualquer sentido. A multiplicidade do ndo-sentido
delimita o quadro de referéncias da linguagem ou o espago de producdo do sentido; bem como
o tempo que lhe traduz o movimento de configuracdo. A duragdo demarca a experiéncia: “a
Biblioteca € ilimitada e periddica” (Borges, 1974, p.94).

Os regimes dos enunciados correspondem a condi¢do necessdria da existéncia do
saber a razao suficiente da experiéncia do limite da linguagem ou o ultrapassamento do

sujeito na constatacdo que, “ndo havia problema pessoal ou mundial cuja elogiiente solucao
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ndo existisse nalgum hexdgono... 0 universo usurpou bruscamente as dimensoes ilimitadas da
esperanca” (Borges, 1974, p.89). Proposi¢des incoerentes, ex hipotesi, perfiguram na
Biblioteca sua possivel justificagdo verbal, criptografica ou alegérica. Numa nota de pé de
pagina, num livro dentre os que investigam os livros nas suas galerias, encontra-se escrito em
letras miudas: “basta que um livro seja possivel para que ele exista. Somente estd excluido o
impossivel. Por exemplo: nenhum livro € a0 mesmo tempo uma escada, ainda que, sem
davida haja livros que discutem, neguem e demonstrem essa possibilidade e outros cuja
estrutura corresponde a de uma escada” (Borges, 1974, p.92).

A Biblioteca materializa, através da linguagem, o paradoxo da noc¢do de épistemé na
delimitacdo de uma ordem descritiva do espaco e das diferentes formas de organizagcdo dos
saberes. Ela reitera o objeto da observacdao que “todos os livros, por diversos que sejam,
possuem elementos iguais” (Borges, 1974, p.88), ndo havendo dois livros idénticos nas suas
galerias. Embora os volumes se repitam na desordem que lhe constitui hd uma ordem na
mesma, em qualquer direcao que se atravesse.

A ordem dos saberes corresponde aquela dos enunciados na demarcagdo de um
espaco-linguagem cuja estrutura consiste nas possibilidades das varidveis, porém nao
absoluta. A Biblioteca € total no conjunto das suas prateleiras que “registram todas as
possiveis combinacdes dos vinte e tantos simbolos ortograficos”; ao que se acresce ainda a
constatacdo de um “nimero, ainda que vastissimo, ndo infinito” (Borges, 1974, p.88).

Combinagcdes de simbolos e caracteres circunscrevem um universo multiplo de
signos e sentidos distribuidos por um vasto espectro que compreende as mais diferentes
linguas, todas previstas pela Biblioteca. Assim, tal como no regime dos enunciados, o espaco-
linguagem esboga a sua relacdo com a épistémé no quadro da formacgdo dos saberes, uma vez
que, “a Biblioteca inclui todas as estruturas verbais, todas as variantes que permite os vinte e
cinco simbolos ortograficos, porém ndo um sé disparate absoluto” (Borges, 1974, p.92). O
universo das combinacdes possiveis na Biblioteca constitui uma experiéncia limite da
linguagem do finito no infinito e do infinito finito na producdo do sentido que lhe caracteriza.
Sao elementos como o ponto, a virgula, as vinte e duas letras do alfabeto, que lhe demarcam
um conjunto de possibilidades quase infinita, frente a constatacdo de que “ndo ha na vasta
Biblioteca dois livros idénticos” (Borges, 1974, p.88) .

A possibilidade de ‘“contemplar a variacdo das 23 cartas” (Borges, 1974, p.84)
anunciada pela epigrafe, revela, de modo prévio, a condicao da épistemé que se encontra na

prépria linguagem, na descricdo do seu paradoxo: a condicdo de possibilidade do finito
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infinito e do infinito finito, materializada pela Biblioteca no seu estatuto ndo-substantivo.
Assim, numa pequena nota de pé de pagina, a geometria descritiva borgiana deixa em aberto a
possibilidade da hipétese da finitude da Biblioteca ao assinalar: “Letizia Alvarez de Toledo
salientou que a vasta Biblioteca € inttil, bastaria um sé volume, de formato comum, impresso
em corpo nove ou em corpo dez, composto de um ndmero infinito de folhas, infinitamente
delgadas...” (Borges, 1974, p.94).

A interpolacdo dos volumes do espaco e do tempo, situados nos planos da
permanéncia e do devir, simétricos a condicdo da linguagem, conduz a passagem da
Biblioteca para o Livro de Areia como aquela de uma para outra dimensdo. A descricao do
espaco, agora € aquela da dindmica propria ao devir, passa-se da narrativa andénima do
observador ao lugar do personagem no centro da a¢do. A Biblioteca e o que desde sempre esta
dado em todas as suas possibilidades esvaem-se no efémero materializado no Livro de Areia
como possibilidade incondicionada, porque “nem o livro nem a areia tem principio ou fim”
(Borges, 1984, p.117).

A incomensurabilidade do que lhe guarda as paginas traduz-se no estatuto arbitrario
da conformag¢do dos saberes, cujas poténcias substancializante e nado-substantiva da
linguagem, se encontram na experiéncia limite como um apriori: “sempre se interpunham
vérias folhas entre a portada e a mdo. Era como se brotassem do livro”. Assevera-lhe o
vendedor de Biblias: “Nao pode ser, mas €. O nimero de paginas deste livro € exatamente
infinito. Nenhuma € a primeira; nenhuma, a dltima. Nao sei por que estio numeradas desse
modo arbitrario. Talvez para dar a entender que os termos de uma série infinita admitem
qualquer nimero” (Borges, 1984, p.117).

A condicdo singular do Livro de Areia, de uma substantivagdo de natureza ndo-
substantiva, revela, em paralelo, as condi¢des de configuragdo dos saberes e das diferentes
formagdes discursivas, no quadro de compreensdo do espago e do tempo infinitos. Algo como
0 jogo hipotético daquelas consideracdes irritantes de que “se o espago € infinito, estamos em
qualquer ponto do espaco. Se o tempo € infinito, estamos em qualquer ponto do tempo”
(Borges, 1984, p.117). E assim, a épistemé esboca-se como um ponto, na auséncia de um
more geométrico da linguagem, a qual ndo carece estabelecer as seqiiéncias necessdrias de
linhas, planos e volumes; permanecendo o espagco e o tempo infinitos em cada ponto, ou
diferentes tempos e espacos numa mesma relacdo espago-tempo.

O Livro de Areia possibilita a experiéncia limite da linguagem, cujo deslumbramento

e terror anunciam-lhe a natureza exdtica ja na lombada: “Haly Writ e, abaixo, Bombay”. Suas
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paginas se abrem o contato a dimensdao ndo-substantivada do infinito em relagdo aos
enunciados. Experimentacdo de um permanente devir, o desconhecido alerta para o seu
portador o fugidio conteido daquela folha: “Olhe-a bem. Ja ndo a vera nunca mais” (Borges,
1984, p.116).

A natureza do livro exerce uma fascinagdo que cabe ao paradoxo do finito infinito na
ordem da linguagem, cuja busca de uma narrativa de origem o inicio da histéria do Livro de
Areia ignora-lhe o préprio nome. Adquirido numa “casta mais baixa”, de alguém quem “as
pessoas nao podiam pisar a sombra sem contaminagdo”, alguém que “ndo sabia ler”, este
ultimo tendo trocado-o por uma Biblia viu no Livro dos Livros “um amuleto”, contrapartida
ao deslumbramento daquelas pdginas do misterioso objeto que se revela ao incauto um “livro
diabdlico” (Borges, 1984, p.117). Aprisionador daquele que lhe domina os signos, o qual é
incapaz de lhe perpetrar um sentido. Assim, o narrador relata a sua sina: “O verdo declinava e
compreendi que o livro era monstruoso. De nada me serviu considerar que ndo menos
monstruoso eu era, que o percebia com os olhos e o apalpava com dez dedos com unhas. Senti
que era um objeto de pesadelo, uma coisa obscena que infamava e corrompia a realidade”
(Borges, 1984, p.119).

A experiéncia da linguagem conduz ao paradoxo que expressa a sua realidade no
estatuto ultimo da fic¢do. Tesouro inestimdvel, o Livro de Areia se transforma numa
ampulheta por onde escorre o tempo, escondido “atras de uns volumes desemparelhados de As
mil e uma Noites”, incapturdvel no seu enredo, oculto pelo titulo mais belo de toda a
literatura. Infinito no modo de ser finito oculto entre a ordem desemparelhada dos volumes na
estante, o Livro de Areia revela o paradoxo insuperdvel do fluxo de um devir permanente, tal
como assinala Foucault: “cada relato, mesmo se contado por um terco, foi feito —
ficticiamente — por aquele quem viveu a histéria; a cada fabula sua voz; a cada voz uma
fabula nova; toda a “ficcao” consiste no movimento pelo qual um personagem se desvencilha
da fabula a qual pertence e torna-se narrador da fibula seguinte” (Foucault, 1994, p.507).

Assim, o encantamento proprio a natureza da linguagem se faz semelhante a
condicdo de Sherazade para ndo deixar de exstir. Cativa, ela mantém cativo seu carcereiro
num enredo infindavel, atando as maos do carrasco, noite apds noite, prolongando-lhe os dias:
“falava-se, narrava-se até de manhazinha, para afastar a morte, para adiar este desenlace que
deveria calar o narrador [...] a narracdo de Sherazade é o inverso obstinado da morte, é o
esforco de todas as noites para conseguir manter a morte fora do ciclo da existéncia”

(Foucault, 1994, p.793).

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008



http://www.cchla.ufrn.br/saberes 26

Paralelo ao Livro de Areia que se faz perder numa Biblioteca de milhares de
volumes, lancado a uma prateleira imida “no sétdo onde estdo os periddicos e os mapas”
(Borges, 1984, p.119); lugar onde s6 um bibliotecario aposentado saberia escondé-lo; o perigo
da linguagem nao dizer o real permanece ao tentar afastar-lhe a impossibilidade da sua
propria possibilidade em dizer algo acerca do real. Arbitraria, a dupla ordem que lhe pertence
superpde o seu regime dos enunciados ao paradoxo da sua dupla natureza — finita e infinita —
condicdo e estatuto desta como fic¢do. Assinala algo proximo Foucault: “A obra da
linguagem € o corpo mesmo da linguagem que a morte atravessa para lhe abrir este espaco
infinito onde se repercutem os duplos” (Foucault, 1994, p.254). Assim, a impossibilidade da
linguagem dizer qualquer coisa sobre o real que ndo seja ficcdo constitui nos contos de Borges
um enigma em torno do duplo caréter da linguagem no qual a Biblioteca e o Livro de Areia
sdao duas partes complementares como o finito e o infinito, a permanéncia e o devir que o
torna possivel na sua impossibilidade.

Por fim, resta ao riso de Foucault e a hipétese silenciosa deste ensaio sobre o seu
motivo, o vislumbre das dimensdes da linguagem materializadas na Biblioteca e no Livro de
Areia. O esboco da épistemé que se traduz na experiéncia da linguagem e se faz organizar a
partir da condicdo do seu proprio paradoxo. Isto €, um saber que se quer sobre a realidade

construido na forma de fic¢do.
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BORGES E A POLITICA DA EXPRESSAO
A TRANSVALORACAO DO PASSADO NACIONAL

Eduardo Pellejero”

Em 1991, Gilles Deleuze e Félix Guattari assinalavam que as obras de Kafka (para a
Europa Central), assim como as de Melville (para a América do Norte), davam conta de uma
poténcia expressiva incomensuravel: a literatura como enunciagcdo colectiva de um povo
menor, que s6 encontra a sua expressdo —¢ mediatamente a sua existéncia— no e através do
escritor’.

Digamos, para generalizar, que a ideia de que € possivel produzir novas formas de
subjectividade (individuais e colectivas), através de um uso inteligente da expressao, tem sido
recorrente na literatura moderna e contemporanea, e tem suscitado os seus conceitos tanto na
critica como na filosofia.

Sem ir muito longe, Lelia Madrid e Doris Sommer, cada uma a sua maneira,
procuraram reconstruir a histéria da literatura latino-americana deste ponto de vista. Em
ambos 0s casos, ora para por a descoberto a relacdo que existe entre a politica e a ficcdo na
histéria do nascimento de uma nagﬁog, ora para —dado isto— deslocar a atenc¢do sobre as
tentativas de desconstruir estas ficcoes hegemonicas, € comum a convicgdo de que insiste na
expressao uma forca politica latente.

Quero dizer, a expressdao devém politica, para além da legislacdo do publico, o
policiamento do comum e a administracdo do Estado, cada vez que intervém na consolidag¢do
ou na problematizacdo dos sujeitos de um dispositivo qualquer de poder. E, pelo menos, em
dois sentidos diferentes: por um lado, com efeito, temos escritores alentados a preencher os
vazios de uma histéria que contribui para legitimar o nascimento de uma nacao e impulsionar

essa histéria no sentido de um futuro idealg, ao mesmo tempo que, por outro lado,

* Universidade de Lisboa, Lisboa — Portugal, epellejero @hotmail.com.

" Deleuze, Critique et clinique, Paris, Editions de Minuit, 1993, p. 14; e Deleuze-Guattari, Qu'est-ce que la

philosophie?, Paris, Editions de Minuit, 1991, pp- 103-104.

8 Doris Sommer, Ficciones fundacionales, versdo castelhana de José Leandro Urbina e Angela Pérez, FCE,

Bogotd, 2004; p. 22.

° Cf. Sommer, op. cit., p. 24 ¢ ss.: “En 1847, el futuro historiador y presidente de Argentina, general Bartolomé

Mitre, publicé un manifiesto con el que pretendia suscitar la produccién de novelas que sirvieran de cimiento a la

nacioén. (...) Dentro del espiritu idealista de la reforma ilustrada que consideraba que una legislacién racional

inspiraria conductas racionales, Mitre estaba convencido de que las novelas de calidad promoverian el desarrollo

de América Latina. Las novelas ensefiarian a la poblacion sobre su historia, sus costumbres apenas formuladas,
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encontramos escritores que procuram reintroduzir a contingéncia no passado, propiciando a
resisténcia ou a abertura de novos espacgos de possivello.

Neste sentido, por exemplo, Robert Burgoyne tem mostrado como as fic¢cdes, que
jogam um papel central na constru¢do de uma identidade nacional por parte do cinema norte-
americano, enquanto imagens de consenso social, encontram nos anos oitenta € noventa uma
oposicdo inesperada em filmes que pretendem reformular, através de um trabalho de
fabulagdo alternativo, essas fic¢des dominantes, oferecendo «identidades alternativas» —como
dizia Foucault— ou propiciando a adop¢cdo —para usar o vocabuldrio de Nietzsche— de uma
«segunda natureza» por parte da gente (uma natureza politica, social, étnica)'’.

Porque a politica depende da histéria, mas o problema da histéria € que ndo ha
histéria, mas sempre varias histdrias, uma infinidade de histérias. O problema do povo é que
nao ha povo, mas sempre varios povos, uma infinidade de povos, que é necessario unir ou,
pelo contrdrio, salvaguardar na sua diversidade, através do agenciamento singular de uma

£ < 12
memoria comum, que sO a arte pode convocar .

asi como sobre ideas y sentimientos modificados por sucesos politicos y sociales que ain no habian sido
celebrados. (...) Cuando el oficio de escribir —como acto de crear América- parecia mds urgente, la autoridad
suprema se limité en favor de los autores locales, quienes no se atormentaban ante la idea de escribir
fabricaciones compensatorias para llenar un mundo plagado de vacios. (...) Las guerras civiles resonaron durante
toda una generacién y, en el interin, los periddicos publicaban por entregas tanto novelas europeas como
americanas. Los romances locales no sélo entretuvieron al publico lector con remiendos de una historia nacional
llena de agujeros, sino que desarrollaron una férmula narrativa para resolver conflictos que se venian arrastrando
por afios, constituyéndose en un género postépico conciliador que afianzé a los sobrevivientes de las
encarnizadas luchas, postulando a los antiguos enemigos como futuros aliados. En los Estados Unidos, el pais y
la novela pricticamente nacieron de la mano; lo mismo ocurri6 en las naciones del sur, siempre y cuando
consideremos que fue la consolidacién, mas que la emancipacién, el momento culminante de este parto”.
' Problema estritamente politico que Paul Virilio, em A inseguranca do territério, colocava nos seguintes
termos: “«Habitar como poeta ou como assassino?». Assassino é aquele que bombardeia o povo existente com
populacdes molares que ndo cessam de fechar de novo todos os agenciamentos, de precipitd-los num buraco
negro cada vez mais amplo e profundo. Poeta, pelo contririo, é aquele que langca populacdes moleculares na
esperanca de que semeiem ou mesmo engendrem o povo futuro, passem para um povo futuro, abram um
cosmos” (Deleuze-Guattari, Mille Plateaux, Paris, Editions de Minuit, 1980; pp. 426-427).
! Burgoyne distingue, neste sentido, dois modos cinematograficos de explorar ou reinventar o passado comum
na procura de novas formas de agenciamento da multidao. Por um lado, temos uma reconstrug¢do do passado que
se opera «de baixo», enfatizando as experiéncias minoritdrias de segregacdo e exploragdo como aspectos centrais
do passado americano. E, por outro, temos uma aproximagdo «transversal» a histéria, que contra a ideia de uma
comunidade de iguais, destaca as relagdes antagonistas (especialmente raciais) que constituem o tecido social.
Exemplos do primeiro tipo seriam Born on the Fourth of July, JFK, Jefferson in Paris e Forrest Gump.
Exemplos do segundo, Thunderheart, Malcom X e Glory. Em todos, de qualquer modo, a mitologia da
identidade nacional norte-americana aparece atravessada por uma dupla contradicdo: “ndo s6 o ideal de uma
camaradagem profunda e horizontal é obscurecido pelo facto da dominagdo e da hierarquia racial, mas o mito da
nacdo € também contradito por uma espécie de sistema lateral de castas, no qual a identidade € construida
segundo relacdes de oposicdo” (Burgoyne, Robert, Film nation: Hollywood look at U.S. history, London,
University of Minnesota Press, 1997; p. 3)
"2 Deleuze, Cinéma-2: L'Image-temps, Paris, Editions de Minuit, 1985; p. 286.
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Ainda quando programaticamente sempre se tenha colocado nos antipodas do
compromisso literdrio, Borges apontou alguma vez na arte uma «funcdo politica

compensatdria» deste tipo. Recordarei, para comecar, os seguintes versos, que datam de 1958:

O tango cria um turvo
Passado irreal que de algum modo é certo'.

Estes versos retomam, no essencial, o comentdrio que Borges fazia de um didlogo de
Oscar Wilde, onde afirmava que “a musica revela-nos um passado pessoal que até esse
momento ignordvamos e nos move a lamentar desventuras que ndo nos aconteceram e culpas
que ndo cometemos™ .

Mas na musica, e mais tarde na literatura, € mesmo no cinema, Borges iria ver mais;
ia ver, como muitos dos seus contemporaneos € como quase todos 0s seus epigonos, a
possibilidade efectiva de redefinir a identidade nacional (ética, cultural e politica) através de
uma reconstrugao criativa do passado pela expressao.

Seja ainda o caso do tango, que € abordado mais explicitamente em Evaristo
Carriego. Borges afirma entdo que o tango tem por objecto a fabulacdo de uma certa memoria

combativa:

Talvez a missdo do tango seja essa: dar aos argentinos a certeza de terem

sido valentes, de terem cumprido ji com as exigéncias da coragem e da
5

honra.'

Memodria alternativa, em todo o caso, se tivermos em conta que a independéncia da
América, a0 menos na medida em que constituiu uma empresa argentina, ndo menos que a
conquista do deserto, ja supunha um passado militar copioso e, logo, uma experi€ncia singular
desses valores.

A posi¢cao de Borges € mais complexa do que pode parecer num principio (dada a
marginalidade dos textos em questdo e a suposta puerilidade dos seus objectos). Comporta,

para comecar, uma concep¢do da literatura que, para além dos seus problemas formais,

13 Borges, «El tango», em Borges, Obras Completas, 4 vols., Barcelona, Emecé Editores, 1989; tomo II, p. 266.
'* Borges, Evaristo Carriego, em Obras Completas, tomo 1, pp. 162-163. Cf. Borges, «Sobre Oscar Wilde», em
Obras Completas, tomo II, p. 70, onde Borges volta sobre essa mesma referéncia, desta vez denunciando a fonte:
“el dictamen de que la musica nos revela un pasado desconocido y acaso real (The critic as artist)”.
' Borges, Evaristo Carriego, em Obras Completas, tomo I, pp. 162-163.
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reconhece um objecto politico imediato na producdo de ficcdes alternativas as ficcoes
hegemonicas (tanto no dominio da cultura como no do social).

A Argentina, do mesmo modo que a América, € um lugar literdrio e ficcional. Logo,
a arte nao pode ocupar sendo um espaco duplamente ficcional: um espago dividido entre as
ficcdes coloniais hegemonicas (que coincidem com a sua primeira fundagdo), as ficcoes
nacionalistas modernas (que dobram especularmente a gesta da independéncia), e as ficcoes
dos escritores que, em maior ou menor medida, procuram pdr em questdo essas fic¢des
dominantes, reformulando a tradi¢dao e relangando continuamente a fabula da sua fundacado
(apelando a esse «passado desconhecido e acaso real» de que falava Wilde e do qual Borges
faz eco).

E neste sentido que podemos ler, por exemplo, «Fundacdo mitica de Buenos Aires»,
poema que Borges escreve em 1929, e no qual, contra a versdo da histéria consagrada,

propde-nos variagdes que a colocam em questao:

Pensando bem a coisa, suporemos que o rio

era azulado entdo como oriundo do céu

com a sua estrelinha vermelha para assinalar o sitio
no qual fez jejum Juan Diaz e os indios comeram.'®

Ou que abrem, inclusive, o espaco para uma memoria alternativa:

Fixaram uns ranchos trémulos na costa

dormiram estranhados. Dizem que no Riachuelo,

mas sdo embelecos forjados na Boca.

Foi um quarteirdo inteiro e no meu bairro: em Palermo.

(...) A tarde tinha-se afundado em ontens,
os homens partilharam um passado ilusério'’

E, também, o sentido que devemos dar ao critério que rege a «Histéria do tango», e
em geral todos os textos que compdem Evaristo Carriego, onde a questdo nio é “como foi
aquele Palermo, mas como teria sido bonito que fosse™'®.

Quero dizer, Borges reconhece nesta forma activa da memoria, que de certo modo

. N L, . . 1 .
enriquece e aumenta o passado, uma das poténcias proprias da literatura ?. A saber: para fugir

' Borges, «Fundacién mitolégica de Buenos Aires», em Obras Completas, tomo 1, p. 81.
"7 Borges, «Fundacién mitica de Buenos Aires», em Obras Completas, tomo I, p. 81. Cf. «Prélogo» (1969):
“Esta composicion, por lo demads, es fundamentalmente falsa. Edimburgo o York o Santiago de Compostela
pueden mentir eternidad; no asi Buenos Aires, que hemos visto brotar de un modo esporddico, entre los huecos y
los callejones de tierra”.
'8 Cf. Borges, «Prélogo» [a Evaristo Carriego], em Obras Completas, tomo 1, p. 101.
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das ratoeiras literdrias e politicas nas quais nos vemos fechados, a literatura é capaz de nos
ajudar na paciente e infinita tarefa de nos reinventar a nds proprios enquanto sujeitos
individuais e colectivos®’ (tema que Borges abordara em «O escritor argentino e a tradi¢io» e
que Juan José Saer —num curioso paralelo com a literatura de Gombrowicz— resgatard sob o
lema da «perspectiva exterior»").

Voltando ao caso do tango. Se Borges prefere o tango, como fabula de um Palermo
que poderia ter sido, e que seria de vital importancia que fosse, é porque o passado militar
cunhado nas histdrias oficiais ndo funda uma conexdo produtiva com a gente, isto €, ndo
constitui uma memodria comum onde os homens se reconhecam para a organizagdo ou a

estilizacdo da vida, porque:

o argentino, na hora de se pensar valente, ndo se identifica com ele (apesar
da preferéncia que nas escolas se dd ao estudo da histéria), mas com as
vastas figuras genéricas do Gaucho e do Compadre.*

Do gaucho e do compadre, aclaremos, tal como estes aparecem depois da sua
reformulacdo pela musica popular e a literatura gauchesca, enquanto contrapontos as ficcoes

hegemonicas do Estado e do poder em geral. Borges escreve:

O argentino encontraria o seu simbolo no gaucho e ndo no militar porque o
valor cifrado naquele pelas tradi¢des orais ndo estd ao servico de uma causa
e é puro. O gaucho e o compadre sdo imaginados como rebeldes; o
argentino, ao contrdrio dos americanos do norte e de quase todos os
europeus, nao se identifica com o Estado. Isto ndo se pode atribuir ao facto
geral de que o Estado € uma inconcebivel abstraccdo; o certo é que o
argentino € um individuo, ndo um cidaddo. Aforismos como o de Hegel: «O
Estado é a realidade da ideia moral» parecem-lhe piadas sinistras.”

' Cf. Borges, «Thomas de Quincey. Los tltimos dias de Emmanuel Kant y otros escritos», Biblioteca personal,
Hyspamérica, Buenos Aires, 1987: “De la suma de paginas que componen el libro de Las mil y una noches, De
Quincey, al cabo de los afios, rememoraba aquella en que el mago, inclinado el oido sobre la tierra, oye el
innumerable rumor de los pasos que la recorren y sabe de quién son los de la tnica persona, un nifio en la China,
predestinada a descubrir la ldmpara maravillosa. En vano busqué ese episodio en las versiones de Galland, de
Lane y de Burton; comprobé que se trataba de un involuntario don de De Quincey, cuya activa memoria
enriquecia y aumentaba el pasado”.
* Roberto Gonzilez Echeverria, Alejo Carpentier: The pilgrim at Home, p. 28 (citado em Lelia Madrid, La
Jundacion mitologica de América Latina, Madrid, Espiral Hispano Americana, 1989; p. 11).
*1 Cf. Juan José Saer, El concepto de ficcion, Buenos Aires, Seix Barral, 2004; pp. 17-29. Cf. Borges, «El escritor
argentino y la tradicién» em Obras Completas, tomo 1, pp. 267-274.
** Borges, Evaristo Carriego, em Obras Completas, tomo L. pp. 162-163.
> Borges, Evaristo Carriego, em Obras Completas, tomo I, pp. 162-163.
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Colaborando na postulacdo da realidade destas «figuras genéricas do gaucho e do
compadre» enquanto fic¢des alternativas, em todo o caso, Borges vem somar-se a empresa
deicida que Vargas Llosa atribui ao escritor na sua andlise da obra de Gabriel Garcia
Marques. S6 que o Deus morto por Borges ndo é o demiurgo platénico nem a palavra feita
carne dos livros sagrados, mas o espirito absoluto hegeliano que se realiza no mundo sob a
forma do Estado moderno. Neste sentido, talvez fosse mais correcto inscrevé-lo na linha dos
deicidas nietzscheanos.

Borges, com efeito, ndo cria do nada estes tipos existenciais, mas resgata-os de uma
tradicdo que tende a fixé-los para a reprodugdo de certos ideais nacionalistas, para tratar, por
sua vez, de dar-lhes uma segunda natureza. Ao contrario de Lugones, de Rojas ou de Estrada,
que tendem a reterritorializar os argentinos, a partir destas figuras, em arquétipos miticos que
remetem para uma origem esquecida, Borges —como Zarathustra— ndo conhece mais terra que
a dos seus filhos (uma terra sempre por descobrir, ou, melhor, por inventar*). Terra que nao
implica uma territorializacio sobre o futuro sem ser, ao mesmo tempo, uma
desterritorializacao do passado.

Falamos, ndo da revisitacdo de um passado monumental (oficial ou revisionista), que
procuraria o reconhecimento ou a iluminagdo do leitor (alienacdo ou tomada de consciéncia),
mas de uma reconstituicdo tutil da memdria, capaz de por em questdo as representacdes
existentes e abrir o leque das possibilidades futuras. Como diria Foucault, a literatura “pensa
[assim] a sua propria histéria (passado), mas para libertar-se do que pensa (presente), e poder
finalmente pensar «de outra maneira» (futuro)”zs.

Tem-se tornado habitual a afirmacdo de que a obra de Borges aposta
sistematicamente na inversdo de perspectivas instituidas e na destituicio de vectores
temporais, mas € necessario lembrar as consequéncias que estes procedimentos t€m ou podem
chegar a ter a nivel dos dispositivos que os constituem como sujeitos éticos, culturais e
politicos. Para Nietzsche, ao fim e ao cabo, uma politica expressiva deste tipo podia
significar, através da transfiguracdo do passado, o caminho para um homem e um povo

futuros?®.

24 Nietzsche, «Del pafs de la educacién», Asi hablaba Zaratustra: “ja s6 amo a terra dos meus filhos, a terra
ainda ndo descoberta no mar mais longinquo; € por ela que mando as minhas velas a procurar e voltar a procurar.
E nos meus filhos que quero remediar o facto de ser filho dos meus pais: e compensar todo o futuro... por este
presente!”.
- Deleuze, Foucault, versao castelhana de José Vasquez Pérez, Barcelona, Paidés, 1987; pp. 149-155.
% “Wagner serd para este povo [por vir] (..) ndo o vidente que perscruta o futuro, como qui¢d temos a
impressdo, mas o intérprete que transfigura um passado” (Nietzsche, Considérations Inactuelles, I et II, versao
francesa de Pierre Rusch, Paris, Gallimard, 1990; IV - § 11).
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Isto €, a destruicdo do conceito de verdade histdrica por uma instrumentalizacdo da
poténcia do falso, poderia propiciar a oposicao de ficgdes alternativas as ficgdes dominantes,
como agenciamentos colectivos de enunciagdo que apelam a constituicio de um povo que
aparece como ausente.

O que aqui estd em jogo € uma erosdo dos limites entre o factual e o ficcional, que
desloca o critério da objectividade escolar (como parte de um aparelho de Estado) ao da
criacdo do novo (enquanto propriedade de um povo que falta). E este ultimo é o mais
importante. Porque estes procedimentos literdrios sdo controversos, nao pela sua mistura de
ficcdo e historia, mas pelo uso que fazem da ficcdo para desafiar os pontos de vista
consagrados pela histéria (politica ou literaria)*’.

Trata-se de uma conjugacao muito especial do estético e do politico, que pode chegar
a tornar indecidivel uma situa¢do sem saida, bifurcar o tempo, ou mesmo diferenciar uma
nova sensibilidade, através de um reordenamento do real (actual) e uma reformulagcdo do
passado (virtual), contra a postulacdo de uma representacdo ideal como reguladora de um
estado de facto (utopia).

Neste sentido, e acredito que isto talvez nao desgostasse a Borges, podemos ver na
ficcdo um sucedaneo da “funcdo do trabalho do sonho e, por extensdo, dos momentos de
reordenacio selectiva que marcam as descontinuidades histéricas™?.

Do mesmo modo que Nietzsche, Borges compreende que quando a histéria falha na
empresa de fazer da cultura uma forca vital, cabe a arte por em jogo o passado, mesmo
quando para isto tenha que desmantelar antigas estruturas de sentido.

Sabemos que Borges era um eximio artista da transvaloragdo. Penso, para mencionar
apenas alguns exemplos, em «A esfera de Pascal», em «Kafka e os seus precursores», em
«Pierre Menard, autor do Quixote». Mas penso também, para voltar onde come¢dmos, na
transvaloracdo da poesia orillera, do tango, e da histéria argentina, que seguramente conhece
o seu ponto de maxima exposi¢do na redefinicdo borgeana do Martin Fierro como livro
nacional”. Quero dizer, o Martin Fierro ja tinha sido consagrado por Lugones como epopeia
nacionalista de um povo mitico™, mas Borges vai reinscrever o poema numa genealogia

diferente, para lhe dar um outro uso, outro sentido, outra esséncia (outra vida, se preferem)31.

" Burgoyne, Film nation, p. 5.

* Lambert, The non-philosophy of Gilles Deleuze, Continuum Books, New York, 2002; pp. 137-138.

¥ Cf. Borges, «José Hernandez. Martin Fierro», Editorial Sur, Buenos Aires, 1962: “En el autor de Martin

Fierro se ha repetido, mutatis mutandis, la paradoja de Cervantes y de Shakespeare; la del hombre inadvertido y

comun que deja una obra que las generaciones venideras no querrdn olvidar”.

0 Cf. Borges, «La poesia gauchesca», em Obras Completas, tomo I, p. 188: “...si atendemos al propdsito
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Borges reconhece que para além da sua hipotética intencdo original, o livro de
Hernandez tem sido sucessivamente transvalorado —e neste mesmo sentido traido, mas
também enriquecido— pela critica’®. Logo, quando ataca as interpretacdes ou 0s USOS
instituidos do livro, ndo € para defender um eventual retorno ao texto, mas para —contra a sua

canonizagio’ — propor uma leitura diferente. Exemplo:

O Martin Fierro (apesar do projecto de canonizacdo de Lugones) é menos a

epopeia das nossas origens — em 1872!- do que a autobiografia de um

cuchillero, falseada por bravatas e por queixumes que quase profetizam o
34

tango.

Borges ndo ignora o que estd em jogo nesta reapropriagao:

E como se cada pafs pensasse que tem que ser representado por alguém
diferente, por alguém que pode ser uma espécie de remédio, uma espécie de
droga, uma espécie de contraveneno dos seus defeitos. Poderfamos ter
escolhido o Facundo de Sarmiento, que € o nosso livro, mas nao; nds, com a
nossa histéria militar, nossa histéria de espada, escolhemos como livro a
crénica de um desertor, escolhemos o Martin Fierro, que mesmo merecendo
ser escolhido como livro, como pensar que a nossa histéria esteja

nacionalista de Lugones, que era exaltar el Martin Fierro”. Cf. Borges, «Versos de Carriego», em Obras
Completas, tomo IV, p. 42: “Martin Fierro no habia sido canonizado atn por Lugones”.
' Cf. Borges, «La poesia gauchesca», em Obras Completas, tomo I, p. 193:“Tres profusiones ha tenido el error
con nuestro Martin Fierro: una, las admiraciones que condescienden; otra, los elogios groseros, ilimitados; otra,
la digresion histdrica o filologica”. Cf. Borges, «El matrero», em Obras Completas, tomo 1V, p. 105: “El culto
de la obra de Herndndez, iniciado por El payador (1916) de Lugones y abultado luego por Rojas, nos ha
inducido a la singular confusioén de los conceptos de matrero y de gaucho. Si el matrero hubiera sido un tipo
frecuente, nadie seguiria recordando, al cabo de los afios, el apodo o el nombre de unos pocos: Moreira, Hormiga
Negra, Calandria, el Tigre del Quequén. Hay distraidos que repiten que el Martin Fierro es la cifra de nuestra
complejisima historia. Aceptemos, durante unos renglones, que todos los gauchos fueron soldados; aceptemos
también, con pareja extravagancia o docilidad, que todos ellos, como el protagonista de la epopeya, fueron
desertores, préfugos y matreros y finalmente se pasaron a los salvajes. En tal caso, no hubiera habido conquista
del desierto; las lanzas de Pincén o de Coliqueo habrian asolado nuestras ciudades y, entre otras cosas, a José
Hernéndez le hubieran faltado tipdgrafos. También careceriamos de escultores para monumentos al gaucho”.
32 Cf. Borges «El libro», em Borges Oral, Buenos Aires, Alianza, 1980; p. 26: “He hablado en contra de la
critica y voy a desdecirme (pero qué importa desdecirme). (...) Igual sucede con Lugones y Martinez Estrada, el
Martin Fierro no es el mismo. Los lectores han ido enriqueciendo el libro. (...) Asi nacié aquel libro que ni los
contempordneos ni Herndndez penetraron del todo y que seria enriquecido, después, por las vigilias de Lugones
y de Ezequiel Martinez Estrada.”
3 Borges deplorava a canonizagdo do Martin Fierro, exactamente como deplorava a de Dom Quixote, por
exemplo, no «Pierre Menard», isto €, a sua redug@o a simbolo patrio ou curiosidade gramatical, mas também a
sua fixacdo numa histéria bem centrada: “el Martin Fierro no tolera otro precursor que Lussich ni otro
continuador que Gutiérrez. Nos propone un orbe limitadisimo, el orbe rudimental de los gauchos. Sus glosadores
son apenas (lo temo) una especie mds pobre de cervantistas: devotos de refranes, de coplas, de barbarismos
infimos, de mediocres enigmas topogréficos” (Borges «El libro», em Borges Oral, Buenos Aires, Alianza, 1980;
p. 26). Contra esta esclerotizagdo do objecto literdrio, Borges procura reinscrever o livro numa nova corrente de
vida. Procura restituir-lhe a sua vitalidade, o que o torna importante para a vida dos homens, da cultura, do povo;
procura aquilo que fez com que, em seu momento, 0 Martin Fierro chegasse a impor-se sobre outros livros
possiveis, mas procura-o onde ndo estd e acaba por situd-lo onde ndo se encontra.
* Borges, «Sobre The purple land», em Obras Completas, tomo I, p. 111.
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representada por um desertor da conquista do deserto? Contudo, é assim;
. . . 5
como se cada pafs sentisse esta necessidade.’

Agora, como qualquer bom deicida, Borges joga connosco, porque a escolha da qual
fala ndo recai na gente, mesmo se o livro foi apreciado no seu momento, nem recai noutros
escritores que, mesmo coincidindo na escolha do Martin Fierro como livro nacional, aduzem

., . . 36 .~ L. . ~
critérios diferentes™, mas na fic¢do-critica pela qual ele préprio (Borges) propde certos
vectores singulares para o agenciamento de novas subjectividades; neste caso, «a ética do
poema» e os seus valores associados (marginalidade, audicia, amoralidade, alegria,

. .. . .. 7
individualismo, coragem, est01c1sm0)3 .

5 El libro», em Obras Completas, tomo IV, p. 169. Cf. Borges, «El Matrero», em Obras Completas, tomo IV,
p. 105: “Una curiosa convencién ha resuelto que cada uno de los paises en que la historia y sus azares han
dividido fugazmente la esfera tenga su libro cldsico. Inglaterra ha elegido a Shakespeare, el menos inglés de los
escritores ingleses; Alemania, tal vez para contrarrestar sus propios defectos, a Goethe, que tenfa en poco a su
admirable instrumento, el idioma alemdn; Italia, irrefutablemente, al aligero Dante, para repetir el melcélico
calembour de Baltasar Gracidn; Portugal, a Camoens; Espafia, apoteosis que hubiera suscitado el docto
escandalo de Quevedo y de Lope, al ingenioso lego Cervantes; Noruega, a Ibsen; Suecia, creo, se ha resignado a
Strindberg. En Francia, donde las tradiciones son tantas, Voltaire no es menos cldsico que Ronsard, ni Hugo que
la Chanson de Roland; Whitman, en los Estados Unidos, no desplaza a Melville ni a Emerson. En lo que se
refiere a nosotros, pienso que nuestra historia serfa otra, y seria mejor, si hubiéramos elegido, a partir de este
siglo, el Facundo y no el Martin Fierro”.

% Cf, Borges, «José Hernandez. Martin Fierro», em Obras Completas, tomo IV, p. 90: “Después del Facundo de
Sarmiento o con el Facundo, el Martin Fierro es la obra capital de la literatura argentina. Su valor humano y
estético (tal vez ambo epitetos son fundamentalmente iguales) es innegable. Asi lo han declarado, de éste y del
otro lado del mar, muchos autorizados criticos y, lo que sin duda es mds importante, muchas generaciones de
lectores (...) En su pieza de hotel, el hombre solitario escribia y un hecho singular ocurrid; Fierro, que al
principio no era otra cosa que un sonido apto para la rima, se impuso a José Herndndez. Se convirtié en el
hombre mds vivido que nuestra literatura ha sofiado, en un hombre tan vivido y tan complejo que ha sufrido
interpretaciones contrarias. Para Oyuela un forajido, un Moreira con menos muertes; para Lugones y para
Ricardo Rojas, un héroe”.

37 Borges, certamente, procura confrontar a afirmagdo de uma ética nacionalista (saudosista e purista), como a
que se segue da leitura de Lugones, mas enfrenta o seu inimigo sobre o terreno proposto, € procura menos uma
negacdo de toda a ética, que um deslocamento da mesma; cf. Borges, «La poesia gauchesca», em Obras
Completas, tomo 1, p. 180: “Ya veremos después que de todos los héroes de esa poesia, Fierro es el mas
individual, el que menos responde a una tradicién. El arte, siempre, opta por lo individual, lo concreto; el arte no
es platénico (...) La verdadera ética del criollo estd en el relato: la que presume que la sangre vertida no es
demasiado memorable, y que a los hombres les ocurre matar” (cf. Cristina Pifia, «Borges y la reivindicacién del
margen: Buenos Aires como arrabal de Occidente», VII Jornadas «Borges y los otros», Buenos Aires, 21 de
Agosto de 2007, sem publicar). Borges acreditava sinceramente que o povo preferia intimamente essa versio da
sua histéria? Ou simplesmente aspirava a que, através da sua oposi¢@o as histérias oficiais, pudesse dar lugar ao
surgimento de um povo capaz de se unir em torno desta ideia da coragem e de honra? Como vemos, chegados a
este ponto, torna-se dificil estabelecer os limites daquilo que consideramos um agenciamento colectivo de
expressdo. O que manifesta, com efeito, a existéncia de uma necessidade comum por detrds de um agenciamento
de expressdo colectiva? Em que se diferencia, em todo o caso, dos eventuais agenciamentos expressivos de
controlo do tipo propaganda? Nao me parece, certamente, que possamos estabelecer um critério formal. Porque
quando o povo , a necessidade de uma expressdo s6 se pode mostrar a posteriori, quando é abracada por gente
que se encontrava até entdo em condi¢des de menoridade. A expressdo tem sempre preeminéncia, € se 0 povo € 0
artista se encontram na criagio de uma ficcao comum, ndo € certamente porque trabalhem em colaboracao, sendo
porque, enquanto que um pde a expressdo, o outro pde o corpo. Claro que o corpo implica sempre uma certa
expressdo, ainda que virtual, que impde resisténcia ao acto expressivo (nfo € possivel fabular qualquer coisa); e
claro que a expressdo comporta o seu corpo subtil, que exerce a sua maneira uma forca, uma coac¢do mais ou
menos importante sobre a comunidade que convoca (ndo € possivel fabular sem certa perspectiva). Mas, apesar
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Fascinacdo de Borges por esse momento crucial no qual Cruz —sargento da policia
rural, comissionado para deter o gaucho rebelde—, ao ver a desesperada resisténcia de Fierro,
grita que ndo consentird o delito de que se mate um valente e passa a pelejar contra os seus

soldados, junto ao desertor’". Cito Borges:

E natural e acaso inevitivel que a imaginagio escolha o matreiro e nio os
gauchos da partida policial que andavam a sua procura. Atrai-nos o rebelde,
o individuo, mesmo inculto ou criminoso, que se opde ao Estado; Groussac
assinalou esta atrac¢do em diversas latitudes e épocas.”

Borges lamentava que Hollywood propusesse repetidamente o caso do traidor e do
her6i do modo contrdrio: “o caso de um homem (geralmente um jornalista) que procura a
amizade de um criminoso para entregi-lo a policia”40. Chegou mesmo a tentar a sorte de levar
a sua prépria versao ao cinema (falo de Los orilleros, esse roteiro que Borges escreve em
colaboracio como Bioy Casares, entre 1951 e 1957*").

A releitura do Martin Fierro, como a vindicacdo do tango orillero ou a poesia de
Carriego, implicam, neste sentido, uma aposta politica genérica, que cifra —na transmutagdo
inteligente do passado pela expressdo— a constituicao de novas possibilidades de pensamento
e de vida, isto €, novos modos de agenciar as multiplicidades que somos, novos habitos de

. L 42
dizer eu e nés :

de se retro-alimentar, a func¢do fabuladora implica para Deleuze, e necessariamente, uma certa polaridade da
perspectiva da mudanca possivel: a primazia efectiva da expressao.
B Cf. Borges, «Biografia de Tadeo Isidoro Cruz (1829-1874), em El Aleph, Buenos Aires, Emecé, 1993.
39 Borges, «El matrero», em Obras Completas, tomo IV, p. 106. Cf. Borges, «Los laberintos policiales y
Chesterton», em Revista Sur, N° 10, Buenos Aires, Julio de 1935, pp. 92-94: “Martin Fierro, santo desertor del
ejéreito, y el aparcero Cruz, santo desertor de la policia, profesarfan un asombro no exento de malas palabras y
de sonrisas ante la doctrina britdnica (y norteamericana) de que la razén estd con la ley, infaliblemente: pero
tampoco se avendrian a imaginar que su desmedrado destino de cuchilleros era interesante o deseable. Matar,
para el criollo, era desgraciarse. Era un percance de hombre, que en si no daba ni quitaba virtud”.
0 Cf. Borges-Bioy Casares, «Prélogo» [a Los orilleros e El paraiso de los creyentes], em J.L.Borges, Obras
completas en colaboracion, Madrid, Emecé, 1997; pp. 1999-200.
*l Uma nota: Num pés-data de 1974, Borges viria a criticar justamente alguns destes rasgos do Martin Fierro
que ele proprio exaltara, atribuindo a culpa a Lugones: “El Martin Fierro es un libro muy bien escrito y muy mal
leido. Herndndez lo escribié para mostrar que el Ministerio de la Guerra —uso la nomenclatura de la época— hacia
del gaucho un desertor y un traidor; Lugones exalté ese desventurado a paladin y lo propuso como arquetipo.
Ahora padecemos las consecuencias” (Borges, «José Herndndez. Martin Fierro», em Obras Completas, tomo IV,
p. 93).
** Cf. Rajchman, As ligacdes de Deleuze, vers. portuguesa de Jorge P. Pires, Lisboa, Temas e Debates, 2002; p.
106: “Na obra moderna encontramos, portanto, o problema de «fazer uma multiplicidade» —a tentativa de criar
espacos a-centrados anteriores as identidades personalizadas e as identifica¢des, inventado assim novos «hdbitos
de dizer eu e nds» que ja ndo se referem a identificag@o ou a representacao”.
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A histéria universal é a memdria das ulteriores geragdes e esta, segundo se
sabe, ndo exclui a inven¢do e o erro, que é talvez uma das formas da
invencdo. O ginete acossado que se oculta como por arte magica, na mera
variedade da pampa ou nos emaranhados labirintos do monte ou da cuchilla,
¢ uma figura patética e valente da qual de algum modo precisamos. (...)
Menos que individuos, a histéria dos tempos que foram € feita de arquétipos;
para os argentinos, um de tais arquétipos é o matreiro. Hoyo e Moreira
podem ter capitaneado bandos de foragidos e ter manejado o trabuco, mas
nés gostamos de imaginé-los pelejando sozinhos, a poncho e faca.*

Por desconhecimento ou por impostura, Borges detestava a ideia do escritor
comprometido, mas isto ndo significa que a sua literatura ndo implicasse apostas politicas. A
sua reapropriacdo do Martin Fierro, deste ponto de vista, é exemplar. S6 que a politica da
expressdo nao depende, para Borges, da capacidade da literatura para dar testemunho do
verdadeiro, mas de uma poténcia do falso que lhe € intrinseca e exclusiva. A sua missdo ndo é
apreender a esséncia mas produzir estrategicamente a aparéncia, nao € representar o existente
mas postular a realidade, ndo € restituir a necessidade a histéria mas reintroduzir a
contingéncia no passado, ndo € revelar a natureza dos homens (neste caso dos argentinos) mas
propor naturezas alternativas.

E neste sentido que Borges dizia que “uma fungio da arte é legar um ilusério ontem
a memoria dos homens”, e é neste sentido também que, para Borges, “de todas as historias
que sonhou a imaginag¢do argentina, a de Fierro, a de Cruz e a dos seus filhos € a mais patética
e firme”.

Ideia de uma politica que Borges encontrava cunhada na sentenca de Andrew
Fletcher que fechava a sua «Histéria do tango», e que bem poderia definir, para além do
testemunho e da dentncia, da sublimacao ou da utopia, as apostas de uma verdadeira politica

da expressao:

Se me deixam escrever todas as baladas de uma nagdo, ndo me importa
quem escreva as leis.*

43 Borges, «El matrero», em Obras Completas, tomo IV, p 106.
* Borges, Evaristo Carriego, em Obras Completas, tomo L, p. 164.
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EL HUMOR O LA FATALIDAD DE LA HERMENEUTICA

Francisco Lopez Corral

Resumen:

El articulo pretende aportar algunos elementos en vistas a una indagacion acerca de los limites
de la aventura hermenéutica. A tal fin, se propone un recorrido con la intencién de reconstruir
la intuicién que guia a la hermenéutica en su pretension de convertirse en horizonte de toda
experiencia posible (tal como se propone en el proyecto gadameriano). A continuacién, se
realiza un examen de la experiencia humoristica, a partir del cual se desanda el camino
hermenéutico para explorar la relacién paraddjica entre sentido y sinsentido que atraviesa el
humor. Finalmente, esta contraposicion entre la experiencia hermenéutica y la humoristica, es
planteada como linea de ensayo para una problematizacién sobre las posibilidades y los
limites de la propia filosofia.

Palabras clave: hermenéutica, humor , sentido

“Eso del humor no tiene ni puta gracia”

Alex de la Iglesia

A partir de la década del ‘80, la hermenéutica se ha presentado como un punto
neutral, una escena de didlogo, un «suelo comun, no hollado por nadie y reconocido por
todos» a partir del cual es factible reunir a autores de gran diversidad en un mismo aire de
familia. Tal es el diagnéstico realizado por Vattimo (1991, 1993), quien la destaca como la
nueva koiné del pensamiento contemporaneo, llamada a reemplazar el marxismo de los ‘50 y
‘60, y el auge estructuralista de los ‘70. Vattimo sefiala que ese pasaje de la hermenéutica a
“genérica filosofia de la cultura”, entrafia una vacuidad, una inocuidad que no hace honor al

auténtico sentido filos6fico de la hermenéutica (VATTIMO, 1991, p.43).

* Universidad Nacional del Sur, Buenos Aires — Argentina, flopezcorral @yahoo.com.ar .
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Lo que posibilita el mencionado “pasaje”, es “la pretension, totalmente metafisica, de
presentarse como una descripcion finalmente verdadera de la (permanente) «estructura
interpretativa» de la existencia humana” (VATTIMO,1991 , p.43). El doble filo de la
hermenéutica: mientras que por un lado postula que todo es una interpretacion, que las cosas
no tienen un sentido tnico, por lo que no existe un mundo en si, por su parte se autopostula
performativamente como verdad, como condicién trascendental de todo sentido, como la base
comun de todas las diferencias, la cual opera una reduccién absoluta de toda experiencia a
acepcion lingiiistica del mundo. No hay hechos, s6lo un hecho: la estructura interpretativa de
la existencia.

Inaceptable para Vattimo: una fundamentacion genuina de la hermenéutica no puede
recaer sobre una descripcion factica de la estructura objetiva de toda interpretacion, esto es, de
toda experiencia posible del mundo. Si ha de sostenerse (hermenéuticamente) que no hay
hechos, solo interpretaciones, pues bien, la hermenéutica misma ha de tomarse como una
interpretacion. Por lo cual, para legitimar la hermenéutica, considera Vattimo, no cabe otra
alternativa que entenderla meramente como la interpretacion mas persuasiva de una época, en
cuanto se interpreta a si misma como el resultado l6gico de una historia de la cual proviene.
Vattimo pretende rescatar la «vocacion nihilista de la hermenéutica» proponiendo como
«prueba» de la «verdad» de la hermenéutica su propio acaecimiento histdrico: si hoy se
comparte la evidencia de que toda experiencia de verdad es interpretativa, ello encuentra su
sentido en la historia-destinal de occidente, como una respuesta a un envio (Ge-Schick). La
transicion de la metafisica de la presencia a la hermenéutica no debe ser entendido como la
correccién de un error historico, sino como el acaecer del ser mismo: la disolucion de la
verdad como evidencia perentoria, el debilitamiento del ser. La hermenéutica es asi un
momento de la historia del ser, como continuidad viviente de una tradicion. De este modo,
esta «prueba», esta legitimacién de la hermenéutica, abandona la pretensiéon metafisica de
posicionarse fuera de todo contexto historico y realizar una descripcion perentoria de los
hechos, para formular un relato, un mito: la hermenéutica, como toda interpretacion
(indefectiblemente histérica), pretende validez sélo hasta que una interpretaciéon maés
competente la desmienta.

No nos detendremos demasiado en esta interpretacion de Vattimo. Simplemente
comentaremos algunas cuestiones puntuales. En primer lugar, el cuestionamiento de utilizar
una argumentacion metafisicamente fundada del que puede ser objeto la hermenéutica, parece

recaer sobre Gadamer, en cuanto el autor de Verdad y Método sostiene su proyecto en una
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suerte de descripcion fenomenoldgica de toda interpretacion, hasta hacerla coincidir con toda
experiencia humana del mundo. Lo interesante es que Vattimo, no obstante a la objecion,
sigue a Gadamer en una de las lineas posibles de desarrollo abiertas por la ontologia
heideggeriana: la de una reduccién del ser al Ge-Schick, al envio: el ser como acontecer de los
horizontes histérico-epocales que posibilitan toda interpretacion, horizontes que se cristalizan
en una lengua histdrica y en ciertos monumentos que otorgan un hilo conductor a la tradicion.
Situdndonos en este punto, confesamos no llegar a comprender en qué medida la
interpretacion de Vattimo sobre la hermenéutica efectivamente comporta una diferencia
significativa: el relato que propone Vattimo, la historia del ser, cumple el papel de
fundamentador, s6lo con la aclaracién de que no se observa a si misma como una efectiva
descripcién de los hechos, sino como un mito. Con esto, Vattimo pretende satisfacer un cierto
principio de racionalidad, sin caer en la violencia metafisica, ni en el relativismo. Ahora bien,
mads alld de permitirnos dudar acerca de las ventajas de tal alternativa, lo que resulta al menos
cuestionable, desde nuestra mirada, es que es ese relato de mito tiene poco: el mito, en cuanto
tal, es parcial, contradictorio, confuso, lleno de contramarchas y retornos: en definitiva, no es
idéntico a si mismo. Muy diferente a esta «paraddjica» (y eurocéntrica) filosofia de la historia
que culmina (autoritariamente) con toda filosofia de la historia®.

Pero, ademas, en todo caso, la observacion de Vattimo no agrega ni quita nada a la
hermenéutica como interpretacion del mundo, y ademds, en todo caso, es cuestionable la
«racionalidad» que pretende otorgarle: al rechazar la interpretacion de la hermenéutica como
“metateoria de la universalidad del juego de las interpretaciones”, Vattimo hace explicita la
paradoja, que, justamente, es lo que el proyecto hermenéutico de Gadamer «resuelve»
especulativamente. La paradoja consiste aqui en una fuga de metalenguajes. La hermenéutica
dice que todo es interpretacion. Vattimo dice que la hermenéutica misma entra en el conjunto
de las interpretaciones. ;Desde donde dice Vattimo que la hermenéutica también es una
interpretacion? Desde un metalenguaje. ;Y no es acaso ese metalenguaje una interpretacion?
Por supuesto que si (dice el mismo Vattimo). ;Y desde donde decimos que es una
interpretacion? Desde otro metalenguaje. ;Y no es acaso ese metalenguaje una interpretacion?
Lo es. (Pero desde donde decimos...? Los sucesivos intentos metatedricos de toda
fundamentacién recaen ciclicamente en el propio lenguaje que intenta fundamentarse
mostrdndose a si mismo como algo distinto de si (hechos), y sucesivamente develado como

mero lenguaje (meras interpretaciones). Metalenguaje que habla del lenguaje como si no fuera

# Al respecto, véase la inexplicable explicacién de Vattimo (1991, p.35) sobre esta «paradéjica» postulacién de
la historia del ser como fin de toda metafisica.
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lenguaje, metalenguaje que se ofrece como un mads alld del lenguaje. Si tiene algin sentido el
llamado «fin de los metarrelatos», es esta incredulidad en la posibilidad de un hecho fundante
independiente al lenguaje. Pues bien, esta misma «especularidad», esta imposibilidad del
lenguaje de ir mds alld de si mismo, es lo que se ofrece como un hecho incontrastable
(literalmente) y evidente: si no hay hechos mads alld de las interpretaciones, si no hay cosas
mads alld de las palabras, s6lo «hay» (es gibt) lenguaje como unidad del yo y el mundo. Esa
unidad no es un dato objetivo; todo lo contrario, es el horizonte de toda comprension, el
horizonte de toda objetualidad. Cualquier cuestionamiento de tal unidad, no podrd ser
realizado sino dentro de la propia unidad; cualquier cuestionamiento a la «verdad» de la
hermenéutica, serd una «prueba» de la «verdad» de la hermenéutica’®. La fuerza de la
hermenéutica justamente reside en esta unidad radical entre lingiiisticidad y mundo, entre
interpretacion y hecho. Fuerza que es lo que posibilita que la hermenéutica abra el juego de
las interpretaciones, constituyéndose en «koiné». Lo que aqui estd en juego es la propia
unidad especulativa del lenguaje, la lingiiisticidad que postula Gadamer a modo de
fundamentacién de la hermenéutica, lo cual redunda en la evidencia de que no hay
experiencia del mundo fuera del lenguaje, la evidencia de que la apertura al mundo es y sélo
es lingiiistica. Toda posible «prueba» de la «verdad» de la hermenéutica debera aceptar en su
radicalidad esta intuicion fundamental. Por la misma razén, todo posible cuestionamiento
debera lidiar en esa misma arena.

Nos interesa dar cuenta aqui de los posibles limites de la tesis gadameriana acerca de
la «absoluta lingiiisticidad de la experiencia», los cuales no serdn indagados en una posible
fundamentacion metatedrica, sino en, al menos, una experiencia en donde ella no se cumple.
A modo de caso testigo para dar cuenta de tal contrariedad, tomaremos un ejemplo que en
primera instancia asoma como caracteristicamente lingiiistico: el humor. La experiencia del
humor nos proporcionard un interesante marco para discutir los limites de la experiencia
hermenéutica, asi como los limites de la propia experiencia lingiiistica.

No obstante, antes bien, es preciso realizar un breve recorrido de la mencionada tesis
gadameriana, recorrido que estard centrado en el desarrollo acerca de la apertura lingiiistica al

mundo que encontramos en Verdad y Método.

IT

% Asi lo sugiere el propio Gadamer (1977, p.481).
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6 pasos para ordenar nuestro recorrido:

1.- “El lenguaje no es so6lo una de las dotaciones de que estd pertrechado el hombre
tal como estd en el mundo, sino que en €l se basa y se representa el que los hombres
simplemente tengan mundo. Para el hombre el mundo estd ahi como mundo, en una forma
bajo la cual no tiene existencia para ningin otro ser vivo puesto en €l. Y esta existencia del
mundo esté constituida lingiiisticamente” (GADAMER, 1977, p.531).

Lo que se entrevé aqui es la cldsica distincién de la antropologia filoséfica entre
mundo y ambiente?’. El ambiente, o entorno, no es otra cosa que un hdbitat, con el cual el
animal se vincula de modo univoco, preciso y definitivo. El mundo, por su parte, puede ser
entendido como un contexto genérico, en el cual, por definicidn, es necesario que el hombre
“se mantenga tan libre frente a lo que sale al encuentro desde el mundo que logre ponerlo ante
si tal como es” (GADAMER, 1977, p.531). Lo que posibilita esa libertad de «poner el mundo
ante si tal como es», es, precisamente, el lenguaje. El animal vive en un sistema consistente en
un recorte especifico de elementos sensorialmente significativos; por el contrario, el lenguaje
humano, a partir de la conformacién de constelaciones objetivas, faculta al hombre con la
capacidad de ir més alld de esa especificidad, la capacidad de habitar en una diversidad de
sistemas variados, sin estar constrefiido a connotaciones rigidas propias de un ambiente
particular. Por eso dice Gadamer que el lenguaje es “una posibilidad variable de uso
completamente libre” (GADAMER, 1977, p.533), porque permite tanto una diversidad de
lenguas como una diversidad de expresiones para una misma cosa en una misma lengua, lo

que resulta un sintoma de que el mundo sea mundo. Esto nos remite a que

2.- “No soélo el mundo es mundo en cuanto que accede al lenguaje: el lenguaje sélo
tiene su verdadera existencia en el hecho de que en él se representa el mundo. La humanidad
originaria del lenguaje, significa, al mismo tiempo, la lingiiisticidad originaria del estar-en-el-
mundo del hombre” (GADAMER, 1977, p.531).

Por un lado, el lenguaje es lenguaje s6lo porque habla del mundo; por el otro, el
mundo es mundo s6lo porque estd construido por el propio lenguaje. La objetividad del

mundo no consiste en que el mundo sea objeto del lenguaje, sino en que el lenguaje es el

*7 Distincién ya prefigurada casi de modo idéntico en Herder (1982, passim), autor al que el mismo Gadamer cita
y retoma.
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horizonte donde el mundo se representa, donde todo ente encuentra su propia determinacion.
Siendo el lenguaje la condicién de todo reconocimiento Ontico, toda percepcion esta precedida
por una experiencia lingiifstica: argumento tomado de Herder (1982, p.155-156), siempre que
se percibe algo, se percibe «algo como algo»; la percepcion de una cosa es un reconocimiento
reflexivo de esa cosa, reconocimiento que se da, en efecto, en el lenguaje. No hay un mundo
independientemente del lenguaje, asi como no hay un lenguaje independientemente del
mundo. El mundo no es en si nada distinto a la totalidad de sus interpretaciones, pero las
interpretaciones sélo son tales porque hablan de un mundo. Tanto lenguaje como mundo

carecen de existencia ontolégica auténoma, de alli la definicién que ofrece Gadamer:

3.- “El lenguaje es un centro en el que se retinen el yo y el mundo, o mejor, en el que
ambos aparecen en su unidad originaria” (GADAMER, 1977, p.567).

Esa unidad originaria, es unidad en tanto retine especulativamente al yo y el mundo:
Gadamer no niega que lo que accede al lenguaje sea algo distinto a la propia palabra, sino que
es en la palabra donde arriba a su determinacién, a su sentido, y, por ende, a su constitucién
como propio de un mundo; de alli que Gadamer (1977, p.493) conceda cierta verdad a Cratilo
cuando en didlogo con Sdécrates postula una “perfeccidon absoluta de la palabra”, ya que no
hay distincién posible entre su aparicion sensible y su significado: equivalencia entre
significante y significado, no hay distancia que permita una manipulacién del significante
como mera designacién®, en cuanto, asi como la palabra no es palabra sino a partir de lo que
accede a ella, no hay cosa mas alld de la palabra que le brinda a la cosa su determinacién
como cosa. Si aceptamos que percibir, experimentar, pensar las cosas, es pensar las palabras,
entonces “el lenguaje es el lenguaje de la razon misma” (GADAMER, 1977, p.481), y, por lo
tanto, “es forzoso reconocer que toda comprensién estd intimamente penetrada por lo
conceptual y rechazar cualquier teoria que se niegue a aceptar la unidad interna de palabra y
cosa” (GADAMER, 1977, p.484). La palabra lingiiistica no es copia mads o menos adecuada
de algo previo al propio lenguaje, sino que es un acontecer de sentido en el lenguaje mismo:
de alli su perfeccion, de alli su espiritualidad, su «verdad». El yo que piensa las cosas del
mundo, el yo abierto al mundo, es un yo siempre inserto en un todo lingiiistico; por ello dice

Gadamer que

4.- “La experiencia lingiiistica del mundo es «absoluta»” (GADAMER, 1977, p.539).

* Como sucede en los proyectos de lenguas artificiales a los que Gadamer (1977, p.494) acusa de moverse “en
una direccién que nos aparta de la esencia del lenguaje”.
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Esto es, toda experiencia en el mundo es lingiiistica, la lingiiisticidad
precede a todo reconocimiento ontico, siendo el lenguaje el horizonte en el cual es posible la
experiencia de todo objeto. El lenguaje no es algo ajeno a la propia experiencia, a la que se
afade subsumiéndola a una red de palabras genéricas, sino que “es parte de la experiencia
misma el buscar y encontrar las palabras que la expresen. Uno busca la palabra adecuada, esto
es, la palabra que realmente pertenezca a la cosa, de manera que ésta adquiera asi la palabra”
(GADAMER, 1977, p.494). Esto ya lo habiamos sugerido en el paso (2), pero vale citarlo
nuevamente aqui para dar lugar a una aclaracién acerca de la nocidén de ‘experiencia’,
fundamental en la formulacién gadameriana. Realizando una lectura de Hegel, Gadamer
(1977, p.430) comenta: “La experiencia es en primer lugar algo que se queda en nada: que
algo no es como habiamos supuesto. Cara a la experiencia que se hace luego con otro objeto
se alteran las dos cosas, nuestro saber y su objeto. Ahora sabemos otra cosa y sabemos mejor,
y esto quiere decir que el objeto mismo no se sostiene. El nuevo objeto contiene la verdad
sobre el anterior”. De rasgos claramente dialécticos, la experiencia consta, en primera
instancia, de una negatividad que produce el conocimiento del objeto, de manera que “se llega
a producir esta unidad consigo mismo” (GADAMER, 1977, p.431). Hasta aqui sigue
Gadamer la concepcion hegeliana de experiencia. La diferencia, clave para la hermenéutica,
es que la experiencia es insuperable: “La dialéctica de la experiencia tiene su propia
consumacion no en un saber concluyente, sino en esa apertura a la experiencia que es puesta
en funcionamiento por la experiencia misma” (GADAMER, 1977, p.432). Sin dejar su lugar a
la ciencia, la consumacion de la experiencia no puede ser mas que la permanente apertura a
nuevas experiencias. La unidad nunca es definitiva, y por ello es “algo que forma parte de la
esencia historica del hombre” (GADAMER, 1977, p.432). Justamente por ello, la experiencia
es el auténtico limite del dogmatismo y la voluntad de planificacion, en cuanto “la experiencia
es, pues, experiencia de la finitud humana” (GADAMER, 1977, p.433). El aprendizaje que
proporciona la experiencia es doloroso, supone una decepcién, una renuncia constante al
mundo construido para aceptar el nuevo. La verdadera experiencia es experiencia de los
limites humanos, de los limites de la propia experiencia humana. Es lo que Gadamer (1977,
p.432) llama ‘buen juicio’, que “es algo mds que conocimiento de este o aquel estado de
cosas. Contiene siempre un retornar desde la posicién que uno habia adoptado por ceguera”.
Ahora bien, estas sucesivas experiencias del mundo siempre se van dando en el lenguaje; de
alli que toda experiencia sea lingiiistica. Asi pues, podemos decir que “la experiencia ensefia a

reconocer lo que es real. Conocer lo que es, es pues, el auténtico resultado de toda experiencia
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y de todo saber en general” (GADAMER, 1977, p.433). Pero este conocimiento finito,

«situado», es posible, s6lo porque

5.- “La relaciéon humana con el mundo es lingiiistica y por lo tanto comprensible en
general y por principio” (GADAMER, 1977, p.568).

Con esta afirmacioén, se advierte la radicalidad de la hipdtesis gadameriana acerca del
significado ontoldgico universal propio del modo de ser especulativo del lenguaje. A partir de
la formulaciéon de la unidad especulativa entre yo y mundo, entre representarse y ser, la
«comprensibilidad» del mundo es constitutiva, en tanto se condice con la determinacién
ontologica del mundo. Por ello, “el ser que puede ser comprendido es lenguaje” (GADAMER,
1977, p.567), motivo por el cual puede hablarse de un lenguaje de la realidad, de la
naturaleza, de las cosas, que no es otra cosa que el acontecimiento lingiiistico de la
comprension de la realidad, de la naturaleza, de las cosas; acontecimiento que, a diferencia
que en Hegel, siempre se da de un modo histéricamente finito: aspecto clave del fendmeno
hermenéutico, la finitud del ser es lo que imposibilita la absoluta autotransparencia
(GADAMER, 1977, p.549), y por ende, el acaecer de un sentido dltimo, un saber absoluto. El
mundo «habla» un lenguaje, y estd constituido por un infinito de sentido a desplegar por un
intérprete, pero siempre en relacion de pertenencia a un acaecer lingiiistico historico finito, a
una tradicion constantemente en formacion (GADAMER, 1977, p.569). Esa es la razén por la
cual no hay superacién posible de la experiencia, pues siempre se «descubren» nuevos
sentidos, porque el conocimiento de lo real es inagotable, porque la comprension es siempre
acontecimiento. Concluyendo, en palabras de Gadamer, “el que comprende estd siempre
incluido en un acontecimiento en virtud del cual se hace valer lo que tiene sentido”

(GADAMER, 1977, p.585). Pero atin nos queda un ultimo paso, por cierto, relevante:

6.- “S6lo es comprensible lo que representa una unidad perfecta de sentido”
(GADAMER, 1977, p.363).

Gadamer habla de esta «anticipacion de la perfeccion» en los fundamentos para una
teoria de la experiencia hermenéutica. Toda comprensién supone siempre una perfeccion de
sentido en aquello a ser comprendido, si se quiere, a modo de «condicién de posibilidad» de
la comprension: “el prejuicio de la perfeccion contiene pues no sélo la formalidad de que un
texto debe expresar perfectamente su opinidn, sino también de que lo que dice es una perfecta

verdad” (GADAMER, 1977, p.363). Esto es, aquello que se comprende no sélo debe tener
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sentido, sino que ese sentido debe poder ser comprendido en la apertura en la que se
experimenta como verdad. Ahora bien, el hecho de que la comprension haga aqui referencia
particularmente a los textos histéricos no deberia ser un impedimento para extender esta
conclusién hacia toda experiencia hermenéutica, dado el alcance ontolégicamente universal
de la lingiiisticidad: “ser especulativo, distinguirse de si mismo, representarse, ser lenguaje
que enuncia un sentido, todo esto no lo son sdélo el arte y la historia, sino todo ente en cuanto
puede ser comprendido” (GADAMER, 1977, p.570). En efecto, la anticipacién de la
perfeccion de sentido es el correlato de la absoluta lingiiisticidad de toda experiencia: s6lo es
comprensible aquello a lo que se le atribuye un sentido, prejuicio fundamental para la apertura
del esfuerzo hermenéutico®. De este modo, la realidad es lingiiistica, y en tanto tal, no es sino

un «texto» cuyo sentido estd constantemente desplegandose a un intérprete5 0,

11X

Recorrido breve, sucinto, y atn asi repetitivo; pero, sin embargo, necesario. En
efecto, podriamos aventurar que todos los pasos son un largo y mismo paso; pero en cada uno
de esos pasos se encuentra un matiz diferente que nos adentra en la intuicién fundamental:
entendemos que el sendero que conduce desde la insercién lingiiistica del mundo a la
anticipacioén de sentido es uno, pero, sin embargo, es necesario rastrearlo en toda la obra, y
cada paso tiene su aporte diferencial.

Ahora bien, la pregunta para comenzar a adentrarnos en nuestro tema sobre los
limites de la hermenéutica, y un contundente mas alld de la interpretacion, no podra estar en el
horizonte de la comprension, en el horizonte de la interpretacion (donde Vattimo busca la
prueba de la hermenéutica, cayendo en la inevitable especularidad del lenguaje), sino fuera de
ese horizonte.

Siguiendo el modelo de la dialéctica platénica, Gadamer sostiene que el horizonte de
la comprension adviene dado por la pregunta, en cuanto, precisamente “preguntar quiere decir
abrir” (GADAMER, 1977, p.440). Todo sentido se entiende como orientacion del sentido: el

sentido es siempre direccional, y tal direccion estd dada por la pregunta. La pregunta establece

* Para un desarrollo pormenorizado de este punto, véase GADAMER, 1992, pp.63-70.
% Lo cual se condice con el hecho de que “lo escrito es siempre objeto preferente de la hermenéutica”
(GADAMER, 1977, p.474).
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un horizonte que marca la direccion de la respuesta. Las afirmaciones que tienen sentido son
aquellas que responden a una pregunta «vdlida»: es decir, aquella que abre hacia una
suspension, esto es, la cuestionabilidad de lo preguntado, de manera tal de poder recibir su
determinacion: “s6lo hay pregunta cuando la fluida indeterminacién de la direccién a la que
apunta se convierte en la determinacion de un «asi o asi»” (GADAMER, 1977, p.441). La
apertura es situacion de suspension: “la verdadera pregunta requiere esta apertura, y cuando
falta no es en el fondo mds que pregunta aparente que no tiene sentido real de la pregunta”
(GADAMER, 1977, p.440). La pregunta «auténtica», «vdlida», «verdadera», abre a la
disyuncidn, a la posibilidad de que algo sea o no sea de una manera, o sea de una manera o de
otra. La apertura de la pregunta tiene un limite, esto es la direccidn, el horizonte de sentido de
la pregunta que indica lo que puede ser respondido. Sin ese horizonte que permite la
determinacion, no hay sentido: “una pregunta sin horizonte es una pregunta en el vacio”
(GADAMER, 1977, p.441).

En definitiva, siguiendo a Gadamer, una pregunta valida, con sentido, es aquella que
brinda un marco donde es posible la determinacién de la respuesta, es decir, posibilita una
respuesta con sentido. En cambio, una pregunta invélida, sin sentido, es una pregunta sin
orientacidn, sin «auténtica apertura», por lo que hace imposible toda respuesta determinada.
En esos limites se encuentra enmarcada toda comprension. La pregunta (no tan vélida como
justa) que debera guiarnos para desandar el camino de la hermenéutica, para llegar a un mds
alld (que en realidad es un mas acd) de la interpretacion es la siguiente: ;Qué «acontece»
cuando algo no tiene sentido? O mejor, ;algo «acontece» cuando algo no tiene sentido? O
mejor aun, ;qué «acontece» cuando algo no puede tener sentido?

Pues bien, lo que acontece, y esta es nuestra tesis, es el humor.

IV

6 pasos hacia atras:

6.- Las «verdaderas», «auténticas» preguntas de Gadamer son aquéllas en las que ya
ha operado el «buen sentido», esto es, la determinacién de un sentido preferente. En esas

preguntas, el sentido de lo respondido esta en lo preguntado. Lo que nos interesa aqui, por el
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contrario, son aquellas preguntas que construyen un vacio, donde el sentido no estd
determinado, donde opera el «sin sentido», donde la respuesta no tiene forma de encontrarse
en lo preguntado, donde toda respuesta posible asoma como «sin sentido», y, por ende, donde
el (buen) sentido asoma como imposible. Es justamente esa imposibilidad del (buen) sentido
lo que origina la risa del humor: no el mero «sin sentido», sino la imposibilidad de todo
(buen) sentido, imposibilidad que se genera desde el lenguaje mismo. Aqui puede resultar util
una distincién, entre la ironia y el humor. La ironia es la instauracién de un significado a
partir de la evidencia del sentido de su opuesto: la ironia subvierte el significado, de manera
que, diciendo algo, se estd afirmando lo contrario. La subversion de ese significado supone
una critica a lo real, supone la alteridad de un estado ideal, respecto a la cual la ironia es un
movimiento vertical que desciende, de arriba hacia abajo: es la ironia socrética (en cuanto la
referencia siempre es el arriba hacia donde se asciende), o la risa como castigo social de la
que habla Bergson (1942) (risa que es siempre reirse de alguien). Movimiento moral por
excelencia, se apropia de lo extrafio, lo ajeno a la identidad entre ideas y mundo para generar
un significado por subversién. El humor, por su parte, es la reversion del sentido como
movimiento extramoral: ya no la instauracién implicita de un orden moral, sino la
desaparicion de la moralidad misma, la desaparicion de la propia realidad. No hay
significacion aqui (mucho menos designacién): el sentido ha dejado de ser «bueno», ya no
acepta la determinaciéon de la significacion; ha dejado de ser aquel que reconociamos
facilmente a partir de las «auténticas» preguntas del discurso, y ahora deviene objeto de la risa
ante lo que no puede ser, y sin embargo es. En el humor, el (buen) sentido se muestra como
imposible, pero esto no nos deja fatidicamente librados al «sin sentido» como “infierno oculto

del sentido™!

, a la aparicién de un sentido mdas profundo, incomprensible en su oscura
profundidad, sino a un aniquilamiento, a una exterminacién del sentido a partir de la
reversion, de la doble circulacion simultanea de dos sentidos. Lo contrario al «buen sentido»,
a la determinacion de la direccidn del sentido, no es el «sin sentido» como la otra direccidn,
sino la simultaneidad de ambas direcciones’”. La paradoja del humor es el humor de la
paradoja. El «sin sentido» no es asi una instancia excluyente del sentido, sino que es el
sentido que se revierte a si mismo, que pone en evidencia la inseparabilidad de las dos

direcciones, y por ende, la imposibilidad de su determinacion. Sin ésta, toda exigencia de

«buen sentido» queda abolida, y por ende, toda referencia a la realidad es anihilada: brota la

>! Siguiendo la expresién de Baudrillard, (1992, p.263).
> En este punto guiamos por la nocién de paradoja de Deleuze (2003, p.94), quien la entiende a partir de una
doble circulacién de sentido.
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risa ante la desintegracion de la realidad construida, ante la evidencia de la insensatez del

sentido.

5.- El humor es asi una mostracion de la reversibilidad de todo sentido, de la
reversibilidad radical de la realidad: ausencia de «seriedad», esto es, de unilateralidad en el
sentido. En efecto, para reirse, es preciso ser capaz de suspender la moralidad implicita en
todo sentido, en toda comprension de la realidad. Es precisamente la suspension del principio
de realidad que opera en el humor lo que posibilita la evidencia de la reversibilidad del
sentido. La suspension del principio de realidad, es la suspension del lenguaje mismo: el
humor desgarra el «tejido» de la realidad que construye el lenguaje, pero no para mostrarnos
una realidad més alld, sino que lo que muestra es precisamente que no hay un mas alld. Lo
que el humor muestra, en efecto, es la ausencia de secreto: todo esté en la superficie, todo esta
a la vista, no hay sentido oculto que desentrafiar, no hay significado detrds del humor. El
juego de lo oculto, implicito en el humor, se expande en la superficie de la reversibilidad. Lo
oculto ya no es sentido a interpretar. Es por ello que el humor no admite ninguna
hermenéutica: a diferencia de la particula que es alterada por la observacién misma (segun el
principio de incertidumbre, cercano en su intuicién a la hermenéutica), el humor directamente
desaparece cuando se lo interpreta, cuando se lo explica, cuando se «despliega su sentido». En
el humor se anula el tiempo 16gico de enunciacién discursiva, el «principio de linealidad del
significante»": el sentido circula en doble direccién simultineamente, negando la sucesién de
significantes que posibilita el desarrollo del (buen) sentido, y asi, la comprensién de un
significado. El humor es una explosion instantdnea del sentido. «Desplegar el sentido», es
hacerlo unilateral, someterlo a las leyes de la comprensibilidad discursiva. Un «mundo
comprensible por principio», es un mundo «serio», «aburrido», donde el humor no es posible:
si todo es comprensible, si todo es inteligible, no hay humor. El humor requiere de la
equivocidad en juego con la univocidad: dar cuenta de una direccidn, una orientacién, una
l6gica, y luego romper esa l6gica, aniquilarla con toda la fuerza del error; un error efectual,
resultado de seguir rigurosamente el sentido; un error incomprensible, gratuito, dado que su
aparicién es inconcebible justamente por la fuerza de la comprensibilidad del sentido al que se
opone. Oposicién que se muestra sin peso, sin significacién alguna, meramente como
mostracion de la reversibilidad del sentido que se extermina a si mismo. Simplemente

«porque si». O simplemente «;por qué no?». Tal como en los koan, las preguntas-problema

>3 Nos referimos al principio de la lingiifstica sausuriana (SAUSSURE, 1971, p.133).
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del budismo zen, no hay nada que descifrar. Efecto de superficie, pero porque “lo mads
profundo es la piel” (Valéry). Ausencia de secreto, pero porque ‘“‘el sentido oculto de las cosas
son las cosas mismas” (Pessoa). Comprender es comprender que no hay nada que

comprender.

4.- Porque lo que acontece en el humor es la anulacion de la experiencia
hermenéutica: no el mero comprender la finitud de cada interpretacion, el comprender que
toda interpretacion es histdrica, y por ende, finita, sino la comprensiéon de la insensatez de
toda interpretacion, donde cada interpretaciéon queda anulada, ni siquiera aceptable
provisoriamente, sino inaceptable en su unilateralidad de sentido. Negatividad en que nada
niega. «Alli donde habia algo, no queda nada». Experiencia en la que se afirma la nulidad de
toda experiencia: la negatividad queda anulada, puesto que nada hay que niegue: experiencia
del vacio, en cuanto desaparece la esencia constitutiva de la experiencia, la historicidad, cuya
marca siempre es el sentido. Por supuesto que el humor es parte de una tradicion, pero lo es
respecto al sentido, a la lengua, a la «acepcion del mundo»; en efecto, no todo el mundo, ni
siquiera en una misma cultura, se rie de lo mismo. Pero la reversibilidad, en cambio, es
transhistorica: es no-historicidad, fuera de contexto: experiencia inapropiable. El yo no se ve
como finito, finitud que es experiencia ante el sentido, sino que evidencia la desaparicion de
la distincion entre finito e infinito. Porque, en todo caso, la libertad de la experiencia no
consiste simplemente en que las cosas podrian ser de otro modo, sino en la reversibilidad del
sentido atribuido, es decir, en que no hay ninguna razén para que sean o dejen de ser lo que
son. Ninguna. «;Por qué las cosas son asi?» Reversibilidad de la pregunta: «,y por qué no
habrian de ser asi?». «;Por qué el ser y no mds bien la nada?» «;Pues por qué no? Sea».
Razén por la cual, una vez mas, el humor no puede ser objeto de la hermenéutica, porque,
simplemente, es sentido que se abre al no-sentido. Experiencia del sentido puro,
indeterminado, que no puede ser sino efecto del auto-sacrificio, del que no queda nada, ningtn
resto de sentido, ni superacion, ni enriquecimiento alguno: sélo el placer inmediato de la risa,
la celebracion ritual de la risa. El «experimentado» queda expuesto como un nifio que rie por
primera vez, ante la desaparicion de la realidad, de las identidades fijas. Se rie ante el vacio
dejado por el sentido que se anula a si mismo, se rie ante la imposibilidad de comprension, se
rie ante la abolicion de la realidad del lenguaje, se rie ante la abolicion de la identidad del yo y

de la cosa.
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3.- El humor es la catastrofe del sentido comiin como principio de realidad. El
sentido comtin subsume la diversidad de las facultades en un yo, asi como la diversidad de las
propiedades en un objeto: remite a una unidad, a una identidad, en donde la cosa y el yo se
retnen: la cosa deviene una, se identifica, es algo, porque cada una de mis facultades la
reconocen como algo. Esa unidad, en ultima instancia, no es sino el lenguaje, unidad
especulativa en la que se encuentran yo y cosa. Unidad de elementos distintos, pero a su vez
indistinguibles. Visto desde aqui, el lenguaje parece imposible si no es por esta unidad en la
que reposa un sujeto que manifiesta, un objeto que es designado y unas propiedades que son
significadas. Y el mundo parece imposible si no es construido como realidad conformada por
estas identidades lingiiisticas. Y sin embargo sucede: quiebre de la unidad especulativa: en la
experiencia del humor se abre un vacio entre la palabra y la cosa. La cosa (ya) no es
comprensible, su sentido elude toda identificaciéon. No-experiencia de un no-lenguaje, no-
experiencia de lo no-real. Pensamiento imposible, mds alld de las identidades que fija el
sentido comun. La cosa desaparece, o mejor dicho, desaparece en su objetividad, desaparece
como reflejo especulativo del lenguaje, se resiste a ser reflejo, y sin reflejo, el yo también se
disuelve: la risa del humor es una risa que nadie rie, en la que, en su superficialidad, la
apercepcion se desintegra. No hay yo, no hay sujeto detrds, debajo de la risa, sino que es la
risa la que habla sin hablar, la que anuncia la disolucidn de algo, la destruccion de la realidad,
diciendo sin palabras, escondiéndose de las designaciones y de las significaciones, y, sin
embargo, diciendo. La risa como atentado disolutivo contra la realidad, acontecer extramoral,
en cuanto lo que desaparece con ella es la moral inherente a todo sentido, la realidad como
moral y la moral como realidad: desaparicién del sentido de la moral y de la moral del
sentido. Abolicién del imperativo moral de la identidad de las palabras, de las cosas, y del
sujeto. Todo aquello que se evade a la identificacioén del sentido comiin, todo aquello que se
resiste a la unidad especulativa del lenguaje aflora, y se retne sin determinacién: desaparicion
de toda barrera, de todo limite, cielo abierto en el que se encuentra lo antes escindido,
supresion del esfuerzo de mantener la realidad y la racionalidad del sentido: explosién de
placer por la exterminacién de la especulativa unidad de lo que es lo que es, seguido de un
cierto sentimiento melancélico, debido al inevitable retorno a la realidad del sentido, similar

. 54
al dia de resaca luego de una noche de borrachera™.

> No por nada, Dionisos es también el dios de la risa.
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2.- Pero antes de ese retorno, en el instante trans-temporal de la risa, en la suspension
de la realidad, en la exterminacion del sentido, se seflala una realidad no-real, donde toda
experiencia se anula a si misma por imposible: instante en que aparece un mundo de
«singularidades némades», en el que el lenguaje se muestra impotente para designar y
significar, para denotar y connotar. Instante en el que toda «hipdtesis perceptiva» del lenguaje
queda al margen. Instante en el que el «algo» ya no se percibe «como algo». Instante en el que
la percepcion excede a la apercepcion. Instante en el que toda determinacién lingiiistica del
mundo desaparece. Instante en el que el mundo se muestra sin lenguaje: no es la parousia de
las «cosas en si», meros reflejos del lenguaje que aparecen como alteridades que el mismo
lenguaje requiere para operar, sino el acontecer abierto de lo que Leibniz (1946) llamo6
«pequefias percepciones»: una multitud de variaciones que no van acompafadas de
apercepcion ni reflexion, de las que no somos conscientes, porque sus impresiones son, o bien
demasiado débiles y numerosas, o bien demasiado uniformes, sin ninguna nota que permita
diferenciarlas, individualizarlas. Pequefias percepciones que acontecen en todo momento,
alega Leibniz, pero que en la borrachera del humor no dejan lugar a nada mas, agregamos
nosotros. Inabarcables, indistinguibles, infinitesimales; no hay aqui unidad armoénica entre yo
y cosa, entre determinacion lingiiistica y experiencia del mundo: reina la desproporcién, la
heterogeneidad. Percepcion de lo «sensible no-empirico», percepcion en la que no se cumple
aquello de que “la percepcion acoge siempre significacion” (GADAMER, 1977, p.133).
Singularidades «pre-individuales», ajenas al principio de realidad, extranjeras al sentido
comuin como principio identificador. Percepciones que se escapan, mutan, viajan, de manera
tal que no son cosas en un espacio, sino que son espacio abierto, vacio de determinacion,
apertura total que no admite limitaciones, risa y encuentro silencioso de toda palabra,

encuentro de todas las cosas en la carcajada.

1.- Porque una vez eliminadas las barreras de la determinacién lingiiistica, una vez
abolidas la significacién y la designacién, una vez suspendidas las hipdtesis perceptivas de
identificacion, se abre la total vinculacion de las cosas (que ya no lo son) y del yo (que ya no
lo es) con el mundo (que ya no es lo que era). Esa percepcion de la diversidad, de la
heterogeneidad sensible, es justamente lo que posibilita que el mundo sea mundo, y no mero
ambiente. Es la impotencia de la palabra para abarcar aquello que se muestra totalmente
distinto de si, al mismo tiempo que sin distincidn; es el limite del lenguaje lo que muestra un

mads alld (que es también un mads acd) del lenguaje, un mads alld (que es también un mads aca)
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de la determinacién y un més alld (que es también un mds acd) del (buen) sentido. Aquello
no-lingiiistico, inabarcable, es lo que nos posiciona constantemente por adaptarnos, nunca
integrados al ambiente especifico de manera determinada, sino orientados de modo
inadecuado™. La realidad a la que el lenguaje refiere es sélo el reflejo del propio lenguaje,
incapaz de determinar todas las percepciones para adaptarse de modo definitivo a lo que rodea
al sujeto. El lenguaje s6lo puede comprender al lenguaje, pero eso no significa que todo sea
lenguaje, que toda experiencia sea lingiiistica. Si algo como la «libertad humana» tiene
sentido, es justamente porque no todo tiene sentido, porque no todo es comprensible, porque
no todo es apropiable. La biisqueda de un todo de sentido acabado, perfecto, definido (ya no
la existencia de un sentido tnico y ultimo, sino el solo intento de posicionar toda experiencia
como comprension de un sentido de lo real), es la anulacién de la «libertad», y, en tdltima
instancia, transforma el mundo en «entorno cultural». Poco importa que nos digamos «somos
libres, porque el sentido podria ser otro», porque de hecho nunca es otro: en toda
interpretacion, el sentido siempre es un sentido, y eso implica que no sea otro. El sentimiento
de libertad que sucede en el humor, en cambio, es el sentimiento de liberacién de la realidad
de sentido que construye el lenguaje, de lo aparentemente ya establecido; la reversibilidad de
todo sentido recuerda no s6lo que no hay sentido definitivo, verdadero y dltimo de las cosas,
sino que no hay sentido sin un doble movimiento, es decir, que el sentido es siempre «sin

sentido».

Algo que es necesario aclarar para la comprension de lo aqui expuesto: el humor no
es un chiste, y tampoco se confunde con lo cdmico. El humor es la anulacién del sentido que
hace desaparecer la orientacion. Es una actitud ante la realidad, las cosas, la vida. Reversion
del sentido, de lo real. Reversiéon como efecto instantaneo, ineludible, fatal: no alcanza con
relativizar la verdad, no basta con decir discursivamente que la verdad es relativa: hace falta
otro lenguaje para decirlo: lenguaje que siempre se para en el limite, que se abre a lo que le
excede al anularse a s mismo. En efecto, la realidad nunca puede ser la alteridad del lenguaje,

sino que en el lenguaje estd su propia alteridad: la exterminacion de su sentido. La propia

% Para esta relaci6n entre los limites del lenguaje y vinculo con el mundo, véase, VIRNO, 2004, passim.
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anulacion del lenguaje es lo que abre a un mundo «libre», tan fatal como imposible, dado por
la desorientaciéon de toda categoria, por la ruptura de todo sentido al hermanarlo con su
contrario.

Esto es lo mds cuestionable de la hermenéutica: llevar a la interpretacion hasta el
punto de identificarla con toda experiencia posible. Insoportable pretension de desplegar
sentido constantemente, insoportable pretension de comprender todo lo que ocurre. Pero ese
mundo comprensible por principio, ese mundo «hermenéutico» en el que todo humano es un
intérprete permanente y sin descanso, es un mundo reflejo, construido por un lenguaje: el
discurso’®. Lo objetable, en efecto, es llevar el discurso a modelo de todo lenguaje: un mundo
en el que el lenguaje es solo discursivo, es un mundo insoportable, tanto como un mundo en
el que todo lenguaje es humoristico. Justamente, el humor, a diferencia del discurso, se
autorregula: no moralmente, no como necesidad de retorno a la realidad, sino segin sus
propias reglas: el humor tiene su kairos, fuera del cual pierde efecto: deja de tener gracia. El
discurso, por su parte, encuentra su sentido en su contexto, pero su productividad es
ilimitada’ 7, y su sentido, si bien no unico, es eminentemente unilateral.

En tal sentido, el humor opera como un ritual de sacrificio, tiempo sagrado en el que
lo sacrificado es precisamente aquello que le da sentido: el sentido mitico propio del tiempo
profano, que, por su parte, slo adviene sentido en su reversibilidad, en su propia anulacién
ritual, cuya marca es la celebracién de la risa. Por ello, el humor es lo imposible, porque
atenta contra el valor, contra el sentido, lo cual resulta insostenible. Salida de la subjetividad,
de la identidad, salida de todo sentido: lo humoristicamente risible es fuera de contexto, esta
siempre des-ubicado. Precisamente por ello, todo humor es paraddjico, perverso y seductor,
simplemente porque simula una inocencia, lo cual es sencillamente imposible. La experiencia
del humor es una experiencia de lo comprendido en su imposibilidad: «comprendo, pero no
puede ser». Esta imposibilidad es la misma que padece toda hermenéutica del humor: la
mostracion de la inocencia en el humor desaparece en su apercepcion comprensiva: el sélo
hecho de interpretar algo lo destruye. La comprension de un «sin sentido», en cambio, tiene
su correlato en la risa, que es el anuncio de que algo se ha roto, que la férmula lenguaje-

comprension-sentido ha desaparecido. Y con ella, el matiz moral intrinseco: el humor, como

%% Incluso cuando Gadamer sostiene en repetidas ocasiones que su punto de partida es el arte, y en especial, el

arte escrito, aln asi, su trato es discursivo: el placer del arte radicaria mis que nada en su interpretacion, en el

despliegue inagotable de sentido. Anticipacién de la perfeccion, prejuicio que no se abre a la posibilidad de que

una obra pueda pretender no decir nada, no expresar ningin sentido, y que el placer surja justamente desde alli.

°7 Para esta idea de una productividad ilimitada del discurso, véase BAUDRILLARD, 1992, p.227 et seq..
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el amor™®, estd més alld del bien y del mal: puede estar imbuido de un valor moral, puede ser
vehiculo de sentido, pero s6lo como agregado, como gratuidad. Y en efecto, el sentimiento es
mucho més desbordante cuando no hay alusién al sentido, cuando se opone a €l para marcar
su alteridad, y asi, su «co-presencia vacia»: el sentido sin significacion, sin determinacion
alguna: estar en el «sin sentido».

De este modo, pensar el «sin sentido» como mero «sin sentido», carente de toda
relacion con el sentido, es lo que no tiene sentido alguno. En efecto, lejos de mostrarse como
algo ajeno, opuesto al sentido, el «sin sentido», la «no direccidon», la «no determinacién», es
fuente de sentido, lo que posibilita todo contexto, constituyente de toda determinacion, sin ser
nunca determinado, sin agotarse jamas en una sintesis abarcadora. La apertura al «sin sentido»
no es un «sin sentido». Por el contrario, es la eliminacion del «sin sentido» lo que lleva al «sin
sentido». El «sin sentido» es la totalizacién del sentido mismo. Cuando se pretende la
exterminacion del «sin sentido», es decir, cuando se niega la reversibilidad del sentido, s6lo
queda el «sin sentido». La reversibilidad es fatal.

Ser creador de sentido es estar en el «sin sentido», sacrificando ya no lo mds valioso,
sino el propio valor, que es el sentido mismo. Ya lo hemos dicho, pero lo repetimos: esto no
nos deja en caida libre por el abismo del «sin sentido»: sacrificar el sentido, notar su
reversibilidad, es preservar el sentido. Porque lo que no tiene sentido es la distincion entre el
sentido y el no sentido. El mal es la distinciéon misma entre el bien y el mal. En efecto, es la
misma distincién, para la razén, para la moral. Por ello es inevitable pensar en una ética de la
interpretacion. Pero por ello también es inevitable pensar en un mas alld de ella, en un mas
all4 del bien y del mal, en un més alld del sentido y el no sentido. Un més alld que es también
un més acd. Pensar en el limite hasta hacerlo desaparecer.

Sin embargo, la hermenéutica es posible s6lo a partir de esa barra que distingue sentido del
«sin sentido». La hermenéutica, asi como es la consagracidon de la distincién del yo y del mundo,
distincién que encuentra su consumacién en la unidad que los retne, el lenguaje, es justamente la
consagracion de esa barra entre el sentido y el «sin sentido»: sin limite, sin orientacidn, desaparece, es
imposible. S6lo es posible a partir de una peticién de principio: el mundo es racional, el mundo es
comprensible, el mundo es interpretable, el mundo tiene sentido. El sentido de todas esas férmulas es
el mismo, e implica que el «sin sentido» no es verdadero, no conduce a nada, no es una orientacion, no
es. Y sin embargo, el humor retine, anula la distincién: por eso no hay hermenéutica posible del
humor: la hermenéutica es la luz de la apercepcién lingiiistica que desintegra la ambivalencia y

produce sentido, infinitamente, inagotablemente. Si no hay «sentido que desplegar», si todo estd alli, a

38 yéase NIETZSCHE, 1999, 107, aforismo §153.
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la vista de todos y de nadie, compartido por todos y comprendido por nadie, si no hay resto de sentido
que interpretar, la hermenéutica como teoria de la interpretacion y (por ende) de toda experiencia
humana en el mundo, es fatal y graciosamente imposible: no tiene sentido.

El humor es el fracaso de toda hermenéutica, de toda construccién de sentido, de todo valor,
de todo principio de realidad. El humor es la desaparicién de la filosofia, la exterminacién del sentido,
la nulidad de toda pregunta en su fatal reversién. Si exterminamos el «sin-sentido», quedard el «sin-

sentido». Si exterminamos el sentido, ;quién sabe?
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UMA REVISAO CRITICA SOBRE A LEITURA HABERMASIANA DA DIALECTICA
DO ILUMINISMO DE ADORNO E HORKHEIMER

Jodo Pedro Cachopo”

Resumo:

O artigo visa levar a cabo uma revisdo critica da leitura habermasiana da Dialéctica do
lluminismo de Adorno e Horkheimer, tendo como pano de fundo a perspectiva de uma
reavaliagdo do potencial da filosofia adorniana, para 14 das fronteiras tedricas da chamada
segunda geracdo da Escola de Frankfurt. Face ao teor critico da leitura proposta por
Habermas, tratar-se-a de discutir dois aspectos que lhe estdo subjacentes: a identificacdo da
dimensdao mitica do iluminismo com a “racionalidade instrumental”, por um lado, e, por
outro, o diagnéstico segundo o qual estaria em causa na Dialéctica do iluminismo uma
totalizacdo da critica que conduziria inevitavelmente a filosofia a uma situacio aporética que
ameaca conduzi-la ao beco sem saida do cepticismo. Face a este duro diagndstico, sugere-se
que a dimensdo paradoxal do pensamento de Adorno pode constituir — permanecendo fiel a
sua defini¢do enfética da filosofia como “pensamento que nao se deixa travar” — uma vertente
imprescindivel do pensar filos6fico capaz de desencadear, com o seu caracter perturbador,
uma critica imanente da razao.

Palavras-chave: [luminismo, Escola de Frankfurt, Adorno

A Escola de Frankfurt — cuja influéncia hd muito se expandiu para 14 das fronteira
alemas, tendo vindo a suscitar o interesse de filésofos e investigadores na area das ciéncias
sociais e humanas um pouco por todo o mundo — estd longe de constituir um todo unitario que
permitisse uma abordagem interpretativa linear. Numerosas publicagdes tém vindo a lume
sobre o tema, tendo a maior parte dos autores que a ele se dedicaram procurado transmitir
uma imagem, senao unitdrio, pelo menos coerente da Escola de Frankfurt, mesmo quando é
posta em evidéncia a diversidade da producdo tedrica dos seus representantes, entre os quais
se contam pensadores tdo diversos como Adorno, Horkheimer, Benjamin, Marcuse, Fromm,

Habermas, Wellmer ou, mais recentemente, Honneth, Biirger, Negt, Menke™’.

* Universidade Nova de Lisboa, Lisboa — Portugal, jpcachopo@gmail.com.

% Pela exaustividade e rigor, destacarfamos duas de entre as vérias obras dedicadas a Escola de Frankfurt: A

imaginagdo dialéctica. A historia da Escola de Frankfurt e do Instituto de investigagcdo social, 1923-1950, da

autoria de Martin Jay e A Escola de Frankfurt. Histéria. Desenvolvimento tedrico. Significado politico escrito

por Rolf Wiggershaus. Na primeira destas obras — acolhida com entusiasmo por Horkheimer em 1971 —, o
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No presente artigo, ndo pretendemos argumentar a contrario sensu, reclamando a
ilegitimidade da designacdo de «Escola de Frankfurt», ou alegando que s6 forcadamente esta
poderia abranger uma tao vasta pluralidade de perspectivas tedricas. Uma tal pretensao seria
tdo contrédria a consciéncia filosdfica contemporanea — habituada a constelagcdo formada por
«Escola de Frankfurt», «Teoria Critica», «Critica da Ideologia» —, como improdutiva
filosoficamente, por nela se radicalizar drasticamente a critica a uma perspectiva unitdria
sobre o corpus tedrico da Escola de Frankfurt que, sendo do nosso ponto de vista pertinente,
sO através de mediacoes terd sucesso. Trata-se, isso sim, de sublinhar o cardcter problemético
da “etiqueta” geral de «Escola de Frankfurt» — ndo sé ressalva-lo, mas desenvolvé-lo e
explicitd-lo — e, sobretudo, de realcar a ilegitimidade da reducdo do pensamento de alguns dos
seus representantes (pensamos, particularmente, em Adorno) ao quadro tedérico de uma
tradicdo que, para se compreender enquanto tal, tende a reter da filosofia dos seus
representantes unicamente o minimo multiplo comum.

Este problema agrava-se quando nos deparamos com o hiato que separa as chamadas
primeira e segunda geragdes da Escola de Frankfurt. Com efeito, o paradigma emergente nos
anos 70, em torno do trabalho desenvolvido por Habermas, implicou um conjunto de revisoes
conceptuais que, transformado numa grelha de leitura dos autores da primeira geragdo,
arrastou um conjunto de desacertos interpretativos. A questdo fundamental que serve de pano
de fundo a este curto estudo € portanto a de saber até que ponto a progressiva afirmacdo do
paradigma comunicacional preconizado por Habermas ndo agravou o nivelamento da
compreensdo do pensamento dos representantes da primeira geracdo da Escola de Frankfurt,
chegando mesmo a constituir presentemente um obstaculo a sua leitura.

A esta questdo de caridcter geral, acrescentaremos um propdsito concreto, que

constitui o fito deste curto estudo, a saber, a revisdo critica da leitura habermasiana da

problema da coesao tedrica da Escola de Frankfurt (problema que fard sentido colocar-se a partir da transicao
para a década de 70) s6 circunstancialmente é trazida a discussdo, dado tratar-se de uma investigacdo cujo
ambito de andlise termina com o retorno gradual dos membros do instituto a Alemanha do pds-guerra em
meados do séc. XX. Em todo o caso, no preficio da edicdo de 1996, pode ler-se: «Apesar da sua coeréncia
enquanto escola monolitica possa parecer hoje menos evidente do que parecia quando procurei escrever a sua
histéria, os impulsos gerais da Teoria Critica sdo ainda identificaveis ap6s um quarto de século, mesmo tendo em
conta o cardcter hibrido do seu trabalho e o facto de ter sido amalgamado com outras tendéncias tedricas.» (JAY,
1996 (1973), p. xv) Uma perspectiva similar € apresentada por Wiggershaus. Embora reconhega o cardcter ndo
unitdrio da Escola de Frankfurt e dé conta da tensdo entre uma primeira e uma segunda geracdes, o autor termina
afirmando: «Por maiores que tenham sido a abertura e a capacidade de assimilacdo da teoria critica, por mais
diversas que tenham sido e sejam os impulsos que ela forneceu gragas a sua diversidade de formas e de fases, por
mais imperceptiveis que se tenham tornado entretanto muitas das suas fronteiras com o contexto socioldgico e
filoséfico que, por seu lado, se diversificou — ndo deixa de haver uma face reconhecivel da Teoria Critica que
“filésofos” como Habermas e Negt representam diferente e exemplarmente na sua atitude ndo dogmdtica e
contudo decidida.» (WIGGERSHAUS, 1993 (1986), p. 638)
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Dialéctica do iluminismo, exposta pelo filésofo numa conferéncia intitulada «O
entrelacamento de mito e iluminismo: Horkheimer e Adorno», incluida na sua obra O
discurso filosofico da modernidade. Como sabemos, a obra escrita a quatro maos por Adorno
e Horkheimer foi, sem margem para didvidas, uma referéncia incontorndvel para os tedricos de
Frankfurt, sendo mesmo a obra desta escola durante mais de duas décadas, pelo que tocamos
num ponto sensivel no que concerne a frigil coesdo da escola.

Trata-se, é verdade, de um tema que nao podemos considerar totalmente novo, e em
cuja explora¢do ndo aspiramos a nenhum pioneirismo. Com efeito, de forma mais ou menos
explicita, tem sido feito o luto do divércio, nem sempre assumido, entre a primeira e a
segunda geracdes da Escola de Frankfurt, tendo a leitura habermasiana de Adorno ocupado
um lugar central neste diagndstico. Considere-se, a titulo de exemplo, a convic¢do formulada
por Claudia Rademacher relativamente a leitura habermasiana de Adorno, numa obra
justamente intitulada Reconciliacdo ou entendimento? Critica da revisdo habermasiana de
Adorno: «Subjaz a critica habermasiana a Adorno, como a andlise demonstrou, uma leitura
evidentemente nivelador e reduccionista, que se baseia numa peti¢ao de principio. A critica a
Adorno pressupde o que pretende fundar: a mudanca de paradigma para uma teoria da
comunicacdo.» (RADEMACHER, 1993, p. 108) O diagnéstico desta autora, expresso numa
obra relativamente marginal no contexto editorial alema (longe dos escaparates das edi¢des
Suhrkamp), constitui na verdade uma tentativa corajosa (tanto mais tratando-se de uma obra
de 1993) e rara (ainda hoje) de fazer justica ao pensamento de Adorno, confrontando-o com
as tendéncias da teoria critica a partir da década de 70. Apresentamo-lo aqui, simplesmente,
como um indicio do desconforto experimentado pelo investigador avancado na obra de
Adorno que se confronte com a leitura que da sua obra propde Habermas. O nosso objectivo,
porém, convém lembra-lo, cinge-se a conferéncia dedicada por Habermas a Dialéctica do
iluminismo. Detenhamo-nos entdo nela.

Logo no inicio da conferéncia, Habermas refere-se ao suposto “processo de auto-
destruicao do iluminismo” (Selbstzerstorungsprozef3 der Aufkldrung), do qual a obra escrita
por Adorno e Horkheimer constituiria o diagnéstico, e acrescenta: «Conduzidos [Adorno e
Horkheimer] pela esperanca benjaminiana tornada ir6nica dos sem-esperanca, ndo quiseram
todavia abandonar o trabalho, tornado paradoxal, do conceito. Esta disposi¢ao de espirito, esta
atitude, ja ndo é a nossa.» (HABERMAS, 1988 (1983), p. 130) Caberia discutir, entre outros
pontos, em que medida a dimensdo paradoxal do pensamento corresponde realmente a

auséncia de esperanca (voltaremos a esta questdao mais a frente) mas, por ora, retenhamos a

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008



http://www.cchla.ufrn.br/saberes 60

ideia de um processo auto-destrutivo do iluminismo e indaguemos até que ponto a sua
exploracdo corresponde ao escopo da obra em debate. Neste contexto, ndo € de todo
despiciendo citar uma frase do prefacio a Dialéctica do iluminismo que, maugrado a suspeita
de obscuridade que pesa sobre esta obra e, genericamente, sobre os textos de Adorno, nos
parece particularmente clara a este respeito. «A critica aqui formulada ao iluminismo deve
preparar um conceito positivo deste, que o liberte do seu envolvimento com uma dominacao
cega.» (ADORNO; HORKHEIMER, 2003 (1944), p. 16) A critica cabe, importa reté-lo,
preparar um conceito positivo de “iluminismo”. E certo que uma tal preparagiio nunca assume
a forma de uma definicao positiva do conceito. Contudo, té-lo permanentemente em vista — a
esse conceito positivo —, permanecer em tensao para ele, acha-se contido no projecto critico
inerente a esta obra e verificar uma tal ineréncia nao pode estar ausente de uma leitura que se
pretende retrospectiva e critica.

A andlise proposta por Habermas desdobra-se em quatro etapas:

Esclarecerei por isso primeiramente as duas teses centrais [da Dialéctica do
lluminismo] (I). Da apreciacdo da modernidade resulta o problema que me
interessa em vista da situacdo actual: por que motivo Horkheimer e Adorno
pretendiam iluminar sobre si préprio o iluminismo (II). O grande modelo
para a auto-ultrapassagem totalizadora da critica a ideologia foi Nietzsche. A
comparacdo de Horkheimer e Adorno com Nietzsche instrui ndo apenas
acerca das direc¢Oes contrdrias, nas quais os dois lados levam a cabo a sua
critica da cultura (III), ela suscita também dividas quanto ao devir-reflexivo
repetido do préprio iluminismo (IV). (HABERMAS, 1988 (1983), p. 131)

Ganhando assim uma perspectiva prévia da estrutura da conferéncia de Habermas —
de que ndo faremos uma andlise pari passu —, partiremos para a discussdo de dois aspectos da
leitura proposta pelo filésofo, cuja revisdo pretendemos encetar neste artigo que, como se
disse, ndo seguird ponto por ponto a argumentagdo habermasiana, procurando, em

contrapartida, fixar e discutir alguns dos seus nexos estruturais.

A viragem transcendental da critica

O primeiro aspecto da leitura habermasiana da Dialéctica do iluminismo que

gostarifamos de considerar com algum detalhe diz respeito a interpretacdo da tese do

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008



http://www.cchla.ufrn.br/saberes 61

entrelacamento entre “mito” e “iluminismo” — tese que constitui a espinha dorsal da obra em
andlise — que parece presidir a exegese de Habermas. Com efeito, o autor tende a operar a
partir de uma identificagdo da dimensao mitica do iluminismo com a ideia de “racionalidade
instrumental”, para, logo no primeiro ponto da sua conferéncia, defender que o potencial da
razdo — a sua capacidade de constituir esferas autébnomas de valor e validade — nomeadamente
no ambito “modernidade cultural”, ndo se reduz a “racionalidade instrumental” denunciada
por Horkheimer e Adorno, e, consequentemente, afirmar que a leitura destes autores nao faz
justica ao legado da “modernidade cultural”, constituindo uma leitura proxima do diagndéstico
niilista de Nietzsche.

Comecemos entdo — mesmo antes de nos debrucarmos mais detidamente sobre a
conferéncia de Habermas — por explicitar as duas teses matriciais da Dialéctica do
iluminismo, cuja articulacao constitui o amago desta obra. O seu esclarecimento permitir-nos-
a4 ver claro no que diz respeito ao sentido da no¢do de “iluminismo” que lhe esta subjacente.
As duas teses sdo as seguintes: «O mito € ja iluminismo e: o iluminismo recai na mitologia.»
(ADORNO; HORKHEIMER, 2003 (1944), p. 16) A primeira tese apoia-se, a n0osso ver, em
dois argumentos desenvolvidos pelos autores no ensaio sobre o conceito de «iluminismo».
Em primeiro lugar, € possivel afirmar que o mito € j4 iluminismo no sentido em que o
primeiro, nos primérdios das sociedades humanas, superando o cardcter arbitrario de uma
visdo magica do mundo dominada pela supersti¢do, visa j4 uma certa compreensao “racional”
da realidade. O mito apresenta-se como uma explicacdo das origens, como uma tentativa de
ordenacdo de fendémenos aparentemente cadticos e imprevisiveis de uma natureza hostil. Em
segundo lugar, o mito favorece a dominagcdo da natureza, com a qual se espera que a
vulnerabilidade dos homens diminua. Ela associa-se ja ao poder, a disciplina, a constitui¢cdo
de hierarquias sociais. Contudo, todo este processo — em que se espera que o medo e a
inseguranca dos homens decrescam com o aumento do seu dominio sobre a natureza — se acha
atravessado por uma contradi¢do latente: «O mito transforma-se em iluminismo e a natureza
em pura objectividade. Os homens pagam o incremento do seu poder com a alienagdo daquilo
sobre o qual exercem o poder.» (ADORNO/HORKHEIMER, 2003 (1944), p. 25) Ou seja,
paga-se a dominacdo com a alienag¢do daquilo mesmo que se domina — a prépria natureza: «O
dominio do homem sobre si proprio, que funda o seu “si” [Selbst] € sempre virtualmente o
aniquilamento do sujeito, ao servico do qual se dd um tal dominio, pois a substincia
dominada, subjugada, e dissolvida pela conservacdo de si ndo € sendo o que vive [das

Lebendige] — algo em fungdo do qual se determinam unicamente os esfor¢os da conservagao
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de si, no fundo justamente aquilo que deve ser conservado.» (ADORNO/HORKHEIMER,
2003 (1944), p. 73) Tal € a contradi¢do subjacente ao processo iluminista: visando superar o
medo, o qual sé seria realmente ultrapassado se uma efectiva reconciliacdo entre o homem e a
natureza tivesse lugar, ele apenas o escamoteia, alienando a natureza ao tentar submeté-la.
Com efeito, a natureza — ndo sé a exterior, mas também a interior ndo menos capaz de
inquietar os homens — furta-se ao poder que sobre ela se exerce. O medo que a dominagdo
visava superar € afinal simplesmente recalcado, se nao mesmo reproduzido com a violéncia
da dominagdo. A superacdo € meramente aparente, permanecendo o medo no coragdo dos
homens. O seu ressurgimento ameaca constantemente o processo do iluminismo até a
contemporaneidade. A esta luz, o anti-semitismo, cuja andlise ocupa uma das sec¢des da
Dialéctica do iluminismo, ndo € sendo uma variante extrema, interpretada como delirio
parandico, dum medo até entdao subliminar.

Assim se nos torna clara a segunda tese acima enunciada — a de que o iluminismo
recai na mitologia. Com efeito, € o entrelacamento constitutivo entre “iluminismo” (visando a
libertacdo do medo) e “domina¢do” (da natureza exterior e interior que, no entanto, se traduz
na alienacdo daquilo que pretende dominar e na reproducdo do medo) que torna o processo
civilizacional contraditério e conduz a que o “iluminismo” se degrade como “mitologia”. Ao
longo da histéria, a dominagdo foi-se traduzindo numa racionalizagdo absoluta do real.
Importava dominar os fendmenos naturais, tanto quer dizer, tornd-los inteligiveis,
manipulédveis e previsiveis. A razao tornou-se um instrumento deste processo. Esquecida da
sua finalidade inicial — a superagdo do medo — a racionalidade passa a servir exclusivamente a
dominacdo do real, favorecendo uma visao objectivista deste. O iluminismo transforma-se em
mitologia na justa medida em que a total dominacdo racional da natureza conduz a uma
absolutizacdo da objectividade que tende a sancionar um estado de coisas. O mundo
transforma-se assim num «gigantesco juizo analitico» (ADORNO; HORKHEIMER, 2003
(1944), p. 44).

A leitura de Habermas, também ela focando desde o inicio a tese de um
entrelacamento constitutivo entre “iluminismo” e “mito”, desemboca, logo no primeiro ponto,
na ideia de que o diagnostico avangado por Adorno e Horkheimer sobre o iluminismo seria

incompleto e unilateral.

A Dialéctica do iluminismo ndo faz justica ao conteiido racional da
modernidade cultural que se fixou nos ideais burgueses (e que com eles foi
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também instrumentalizada). Refiro-me a prépria dindmica tedrica que leva
as ciéncias e também a auto-reflexdo das ciéncias sempre para 14 da
producdo de um saber tecnicamente aproveitdvel; refiro-me, além disso, aos
alicerces universalistas do direito e da moral que, nas instituicdes dos
Estados constitucionais, nas formas de formagdo democrética da vontade,
nos modelos individualistas de formacgao da identidade, também encontraram
personificacdo (como sempre distorcida e imperfeita); refiro-me finalmente a
produtividade e a forca explosiva das experiéncias estéticas fundamentais,
que subtrai ao seu proprio descentramento uma subjectividade liberta dos
imperativos da actividade orientada para fins e das convengdes da percepg¢ao
quotidiana [...] (HABERMAS, 1988 (1983), pp. 137s)

Do seu ponto de vista, nem a ciéncia moderna, nem a moral, nem a arte se reduzem a
imagem que delas transmitem, respectivamente, o ensaio sobre o conceito de iluminismo, a
segunda digressao sobre a Historia de Julieta de Sade e a Genealogia da moral de Nietzsche,
e a seccdo sobre a industria cultura. O potencial da modernidade estaria menosprezado nas
andlise levadas a cabo nestes momentos da Dialéctica do iluminismo, cabendo hoje recuperar
esse potencial — retomando assim o projecto da modernidade — e impedir a generalizacdo
filoséfica do diagnéstico niilista apontado por Nietzsche.

Sendo vdrios os aspectos que merecem ser trazidos ao debate, comecemos por uma
perplexidade: estando em causa na Dialéctica do iluminismo uma critica ao “iluminismo”
(entendido como processo concomitante com a constitui¢do da civilizagdo ocidental), nao
deixa de ser um pouco desconcertante que Habermas se centre na questao da “modernidade
cultural”, de que a obra de Adorno e Horkheimer constituiria uma “apresentacao niveladora”
(nivellierende Darstellung), baseada na reducdo do potencial da razdo ao ambito da
“racionalidade instrumental”. Acontece, porém, que nem a “modernidade cultural”, tal como
Habermas a compreende, constitui o problema central dos autores da Dialéctica do
iluminismo (nem, tampouco, coincide cronologicamente com a acep¢ao de “iluminismo”
empregue por Adorno e Horkheimer), nem a chamada “racionalidade instrumental” esgota a
compreensdo do que estd em causa na dimensdo mitica do processo iluminista. Habermas nao
ignora o cardcter lato da acepcao de iluminismo empregue pelos autores, mas parece reduzi-
lo, na sua vertente mitica ligada a ideia de razdo instrumental, a uma generalizacdao

antropoldgica e histdrica da critica a reificacdo. A racionalidade instrumental revelar-se-ia
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uma condicdo da reificacdo, cuja légica seria assim generalizada retrospectivamente e de
modo ilegitimo pelos autores.*
Ou seja, o aspecto central neste debate, prende-se com a questdo de saber em que

N

plano se joga a critica dirigida por Horkheimer e Adorno a razdo ocidental de que o
“lluminismo” representaria o desdobramento histérico. Fazendo justica a radicalidade do
esforco critico dos autores na Dialéctica do iluminismo arriscariamos a tese de que a critica,
visando as condicdes de possibilidade do devir histérico da razdo e, por arrasto, da

1.°" E claro que ndo se trata de fazer

experiéncia humana, se joga num plano transcendenta
abstraccdo da histdria, nem de esquecer a historicidade da razio e, com ela, a contingéncia (a
ndo necessidade teleoldgica) do seu devir histérico, mas trata-se de realcar o facto de, na
andlise levada a cabo pelos autores da Dialéctica do iluminismo, se visar, de um ponto de
vista geneoldgico, a prépria historicidade da razdo e da categoria do sujeito, enquanto
transcendentais. Nao € por caso que o mito homérico opera nela como uma pedra de toque
decisiva para empreender uma pesquisa geneoldgica acerca da histéria origindria da
subjectividade (Urgeschichte der Subjektivitdt). Esta acha-se esbocada na primeira digressao:
«Ulisses ou mito e iluminismo», mas nao s6. Com efeito, numa passagem de grande
penetracdo analitica incluida na seccdo «Elementos do antisemitismo», vemos explorada a
légica do mecanismo de projeccdo, constitutiva, segundo os autores, de toda actividade
perceptiva, a qual, degenerando em parandia, viria a constituir a matriz da psicologia anti-

semita:

% Que o ponto de vista critico de Horkheimer e Adorno surja aos olhos de Habermas como uma generalizagdo
retrospectiva da critica a reificacdo nas sociedades capitalistas ocidentais (na esteira de Lukécs), acha-se
particularmente explicito na seguinte passagem da Teoria do agir comunicacional: <Em Horkheimer e Adorno, o
conceito [de valor de troca] ndo € apenas destacado do contexto histdrico especifico de emergéncia do sistema de
economia capitalista, ele separou-se totalmente da dimensdo das relacdes interpessoais, e sofre assim uma
generalizacdo no tempo (ele interessa a histdria global da espécie), assim como no campo do real (pelo facto de a
cognicdo posta ao servico da conservagdo de si e a repressdo da natureza pulsional serem imputadas a mesma
l6gica da dominacdo). Esta dupla generalizagdo do conceito de reificacdo conduz a um conceito de razdo
instrumental que reenvia a histéria das origens da subjectividade e o processo de formagdo de identidade do “eu”
a uma perspectiva englobante da filosofia da histéria.» (HABERMAS, 1987 (1981), p. 384)

® Naturalmente, entendemos aqui a nogio de transcendental numa acepcio sensivelmente distinta da kantiana
(mas conservando o traco fundamental da “condi¢@o de possibilidade da experiéncia” que lhe € cara), no sentido
em que, ao contrdrio de Kant, nfo se trata de pensar o transcendental como a priori, mas como histérico. Por
outras palavras, a rede conceptual através da qual pensamos, agimos ou sentimos, sendo para nds necessdria
(sendo prévia a nossa experiéncia e, nesse sentido, a priori), ndo deixa por isso de ser analisdvel no seu devir
histérico. A um tal empreendimento corresponde, alids, a estratégia geneoldgica avancada por Nietzsche,
recuperada no século XX por Foucault e, antes ainda, retomada em larga medida pelos autores da Dialéctica do
iluminismo.

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008



http://www.cchla.ufrn.br/saberes 65

Num certo sentido, toda a percepcdo é projec¢do. A projeccdo de impressoes
dos sentidos é uma heranca da pré-histéria animal, um mecanismo com os
fins da protec¢do e da alimentacdo, um 6rgdo prolongado da combatividade,
com o qual as espécies animais superiores reagiam, querendo ou ndo, ao
movimento, independentemente da intencdo do objecto. A projec¢do é
automatizada no homem como outras fungdes de agressdo e protecc¢do, que
se tornaram reflexos. Assim se constitui o seu mundo objectivo, como
produto daquela “arte escondida nas profundezas da alma humana, cujas
verdadeiras manobras dificilmente arrancaremos alguma vez & natureza,
pondo-as a descoberto perante os olhos.” O sistema das coisas, o universo
fixo, do qual a ciéncia constitui simplesmente a expressdo abstracta, €, ao
empregar-se antropologicamente a critica kantiana do conhecimento, o
produto [...] de wuma tal projeccio espontinea.» (ADORNO;

HORKHEIMER, 2003 (1944), pp. 212s)

A referéncia a Kant, com uma citacdo da sec¢do da Critica da razdo pura intitulada
«Do esquematismo dos conceitos puros do entendimento» (B 176-187), ndo deixa margem
para dividas quanto ao facto de se tratar de uma pesquisa que visa a dimensao transcendental
da razdo. Torna-se assim patente como a estratégia analitica dos autores consiste em algo
proximo do que poderiamos chamar uma “genealogia empirica do transcendental”. O
mecanismo de projec¢do € constitutivo da percepg¢ao, isto €, estd na base do desenvolvimento
de uma concepcdo racional do mundo, baseada no dominio da natureza exterior. Neste
sentido, “mecanismo de projec¢do” e “introversao do sacrificio” constituem as duas faces
ocultas do processo histérico iluminista, como dominacdo da natureza externa e interna, na
qual a violéncia mitica persiste subrepticiamente.
Habermas alega, contudo, que a reducdo do potencial da razdo moderna a uma

racionalidade instrumental, submetida a fins, constitui um nivelamento ilegitimo:

A capacidade critica de tomar posicdo com ‘“sim” ou com “ndo”, de
distinguir afirmacdes vdlidas de invélidas, é escamoteada na medida em que
as exigéncias de poder e validade sofrem uma fusdo sombria.

Se se reduz a critica da razdo instrumental a este nucleo, torna-se claro por
que razdo a Dialéctica do iluminismo tem de nivelar de modo espantoso a
imagem da Modernidade. (HABERMAS, 1988 (1983), p. 136)
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Admitindo que seja assim — que ndo se possa reduzir o potencial da razdo moderna a
l6gica de uma racionalidade instrumental —, ndo resulta claro, no entanto, em que medida essa
alegacdo se traduz numa critica efectiva ao ponto de vista de Adorno e Horkheimer expresso
na Dialéctica do iluminismo. Tal sé aconteceria se os autores restringissem a critica ao
“lluminismo” a critica a ‘“racionalidade instrumental”’, isto é, se confundissem a
“instrumentalizacdo da razdao” (um processo essencialmente moderno), com a dimensao
constitutivamente dominadora desta (desde a sua génese pré-histérica) ou se analisassem o
cardcter instrumental da razao restringindo-o ao principio da conservacao de si e incorressem,
por essa via, numa simples generalizacdo da critica a reificacdo. Que assim ndo acontece
torna-se evidente a partir do que se disse relativamente ao cardcter transcendental dos
processos submetidos a andlise pelos autores da Dialéctica do iluminismo. O problema de
uma ‘“‘geneologia empirica do transcendental” obriga a um maior recuo — e niao
exclusivamente em sentido histdrico. Interroga-se a matriz dominadora da razdo: a redugdo de
diferenca a identidade, da multiplicidade a unidade, do outro ao mesmo, o que implica,
reportando-nos as nocdes de dominagdo da natureza exterior e interior, uma anélise da matriz
da percepcao como aglutinacdo projectiva de uma multiplicidade dada, e da consciéncia
interna como subsuncao sacrificial de tendéncias e faculdades diversas.

Neste sentido, ao acusar Adorno e Horkheimer de desvalorizar os aspectos positivos
da racionalidade moderna, Habermas desvia-se do problema fundamental que visa a critica
das préprias condi¢des de possibilidade do pensamento moderno, mais do que das diversas
vertentes da sua realizacdo efectiva. A estratégia de Habermas parece, com efeito, consistir no
seguinte itinerdrio: reconduzir o problema do “iluminismo” (i.e. do devir histérico do
entrelacamento entre razdo e mito), a questdo da “modernidade cultural”, para, em seguida,
acusar os autores da Dialéctica do iluminismo de terem menosprezado o seu potencial, o qual,
segundo Habermas, ndo se reduz a uma racionalidade instrumental submetida a auto-
conservacdo. Contudo, vimos ji que o amago do problema ndo se reduz nem a
instrumentalizacdo da razdo, nem a critica a reificacdio com base na associacdo entre
“racionalidade instrumental” e ‘“conservacdo de si”, mas mergulha, antes mesmo desse
problema se colocar, “nas profundezas da alma humana”, quer dizer, na pré-histdria do sujeito
e da racionalidade transcendentais, cuja genealogia se enceta. Com efeito, mais do que
discutir e avaliar os aspectos cientificos, morais ou estéticos que caracterizaram o projecto da
modernidade, importava lancar luz sobre o que a eles subjazia, o seu solo transcendental, ndo

menos historico, porém, ndo menos contingente, portanto, e, nessa medida, ndo menos
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passivel de critica: a “geneologia empirica do trancendental” deverd, com efeito, tornar-se
critica. E um tal projecto era tdo mais pertinente, quanto aos aspectos positivos da
modernidade, realcados por Habermas, se associavam, desfilando perante os olhos de
Horkheimer e Adorno, tantos outros, menos positivos por certo — quando ndo totalmente
catastréficos, como a histdria se encarregou de lhes mostrar — a cuja andlise estes autores ndo

podiam, nem queriam esquivar-se.

A radicalizacao da critica e o perigo do niilismo

Com o que acabamos de dizer, tocamos o segundo aspecto da critica habermasiana a
Dialéctica do iluminismo que gostariamos de discutir: nesta obra, herdeira da critica da
ideologia (em que o iluminismo se tornara pela primeira vez reflexivo®), assistir-se-ia,
segundo Habermas, a uma radicalizacdo totalizadora da critica, cujo maior risco residiria no
aniquilamento dos seus préprios fundamentos e no consequente mergulho da filosofia num
cepticismo sem saida. Tal acontece quando o repto € lancado, tal como se verifica em

Nietzsche (embora, segundo Habermas, de modo distinto), a propria razao:

A duvida estende-se entdo também a razdo, cuja bitola a critica da ideologia
tinha encontrado nos ideais burgueses e levara simplesmente a letra. A
Dialéctica do iluminismo d4 este passo — autonomiza a critica mesmo face
aos seus proprios fundamentos. Por que é que Horkheimer e Adorno se véem
obrigados a dar este passo? (HABERMAS, 1988 (1983), p. 141)

Para responder a esta pergunta, Habermas detém-se em alguns momentos da histdria
do pensamento critico na Orbita da antiga Escola de Frankfurt para elucidar o enraizamento
inicial da critica a ideologia nas ciéncias sociais e humanas que, como Habermas refere, teria
deixado de constituir, na Optica dos autores da Dialéctica do iluminismo, um fundamento
suficiente do projecto critico. Para Habermas, justamente, uma tal “auto-ultrapassagem da
critica da ideologia” (Selbstiiberbietung der Ideologiekritik) langa a critica num impasse que

motiva a comparacdo com o projecto filosofico nietzschiano. A critica ver-se-ia despojada de

62 Cf., a este respeito, a seguinte passagem da conferéncia de Habermas: «A critica torna-se critica da ideologia
quando quer mostrar que a validade da teoria ndo se libertou suficientemente do contexto da sua génese, que por
trds da teoria se esconde uma mistura inadmissivel de poder e validade e que € a esta que ela ainda por cima deve
a sua reputagdo. [...] Com este género de critica, o iluminismo torna-se pela primeira vez reflexivo [...]»
(HABERMAS, 1988 (1983), pp. 140s)
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critérios, por meio dos quais pudesse exercer-se. Com efeito, se, na filosofia de Nietzsche tal
como a apresenta Habermas, a totalizacdo da critica abandona por completo a tradi¢do
iluminista, contentando-se afinal com um critério de “gosto”, no caso de Horkheimer e
Adorno — criticos da razdo a contre ceeur — trata-se de uma auto-critica do iluminismo,
chamado, paradoxalmente, a iluminar-se sobre si proprio. Habermas apresenta o caricter
paradoxal de uma tal estratégia da seguinte forma: «O devir totalitirio do iluminismo
denuncia-o pelos seus proprios meios. Adorno estava por certo consciente desta contradicao
performativa da critica totalizada.» (HABERMAS, 1988 (1983), p. 144) E prossegue,

estabelecendo a ponte com uma obra tardia de Adorno:

A Dialéctica negativa de Adorno lé-se como a explicacdo continuada da
razdo pela qual temos de andar em circulos nesta contradi¢do performativa
e, mais do que isso, persistir nela, por que razio somente o desdobramento
insistente, incansdavel do paradoxo abre uma perspectiva de “recordacdo da
natureza no sujeito” quase magicamente incémoda, “em cuja realizacio estd
encerrada a verdade mal compreendida de toda a cultura” (DA, 55). Durante
os vinte e cinco anos apds a conclusio da Dialéctica do iluminismo, Adorno
manteve-se fiel ao impulso filoséfico, ndo abdicando da estrutura paradoxal
de um pensar da critica totalizada. (HABERMAS, 1988 (1983), p. 145)

Contudo, ndo menos do que a perspectiva nietzschiana — que, segundo Habermas, s6
aparentemente escaparia ao impasse que a caracteriza enquanto totalizacao da critica por meio
da teoria deleuziana que distingue entre forgas activas e reactivas — ndo menos do que a
nietzschiana, dizia, a estratégia levada a cabo pelos autores da Dialéctica do iluminismo
socobra de modo igualmente indiscutivel, ndo apresentando qualquer saida filosoficamente

plausivel e ameacando mesmo confundir-se com um cepticismo desencantado:

Quem persiste num lugar que a filosofia outrora ocupava com as suas
fundamentagdes tltimas, num paradoxo, ndo adopta simplesmente uma
posicdo incémoda; ele s6 pode manter essa sua posi¢do, tornando pelo
menos plausivel que ndo existe nenhuma saida. Também o retorno de uma
situag@o aporética tem de ser barrada, sendo existe uma saida, simplesmente
o de regresso. Tal, parece-me, € justamente o caso. (HABERMAS, 1988
(1983), p. 155)
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A possibilidade de um tal retorno — nesse ponto, o diagnéstico de Habermas esta
correcto —, ndo poderia estar mais longe do espirito da filosofia de Adorno, que recusa, em
geral, qualquer forma de revisionismo. Da andlise que encetdmos resulta que ela ndo € menos
estrangeira a Dialéctica do iluminismo. Que haja uma saida para a filosofia — que Adorno
definiu na Teoria Estética como «o pensamento que nao se deixa travar» (ADORNO, 2003
(1970), p. 391) — parece depender da resposta a questdo de saber se uma critica imanente da
razdo € efectivamente possivel. Para Adorno, em todo o caso, uma tal critica ndo pode ater-se
ao ambito deste ou daquele aspecto da operacionalidade racional. Num certo sentido, a
questdo nunca € se a critica pode ou deve visar os fundamentos da razdo, pelo simples facto
de que ela ndo chega sequer a ser critica se o seu alcance nao for total, isto €, se a critica ndo
tomar como foco a dimensdo transcendental da razdo, de que o nicleo parece ser a
prevaléncia da identidade sobre a diferenca, da unidade sobre o multiplo, do mesmo sobre o
outro, bem como a violéncia conceptual que tais primazias implicam. Para Habermas, porém,
a radicalizac@o da critica, bloqueando o acesso a no¢do de verdade, confunde-se com a sua
totalizacdo contraditdria. A filosofia, pretendendo-se critica, ver-se-ia enredada numa situagao
aporética: contradicdo, paradoxo, aporia, negatividade constituiriam assim pontos de uma
constelacdo conceptual cujas limitagdes filosdficas caberia hoje ultrapassar por uma teoria da
comunicacdo. O que fica por compreender ¢ como poderd escapar a comunicagao as
contradicoes intrinsecas da racionalidade que a sustenta e cuja critica se pretende levar a cabo.
Nao serd este o lugar oportuno para uma discussao exaustiva da filosofia de Habermas — o que
implicaria, neste contexto, trazer a colacdo a distin¢do entre “ac¢do comunicativa” e “ac¢do
estratégica” —, em todo o caso, a luz do que se apurou acerca do carécter transcendental do
projecto critico avangado na Dialéctica do iluminismo, ndo sera despropositado inverter a
ordem dos problemas e questionar-se sobre se mais preocupante do que o pretenso niilismo
dos autores desta obra, ndo serd a possibilidade de ver a filosofia transformada no ultimo
avatar do optimismo tedrico denunciado hd muito por Nietzsche, de que a perspectiva
habermasiana, com a sua crenga no potencial da ac¢do comunicativa, ndo parece estar longe.

A saida supostamente inexistente na filosofia de Adorno — que assim se tornaria
suspeita de niilismo —, talvez resida onde justamente se julga encontrar o escolho do
pensamento critico: no paradoxo. Ao mergulhar a razdo numa crise, o paradoxo — e,
particularmente em filosofia, o desdobramente paradoxal de conceitos — forcaria de modo

fértil os limites da razdo abrindo a outros modos de pensar. Explorar esse potencial do
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pensamento adorniano, relacionando-o com o de outros filésofos, em cujo trabalho o
paradoxo desempenha similarmente um papel preponderante — veja-se, por exemplo, a teoria
do paradoxo desenvolvida por Deleuze na Logica do sentido como meio de subversao do
X3 29 (X3 2 : : : ~ . r4 .
bom-senso” e do “senso comum’ —, constitui uma via de reflexdao certamente inédita, mas
porventura promissora, por nela se vislumbrar uma saida filoséfica concreta para o impasse de
um pensamento critico asfixiado entre o entusiasmo prematuro do optimismo e a desisténcia

sempre iterada do niilismo.
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A DIALETICA PRESENTE NA ESTRUTURA TEXTUAL D’0 SOFISTA DE
PLATAO

Jorge dos Santos Lima"

Resumo:

O objetivo deste artigo € resolver uma simples pergunta: como € possivel apresentar a trama
filosofica que se desenvolve no Didlogo O Sofista de Platdo sem subtrair a dialética,
mobilidade e fluidade dindmica de seu texto? Com esse intuito, pressupde-se de imediato que
ha uma trama filoséfica no Didlogo e que € dialética. Assim, optou-se por seguir seis passos
que, metodologicamente, estruturam este estudo e resumem, a0 mesmo tempo, esse escrito de
Platdo: o primeiro € a introducdo responsdvel pela delimitacdo deste estudo; depois se
descreve em conjunto, a introducdo que Platdo faz a obra e as primeiras tentativas de
defini¢do do sofista; em seguida mostra-se como Platdo interpreta as discussoes existentes na
histéria acerca do ser e ndo-ser e os resultados dessa interpretacio; logo adiante, enfatiza-se a
retomada de Platdo do debate sobre ser e ndo-ser que culmina na afirmacio do ndo ser como
alteridade no contexto da linguagem; depois, expde-se as conclusdes que Platdo escreve
sobre o auténtico sofista para, por fim, assinalar algumas consideragdes sobre o carater

dialético e mébil da trama ou idéias principais desse Didlogo.

Palavras-chave: O Sofista, Platdo, trama filosoéfica, dialeticidade.

1 INTRODUCAO

Ficaria demasiado cansativo analisar o Didlogo O Sofista de Platdo sem considerar a
possibilidade de dividi-lo em partes menores. Jorge Paleikat e Costa (1987) ja dividem esse
Diédlogo em vinte e quatro partes, porém tantas divisdes perdem muito o cardter dialético do
texto platonico. Nesse sentido, convém lembrar que o préprio texto d’O Sofista indica, em sua
dialeticidade, mudancas na forma de anélise da questio sobre “o sofista” que confere continua
mobilidade e fluidade no pensamento de quem o I€.

Assim, metodologicamente, seguindo os passos dessa mobilidade, resolve-se aqui
para melhor andlise, dividir O Sofista apenas em cinco pontos: o primeiro € a (1) introdugdo

que Platdo faz a obra quando, ao apresentar os personagens que a compdem, diz qual questdao
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serd problematizada; depois (2) hd seis tentativas de definicao do sofista que culminam numa
exposicao sobre as artes ilusionista, mimética, como prética do ser sofista; entdo (3) Platdao
expoe as discussdes existentes na histdéria acerca do ser e ndo-ser para concluir que tanto o
dito sobre o ser como sobre o ndo-ser imerge em grandes dificuldades e profundas
incoeréncias. Assim, (4) o debate sobre ser e ndo-ser é retomado em outro topico para que
Platao estabeleca suas proprias consideragdes que culminam na afirmacdo do nio ser como
alteridade no contexto do discurso, linguagem. Por fim, (5) retoma-se a defini¢do do sofista
para concluir o que € o auténtico sofista.

Dessa forma, neste artigo, ndo se tem o objetivo de levantar criticas sobre traducdes,
interpretacdes ou até mesmo expor um debate inovador sobre qualquer questdo n’O Sofista,
mas apresentar essa mobilidade, fluidade e flexibilidade do pensamento que se d4 no contato
com o texto. O problema que aparece amarrado a esse objetivo se resume na pergunta: Como
€ possivel apresentar a trama filoséfica, ou seja, as idéias principais do Didlogo O Sofista sem
alterar a fluidade e dinamica de seu texto? Acredita-se, aqui, que a enumeracdo acima ¢é
suficiente para tal apresentacdo e antecipa a resposta ao problema. Para tanto, este estudo
necessita apenas expor as idéias principais desse Didlogo de acordo com os topicos que foram
enumerados acima na medida em que faz uso da interpretacdo de alguns comentadores em
geral e algumas traducdes especificas da lingua portuguesa a exemplo da citada de Paleikat e
Costa. Mesmo entendendo as limitacOes e falhas dessas traducdes e comentdrios no que se
refere as interpretacdes sobre alguns termos utilizados por Platdo como o que € traduzido por
“ndo-ser”, “ser”, o proprio nome “Estrangeiro” e outras expressdes, optou-se por seguir a
convencdo dessas traducdes para demonstrar que o texto platdbnico em qualquer condicdo
imp0de forte dialética no processo de sua leitura.

Essa dialética € nada mais que o proprio ir e vir da discussao que se emerge como
representante de uma questdo fundamental que permeia o sentido de todo o Didlogo. Qual é
essa questdo fundamental? Essa € mais uma pergunta essencial nesta pesquisa, pois com ela
surge outro parametro utilizado na interpretacdo do que se chamou acima de ‘“trama
filosofica” ou “idéias principais”. Como mais um componente necessario para interpretar e
expor as idéias principais no contexto da delimitacdo dos cinco pontos indicados na
metodologia escolhida devido a forma como a mobilidade do pensamento se expressou aqui
neste estudo, entende-se que a questdo fundamental d’O Sofista e que se fixa fortemente na
obra uma vez que Platdo argumenta sobre o ser do sofista, é a questdo da linguagem. Nao ha

como tratar o conteido d'O Sofista fora do contexto da linguagem ou mesmo, seguindo o
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dizer de Santos (1999;2003), da filosofia da linguagem. Portanto, O Sofista, ao abordar uma
discussdo metafisica, ou seja, a discussdo do ser do sofista e sobre ser e ndo-ser, debruga-se

sobre o campo da linguagem.

2 A INTRODUCAO D’O SOFISTA: A QUESTAO PROBLEMATIZADA E AS
PRIMEIRAS E LIMITADAS DEFINICOES SOBRE O SOFISTA

Os personagens principais sdo Teodoro, Sécrates, um Estrangeiro de Eléia e Teeteto.
Teodoro € o primeiro que fala dirigindo-se a Socrates e apresentando-lhe o Estrangeiro como
filésofo, homem divino, do circulo de Parménides e Zendo. Sécrates, voltando-se para
Teodoro e os presentes, faz mencdo as interpretacdes que dao ao género divino e, s6 entdo,
dirigi-se ao Estrangeiro perguntando-lhe sobre o que se entende por filésofo em Eléia, e se ser
filésofo é o mesmo que ser politico ou sofista e vice-versa. O Estrangeiro responde que sao
coisas pertencentes a géneros distintos e, assim, Sdcrates o convida a explicar o que é cada
um desses géneros (fildsofo, politico, sofista). O Estrangeiro se propde a explicar um deles, o
sofista, com o intuito de "saber e definir claramente o que ele €" (218b 15). Cornford (1983)
ressalva que o Estrangeiro de Eléia ndo da explicacdes do porqué escolhe primeiro o sofista,
mas, para essa empreitada na busca do ser sofista, apenas segue o método interrogativo
proposto por Sécrates e adota Teeteto como seu interlocutor.

Platdo inicia a apresentacdo sobre o sofista definindo-o de seis formas: (1) "um
cacador interesseiro de jovens ricos"; (2, 3 e 4) produtor, negociante e comerciante das
ciéncias; (5) eristico mercendrio: € aquele que recebe dinheiro para praticar a eristica, ou seja,
¢ aquele que recebe dinheiro por combater e ensinar a combater argumentos contra
argumentos através de perguntas e respostas organizadas artisticamente, sejam sobre temas
relativos ao justo em si ou ao injusto em si ou sobre quaisquer outras determinagdes - Para
Kerferd (2003), eristica deriva do termo eris igual a luta, combate, e, desse modo, Platdo o
utiliza para indicar que a eristica € apenas uma disputa na qual o objetivo € unicamente vencer
independente dos métodos utilizados, mesmo que mascarem o ser e se sustentem na falsidade;
(6) refutador, porque € o sofista que, pela refutacio, "purifica as almas das opinides que siao
um obstaculo as ciéncias" (222a-231e). Esta ultima defini¢do € aceita pelo Estrangeiro e por

Teeteto, mas com estranheza porque ela colocaria a pratica refutativa dos sofistas como
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método auténtico e verdadeiramente nobre (231b13-17). Faz-se necessario, entdo, continuar
no "encalco" do sofista para emboscd-lo de modo que nao haja condi¢des de fuga.

O Estrangeiro reconhece que a sofistica se propde a discutir sobre qualquer assunto,
porém, para que se discuta e ensine algo € preciso, comenta ele, conhecer e saber o que € este
algo. Se, no entanto, discute-se sobre qualquer questdo, é forcoso admitir que aquele que
expde a discussio conheca tudo em suas caracteristicas, aspectos, defini¢des. E possivel que
um homem saiba tudo? Isto € impossivel. Entdo, como o sofista se propde a discutir sobre
tudo? E porque consegue mérito diante da juventude? Os jovens sofrem essa atragdo,
exatamente porque os sofistas ddo a "impressdo de serem oniscientes" (233c9). Como €
impossivel um homem ser onisciente, o sofista cria, através do dominio do discurso, a
aparéncia de deter a universalidade do saber. Uma das técnicas que o discurso revela na
constru¢do dessa aparéncia de saber absoluto € a técnica da construcdo de "ficcdes verbais" a
partir da inexperiéncia da juventude e do uso de "palavras magicas". Essas ficcdes verbais
criam a ilusdo de que todo o discurso € verdadeiro e, desse modo, de que os sofistas conhecem
tudo. Nesse contexto, o Estrangeiro compara o sofista a um produtor de imagens, um
mimético.

Platdo escreve que a mimética divide-se em duas partes: a arte de copiar e a arte de
simulacro. A primeira reproduz o objeto tentando manter-se o mais fiel possivel aquilo que é
copiado; a outra parte, a arte do simulacro, ao simular a cépia do objeto sem o ser, reproduz
sua imagem distorcendo e alterando as caracteristica para fins de produzir uma ilusao.

Agora, pode-se esperar que o Estrangeiro compare o sofista a arte do simulacro, mas
na hora dessa comparacdo cria-se uma pausa, pois, ao olhar mais atento, surge um novo
problema. E possivel dizer que o sofista, semelhante ao mimético, nio se refere a algo tal
como ele é, ou ndo diz a verdade sobre as coisas? Até agora, parece que o sofista faz o falso
ser real, porém, pensar de tal forma nao € entrar em contradi¢do? Dizer que os sofistas tratam
de ilusdes e, conseqiientemente, de falsidades, ndo seria afirmar que eles expdem algo que nao
€? Porém, como € possivel dizer algo do que ndo-€? Assim, o Estrangeiro demonstra a Teeteto
que € impossivel aplicar um objeto ao nome "nao-ser". O ser pode ser unido a outro ser, mas €
impossivel unir um ser a um nao-ser. O nao-ser ndo pode ser atribuido a qualquer ser. Se, ndo
hd um ser no qual o ndo-ser possa fazer referéncia, conseqiientemente € impossivel dizer
alguma coisa do ndo-ser. Quem nao diz alguma coisa, nada diz, argumenta Platdo através do
Estrangeiro. Portanto, como os sofistas pronunciam discursos falsos, se a falsidade é produto

do nado-ser? Lembre-se que ndo se pode dizer algo que seja ndo-ser, o discurso pode se referir
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apenas a algo que é. Dizer que a cOpia € algo falso, que ndo € um objeto verdadeiro, que é um
ndo ser, € contrariar os principios racionais postulados desde Parménides. Segundo Wilmet
(1990), em seus comentdrios sobre O Sofista, de alguma forma, a linguagem discursiva forca
o Estrangeiro a se comprometer com o que queria negar: que o ndo-ser tenha ser, ou seja, "o
nao-ser é". Assim, com o surgimento dessas questdes sobre a falsidade que hipoteticamente

caracteriza o discurso do sofista, este, a saber, esconde-se, mais uma vez, deixando seus

"cacadores" ocupados com outros problemas.

3 O SOFISTA SE ESCONDE: GRANDES DIFICULDADES E PROFUNDAS
INCOERENCIAS NA DISCUSSAO “SER” X “NAO SER”

A saida desses problemas encontrada pelo Estrangeiro € recorrer as teorias que
discutem a questdo do ser e nao-ser para ver se de algum modo “o ndo-ser €’ e o “ser ndo €”
para que se possa atribuir o discurso falso ao sofista.

Kraut (1992) comenta que na compreensdo de Platdo os problemas sobre o ndo-ser s6
serdo resolvidos com o claro entendimento do conceito de ser, por isto € necessario retomar o
debate das teorias sobre o ser. Platdo apresenta um histdrico sobre o ser em quatro pontos: (1)
as doutrinas pluralista; (2) as unitarias; (3) os materialistas e (4) os amigos das formas.

Segundo O Sofista alguns tedricos que defendem as doutrinas pluralistas afirmam
que tudo o que existe € formado pela combinagdo ou separacdo de dois principios: quente e
frio ou imido e seco. Outros dizem que o ser € a0 mesmo tempo uno e multiplo, também ha
os que falam de um todo que € um tunico ser e, ainda, hd os que dizem que o Todo é uno, mas
multiplo. Para o Estrangeiro, o certo sobre esses tedricos é que nenhum deles expde a questao
do ser de forma plausivel. Antes aumentam a dificuldade na compreensdo do ser. Por
exemplo, o que significa dizer que o todo € quente e frio? O que é, neste caso, "ser"? Ou ser é
0 mesmo que quente ou o mesmo que frio ou € outra coisa diferente dos dois. Se o frio &,
entdo o quente, como é o contrario de frio, ndo é. Portanto, o Todo ndo seria formado pela
relacdo entre dois principios diferentes. Se, porém, ser € outra coisa que quente e frio, ou seja,
um terceiro principio independente dos outros dois, entdo o todo é formado por trés principios
e nao por dois, mas nesse caso ndo ha como dizer que os outros principios sdo, pois o terceiro

€ que €, isto porque se um deles €, os outros nao sao. E, ainda, se houvesse alguma forma do
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todo ser formado por dois, é for¢coso admitir que o dois é um. Desse modo, o todo ndo poderia
ser formado por mais de um principio.

O que entdo, os tedricos das doutrinas unitarias entendem pelo ser? Aqui se encontra
a teoria de Parménides: o ser é uno. Platdo questiona essa teoria apresentando em dois tépicos
o seguinte: ndo se pode dizer "o ser € uno" sem cair na multiplicidade. (1) Primeiro,
afirmando-se que o ser é o uno, hd o emprego de dois nomes para um mesmo objeto. O nome
ser € 0 nome uno se referem a uma mesma coisa. Se, como defende os unitaristas, 0 nome se
refere a uma coisa, entdo o nome ser se refere a uma coisa na mesma medida que o nome uno
se refere a coisa, assim, se sO existe o uno, porque hd dois nomes? Se o nome € "uno", ele nao
pode ser nome de nenhum outro nome a exemplo do nome "ser", ou seja, ndo pode haver um
nome para uno e outro para ser. E caso se admita que o nome ¢é idéntico a coisa que ele
nomeia, entdo o nome nao é mais nome, mas € a propria coisa, assim, ser € uno seriam duas
coisas e ndo s6 dois nomes. Como conseqiiéncia, 0 nome € a coisa nao sao mais uno, mas
multiplos. E, em tultimo caso, se a multiplicidade ndo existe, mas se sabe que hd um nome
para ser e outro para uno, entdo o nome € nada porque ele é multiplo. Se o nome € nada entao
nada nomeia, e como o nome € idéntico a coisa, nada € idéntico a coisa, o que é impossivel.
(2) No segundo topico, os unitaristas afirmam que o todo € idéntico ao uno. As contradi¢cdes
comecam porque de um lado o todo para ser todo reune em si partes, € por outro lado o uno
ndo pode ter partes apesar da unidade do todo presente no conjunto de suas partes apresentar-
se como uno. O Uno € indivisivel. O ser, portanto, ou é uno ou € todo uma vez que cada um
deles possui naturezas distintas. Se for uno, ndo € todo, e se o ser € todo, ele possui partes, e
nao € uno. Entdo, hd o ser que é uno e ndo € todo e ha o ser que € todo e ndo € uno. Desse
modo, como uno e todo sdo distintos em suas naturezas, 0 ser ndo € mais uno em si mesmo,
ele € multiplo porque ha uno e todo.

Nessa anélise histérica sobre o ser, o Estrangeiro admite que a compreensao sobre o
ser tem se mostrado na igual dificuldade do ndo-ser. A investigacdo deve continuar, € 0s
proximos investigados sdo outras duas teorias rivais: as teorias materialistas quando dizem
que "s6 existe o que oferece resisténcia e o que se pode tocar" (246b 1); e a teoria dos amigos
das formas ao esforcar-se "por demonstrar que certar formas inteligiveis e incorpéreas sao o
ser verdadeiro" (346b 14-16).

Os materialistas fogem de qualquer discussdo que apresente o ser como realidade
invisivel e imaterial. Eles dizem que até a alma é corpdrea e qualquer outra coisa que possa se

demonstrar como incorpdérea, a exemplo do conceito de sabedoria, ndo existe ou
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simplesmente ndo querem comentar sobre essas questdes. Mas essa teoria cai no absurdo,
pois, além de serem forcados a aceitarem que existem coisas imateriais como "justi¢a", se s
ha coisas corpdreas, elas estdo em constante devir e, portanto, seria dificil ou impossivel
explicar como se pode conhecer algo.

O Estrangeiro, entdo, observa que a natureza do ser tem em si o poder de agir ou
sofrer acdo de outra coisa. Desse modo, os amigos das formas, ao contrario dos materialistas,
admitem a existéncia de seres incorpdreos, mas como um ser incorpéreo pode agir e sofrer
por acdo e reacao? As coisas que mudam, o devir, € distinto do ser, s6 € ser o que ndo muda.
Entdo, o problema da doutrina dos amigos das formas € que o ser, para eles, € imdvel e, sendo
assim, ndo pode nem sofrer nem causar reacdo. Porém, se o ser sofre e age, ele € mdvel, o que
exige conceder o ser "ao que é movido e ao movimento" (349b). Mas o que estd em
movimento € devir constante, fato este que invalida a possibilidade da permanéncia de
estado, de modo e de objeto porque ndo hé repouso. Assim, pensar o ser como mével ou como
imovel frustra a possibilidade do conhecimento.

As teorias que discutem o ser, sempre caem em contradi¢des insoliveis gerando uma
autodestruicao de seus proprios principios. O Estrangeiro se vé for¢ado a propor uma nova
solug@o para fugir dessas contradigdes. Pelas contradigdes geradas nas teorias sobre o ser, o
que se apresenta € a necessidade de admitir que tudo coexiste a0 mesmo tempo, ou seja, 0 uno
e o multiplo, que tudo € imdével e movel, o ser e o Todo. Portanto, o problema que surge agora
e que precisa ser solucionado é como se pode admitir que coisas contraditérias existam ao

mesmo tempo sem cair na contradi¢ao.

4 A ALTERIDADE: O DISCURSO FALSO E POSSIVEL, “O NAO SER E”

Na discussdo sobre o sofista, viu-se a impossibilidade de dizer o ser do ndo-ser o que
proibiu o Estrangeiro de falar da existéncia de um discurso falso, pois, desse modo, se
existisse o falso, seria necessdrio aceitar a combinacdo entre ser € ndo-ser, ou seja, seria
preciso aceitar algo absurdo e incognoscivel. Mas toda a exposicao da discussdo sobre ser e
nao-ser e das outras coisas contrdrias, demonstrou que hd sempre uma combinac¢do entre o que
€ e o ndo-ser desta coisa que €. Assim, faz-se preciso seguir o curso do rio para ver se €

possivel que tal contradi¢do seja cognoscivel.
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Para Platdlo o problema da impossibilidade da combinacdo entre coisas
aparentemente contrarias, ndo é um problema imposto pela linguagem, mas pelas teorias. SO
no uso da linguagem como paradigma na compreensao do ser e nio-ser e de outros géneros
que se combinam e se relacionam, serd possivel sair dos impasses gerados pelas teorias
examinadas.

Anteriormente se afirmou que héd coisas que ndo podem se associar em nenhum
aspecto sem se negarem mutuamente, por exemplo, o repouso € 0 movimento. Mas como as
coisas podem se associar? Como pode acontecer que uma tnica coisa seja designada por uma
pluralidade de nomes? Platdo vai propor trés hipéteses: (1) ndo se pode unir ser ao repouso e
ao movimento assim como € impossivel unir qualquer coisa uma a outra; (2) a combinagdo
entre coisas ¢é livre, cada uma pode combinar-se com qualquer outra; (3) algumas coisas se
combinam entre si, enquanto outras ndo se combinam. Qual das trés hipéteses € mais vidvel
para explicar a forma que a linguagem expressa as relagdes de combinacdo entre coisas? A
primeira € impossivel, pois se algo existe, sua existéncia ja implica em associa¢dao
combinatoéria do existir com o algo; a segunda também ¢é impossivel porque o ser ndo pode
combinar-se com o que € oposto a seu ser a exemplo do movimento e repouso. O movimento
ndo participa da mesma comunidade do repouso, isto porque, acaso assim ocorresse, O
movimento seria repouso € 0 repouso seria movimento, coisa absurda para o entendimento e
para a linguagem. A terceira hipétese € a mais plausivel e, conseqiientemente, a que serd
adotado pelo Estrangeiro. Nessa hipotese, admite-se que hd coisas que se combinam,
enquanto outras ndo. Aqui, as coisas nao estdo fora da linguagem, elas fazem parte do
discurso e devem ser compreendidas como géneros discursivos.

Agora, Platdo leva a discussido metafisica n'O Sofista para uma discussdo no campo
da linguagem. O Estrangeiro deixa bem claro que os géneros sao coisas de dentro do discurso
(253b13) e os mais importantes sd@o apenas cinco. Desses cinco, os primeiros sdo o "préprio
ser, o0 repouso € o movimento" (254d7-8). Como explica Santos (2003), a defini¢do que Platao
faz das relagdes entre os "sumos géneros" separa os vdarios sentidos do Ser em cada um dos
sentidos do verbo 'ser'. O movimento, por exemplo, ndo pode associar-se a0 repouso, cOmo
foi dito, mas ambos podem associar-se ao ser, assim, hd trés géneros distintos em que cada
um é um em si mesmo e distingue-se dos outros dois, sendo o outro em relagdo aos outros.
Portanto, cada um deles se relaciona com o mesmo, mas também com o outro. Dizer que o
movimento se relaciona com 0 mesmo e com 0 outro, assim como o repouso, nao implica em

dizer que o movimento participa do repouso, mas que "ambos participam, quer do mesmo,
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quer do outro" (255b4-5). O movimento e o repouso participam do mesmo, sem ser 0 mesmo,
assim como participa do outro sem ser o outro, pois caso fossem o mesmo e o outro, o
repouso poderia ser o0 movimento, € 0 movimento O repouso, sobre esta associacdo ja se
demonstrou que ¢ impossivel. Desse modo, é necessdrio que o mesmo seja mais um género
por manter-se distinto dos outros géneros mesmo participando deles. Assim, acontece também
com o outro. A natureza do outro implica que o outro s6 € outro em relacido aos outros, por
isto o outro € colocado pelo Estrangeiro como o quinto género. Desse modo, € que o
movimento é outro que o repouso, mas na medida em que € o outro, ¢ 0 mesmo que si mesmo.

Assim, o mesmo € diferente do outro, e, quando € o mesmo, ele € o outro do outro.
Dizer que o movimento e o repouso sdo, ndo € dizer que eles sdo iguais, sim que sdo
diferentes um do outro e mantém-se idénticos a si mesmo. Trevaskis (1966) resume os
resultados obtidos pelo Estrangeiro do seguinte modo: (1) o movimento € "absolutamente
outro" que o repouso; (2) o movimento “€” por participar do ser, por existir; (3) 0 movimento
€ outro que o mesmo, ele ndo é o mesmo; (4) mas movimento também é o mesmo, pois tudo
participa do mesmo: movimento € 0 mesmo que si préprio; (5) movimento ndo € o outro; (6)
o movimento € outro que outra coisa; Portanto, (7) o movimento € outro em certa relacdo, e
nao € outro em outra relagdo. A conclusdo obtida é que o género, seja movimento ou outro
qualquer, em certas relacdes € outro que ndo o ser, ou seja, € ndo-ser, mas, considerando
outras relagdes, participa do ser, é também ser.

z

Na medida em que um género é outro, ele ndo € si mesmo, e se ele € si mesmo, ele
nao é o outro, assim, como o género “¢€” por participar do ser, ele € e ndo é. O género "¢é"
quando diz de si mesmo o que ele é, e ele ndo é quando diz de si mesmo que € o outro. O ndo-
ser, assim, ndo € o contrdrio de ser, mas € o outro que o ser nao é. O ser € 0 ndo ser, nesse
contexto, podem ser pensados sem contradicdo, o que obriga, como diz novamente Santos
(1999), a "redefinir a negacdo, de contrariedade em alteridade, tornando possivel a falsidade".
O ndo-ser € possivel enquanto outro, por isto pode-se falar da falsidade.

Até o momento, Platio d4 um passo significante na discussdo sobre o ndo-ser,
demonstrando que ele € um género determinado entre os demais géneros, porque o nao-ser
“¢” enquanto € outro. Mas para dizer que o sofista estd preso ao ndo-ser, serd preciso
demonstrar que o ndo-ser estd associado ao discurso. Entdo, o discurso surge como género em
que alguns gé€neros se prestam a ele e outros ndo. Porém, dizer que ha géneros que ndo se
associam ao discurso ¢é dizer que ha géneros que ndo podem ser pronunciados

discursivamente. No que surge a pergunta: o que faz um discurso ser discurso? Para o
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Estrangeiro, o discurso € fruto da combina¢do entre um nome e um verbo. Combinacdo que
produz significado pelo fato do verbo ser acdo e o nome sofrer a acdo do verbo no qual esta
associado. Assim, o nome e o verbo se combinam no discurso, € o que nao pode se combinar
com o discurso, sdo os pronunciamentos de nomes separados de verbos ou de verbos
dissociados de nomes. Mas como um discurso pode ser falso, pronunciando o ndo-ser, se 0o
discurso é sempre sobre alguma coisa? A resposta estd dada na interpretacdo que Platdo faz
sobre o ndo-ser, isto €, entender o ndo-ser como alteridade, o outro que nao € si mesmo.
Portanto, nesse aspecto, o discurso pode pronunciar o ndo-ser porque o nao-ser é. Por
exemplo, ao dizer que "Teeteto estd sentado", ¢ um discurso que € verdadeiro se de fato
Teeteto estd sentado, porém, se Teeteto estd em pé, entdo o discurso € falso por se dizer de
algo que é, o que ele ndo é. Segundo O Sofista, o discurso falso é tido por alguns como
verdadeiro porque possui significado, mas sua falsidade consiste no fato de que ele nao diz
das coisas o que verdadeiramente sdo tal como sao.

Platdo aprofunda mais o tema com o objetivo de detalhar a natureza do discurso.
Distingue o discurso enquanto pensamento, opinido e imaginagdo. O primeiro, € o didlogo
interior da alma consigo mesma; a opinido acontece quando esse didlogo interior é concluido
pela afirmacdo ou negacdo do pensamento, por fim, a imaginagdo € a jun¢do da opinido e da
sensagdo. O discurso, no entanto, € o pensamento prenunciado. Assim, ha discursos falsos e
também opinides quando estas concluem o pensamento erroneamente. Os discursos falsos nao
dizem que algo nao-€ no sentido que “ndo-ser” é o oposto, contrario do “ser”’, se assim fosse
a unica coisa a fazer diante do ndo-ser € se calar, uma vez que ndo se pode dizer algo, e quem
nao diz algo, nada diz. Logo, os discursos falsos, ele dizem que o nao-ser é, no sentido de que

o ndo-ser € o outro diferente do ser que € enquanto € si mesmo.

5 A CONCLUSAO: O AUTENTICO SOFISTA E ENCONTRADO

O Estrangeiro, ap6s concluir que o discurso e a opinido falsa existem, retoma agora a
definicdo sobre o sofista para ver se, como havia dito anteriormente no surgimento do
problema sobre a impossibilidade de um discurso falso, ele (sofista) pode ser associado a tal

discurso ou ao discurso verdadeiro.
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O sofista tinha se apresentado como alguém que possui uma pratica semelhante ao
mimético. A mimética compreendia dois gé€neros: produgdo de copias e a de simulacros. A
producdo de simulacros consiste em criar simulagdes de copias, "mas que de forma alguma o
€" (236b13). O Estrangeiro divide ainda a pratica do simulacro em duas partes: primeiro o
simulacro se faz por instrumentos, depois o proprio corpo humano se presta como
instrumento. Assim, o Estrangeiro chama essa segunda de mimica e diz que a outra ndo
merece atencdo no momento. Depois divide ainda a mimica entre os que conhecem o objeto
que imitam e os que ndo o conhecem. Imitar alguém, por exemplo, é imitacdo de algo que se
conhece, mas pode-se querer imitar algo como a pratica da justica e das virtudes sem que os
conheca, antes, possuem apenas qualquer tipo de opinido. Ao ato de imitar o que se conhece,
o Estrangeiro chama de mimética sdbia porque se fundamenta no conhecimento ou ciéncia de
algo, mas ao outro ato, o de imitar o que nio se conhece, o estrangeiro denomina-o de doxo-
mimética (doxo = opinido) por se fundamentar em qualquer opinido. Como o sofista ndo pode
conhecer aquilo que diz saber devido a impossibilidade de que alguém possa deter o
conhecimento absoluto, ele ndo pode praticar a mimética sabia.

Porém, a doxo-mimética ainda se divide em outras duas: hd os imitadores ingénuos
que acreditam limitar-se no campo da opinido, este é o simples imitador; e hd o que diz tudo
saber, inclusive sobe assuntos que ndo conhece, criando a imagem de que é um verdadeiro
sébio, estes sdo os imitadores irdnicos. Os imitadores irdnicos dividem-se em dois tipos: os
que se ocupam de longos discursos em publico, ou seja, os oradores populares; e os que se
limitam em proferir seus discursos em argumentos breves com fins de contradizer e refutar
seus interlocutores ou quem queira contradizé-los, este € o sofista. O auténtico sofista domina

o discurso produzindo ilusdes ao fazer que “o ndo-ser” seja posto no lugar do “ser”.

6 CONSIDERACOES FINAIS

Os cinco pontos que dividem este estudo reforcam, portanto, o caréter flexivel da
escrita platonica n’O Sofista. Platdo, através dos personagens nesse Didlogo, provoca um ir e
vir do pensamento nio apenas na questao sobre o sofista, mas na propria discussdo filoséfica
anterior a seu Didlogo. Assim, segue da reflexdo sobre o cotidiano corriqueiro das pessoas,

para a pratica do sofista, e, depois, da prética intelectual sofistica para a pratica filoséfica nos
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moldes da filosofia predominante na sua época, para logo em seguida reinterpretar o debate
filoséfico existente a fim de delimitar claramente a pratica do sofista.

Nesse ir e vir n’O Sofista todas as questdes presentes na discussdo se transformam
semanticamente sem perder seu conteido essencial. Nao apenas a questdo especifica do
sofista, mas principalmente o debate sobre o ser e ndo ser e, também, os temas que envolvem
esse debate. Assim, nessa mobilidade que se mantém do inicio ao fim da obra e do fim para o
inicio mergulhando demoradamente em seus termos médios para depois retomar seus
movimentos continuos e ndo lineares, o tema do ser metafisico que tem sua genes em
Parménides, transforma-se na questdo do ser na linguagem. Logo a metafisica e a linguagem
rodeiam e compartilham um mesmo objeto num movimento dialético e mobil de mitua

participacao entre si.
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AUTENTICIDAD Y FRONESIS. DE FERRARA A VILLORO

. . *
Mario Teodoro Ramirez

La necesidad de realizar una especie de negociacién con la modernidad clésica,
donde podamos superar sus defectos y sin embargo guardar sus logros, abandonar sus
ilusiones y no obstante mantener sus conquistas, escapando de esta manera a la alternativa
simplista que nos impele bien a afirmarla de modo tajante o bien a negarla de modo
igualmente tajante (esto es, a la alternativa entre neo-modernismo y posmodernismo), se ha
convertido en una divisa de algunos planteamientos recientes de la reflexion filoséfica que
tienen que ver con cuestiones epistemoldgicas, pero sobre todo de filosofia practica, filosofia
politica y filosofia de la cultura. Varios pensadores contempordneos como Albrecht Wellmer,
Michel Onfray, Martha Nussbaum, Axel Honneth, Giorgio Agamben y Alessandro Ferrara
han estado abriendo, o quiza sélo precisando, esta linea de investigacion. Nos ocuparemos
aqui de las tesis del tltimo®.

Por otra parte, cabe sefialar que la biisqueda de una alternativa a la oposicion entre
modernismo y posmodernismo se ha estado planteando en Latinoamérica y en México desde
hace varios afios. En la tarea de cuestionar las formas del colonialismo cultural subsistente —la
dependencia mental e intelectual de nuestras sociedades respecto a las antiguas metrépolis
colonialistas—, pero tratando de evitar las soluciones acriticamente nacionalistas, meramente
anti-modernas, algunos fildsofos latinoamericanos han tenido que ir delineando una tercera
via, mds alld del modernismo —histéricamente vinculado de forma intima a los procesos de
colonizacién— y mads alld del posmodernismo —cuyas respuestas no se adecuan al grado de
sobredeterminacion de las estructuras de dominacion que privan en nuestros paises. Esta via
pasa, desde el punto de vista epistemoldgico, politico y cultural por una critica del
universalismo y del racionalismo formal, pero evita quedarse en un mero relativismo
particularista, y rechaza cualquier clase de irracionalismo; mds bien se plantea una
reformulacion critica de los conceptos de universalidad y racionalidad (y otros como verdad,

valor, poder, etc.) en vistas a construir la opcién de pensamiento adecuada a las condiciones

" Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo, Morelia / Michoacén - México.

% De Alessandro Ferrara nos referiremos a su tinico libro traducido al espafiol: Ferrara, 2002. Otras obras de este
profesor de “La Sapienza” son: Ferrara, 1993 y 1998. En espaiiol puede consultarse también Ferrara, 1994.
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histérico-culturales de Latinoamérica. Dos figuras paradigmaticas de este programa critico lo
son Enrique Dussel y Luis Villoro. Diferentes en sus trayectorias intelectuales y en sus
perspectivas filoséficas, ambos pensadores convergen claramente en la necesidad de construir
esa tercera via que hemos mencionado. Nos ocuparemos en esta ocasion de la propuesta
presentada por Luis Villoro.**

Asi, con el propdsito de vincular la reflexion filosofico-critica desarrollada en
Europa con la realizada en nuestros paises, proponemos aqui un andlisis de las relaciones
entre algunos planteamientos, significativamente semejantes o andlogos, del filésofo italiano
Alessandro Ferrara y del filésofo mexicano Luis Villoro. Nos centraremos en los puntos que
resultan mds cercanos entre ambos pensadores, con la aclaracién de que, hasta donde
sabemos, ninguno de ellos ha tenido conocimiento del otro (es decir, que la cercania resulta de
una feliz coincidencia, o bien, que da prueba de la clara pertinencia de sus propuestas).

De esta manera, exponemos a continuacién (1) la recuperacién del concepto de
autenticidad que, en el marco de la reflexion sobre el sentido de la modernidad y de la
racionalidad, propone Ferrara; (2) damos cuenta posteriormente de la idea de filosofia
auténtica y cultura auténtica que Luis Villoro ha defendido en contraposicién tanto a las
posturas universalistas, meramente legitimadoras del colonialismo cultural, como a los
particularismos nacionalistas, meramente ideoldgicos. Una vez expuestas las concepciones
generales de cada uno de estos pensadores sobre los temas en cuestion, en los dos siguientes
apartados mostramos de manera mds precisa la coincidencia entre ellos en torno a (3) la
naturaleza de las identidades colectivas y (4) la recuperacion del concepto de fronesis como
alternativa al racionalismo generalizador de la modernidad, que se ha mostrado a todas luces
incapaz de resolver los problemas de la praxis vital, la accién socio-politica y la integracion
intercultural. Finalmente, recapitulamos en las conclusiones (5) las coincidencias y las
diferencias persistentes entre nuestros pensadores, como medio para vislumbrar una mejor y
mads adelantada comprension de las cuestiones disputadas.

En fin, nuestro ensayo de contrastacién entre estos autores quiere contribuir a la
necesaria tarea de vincular diversas perspectivas criticas de hoy dia, particularmente entre
aquellas producidas en Europa y aquellas producidas en ambitos antafio considerados
geopoliticamente periféricos. En tltimo punto, queremos que en la expresion usada hace unos

afios por Habermas de “descolonizacién del mundo de la vida” —para designar la tarea critica

%4 Cfr. de Dussel, particularmente 1992 y 1998. De Villoro ver bibliografia citada adelante.
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de nuestro tiemp065—, la palabra “descolonizacién” no tenga s6lo un sentido metaférico, y el
concepto de “mundo de la vida” se reconozca y se diga en plural. En otras palabras,
consideramos, con Habermas y mds alld de Habermas, que es necesario avanzar hacia una
histérica y efectiva descolonizaciéon de los diversos y plurales mundos de la vida socio-

politicos y culturales que conforman el mundo humano real.

1. Mas alla de la modernidad clasica

En el primer capitulo de Autenticidad reflexiva. El proyecto de la modernidad
después del giro lingiiistico, Alessandro Ferrara empieza haciendo un breve diagndstico del
estado de la cuestién en torno al problema de los limites y posibilidades de la modernidad,
particularmente en torno a la concepcién y el sentido de la racionalidad. Como sabemos, la
critica a la modernidad, ilustrada, universalista y formalista, comenzé a hacerse, casi con la
propia modernidad, desde los inicios del siglo XIX (con el romanticismo). Esta critica se
agudiz6 en diversas lineas del pensamiento del siglo XX hasta llegar a las posturas
radicalmente anti-modernas del llamado posmodernismo. Al mismo tiempo, varias corrientes
filoséficas del siglo XX (el positivismo, el neopositivismo, el neokantismo, etc.) mantuvieron
parcialmente o de forma desleida algunos principios de la Ilustracion. No obstante,
pensadores importantes de las dltimas décadas han buscado retomar en serio el paradigma
ilustrado, llamando a su reformulaciéon o a su cumplimiento efectivo (Habermas, Apel,
Rawls). La propuesta habermasiana de una reconstruccién en términos de intersubjetividad
comunicativa del concepto cldsico de razén y su pretension de validez transcontextual
(universalista) ha generado una serie de ricas polémicas y desarrollos criticos en los tltimos
afios®®. La perspectiva de Ferrara se ubica en este dmbito. Asumiendo, con Habermas, el giro
lingiifstico y la condicién posmetafisica del pensar actual, y reconociendo y respetando
siempre el “hecho del pluralismo” apuntado por Rawls, Ferrara considera que la propuesta
habermasiana resulta todavia insuficiente, abstracta o no suficientemente radical en su
proposito de llevar hasta sus ultimas consecuencias el proyecto de la modernidad. El

problema principal que el filosofo italiano encuentra —de alguna manera observado por otros

5 Cfr. Habermas, 1987, Ver capitulo VIII, final.

% Sobre Habermas, ver: Varios, 1998; y Dubiel, 2000.
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criticos de la habermasiana teoria de la accién comunicativa— es su dificultad para “aterrizar”
en la compleja y disimbola realidad social concreta. De ahi que Ferrara proponga explorar
otra via para llevar a cabo la reformulacién del proyecto ilustrado.

Esta via pasa por una critica a la “filosoffa del sujeto” —sustento del racionalismo
clasico y la Ilustracién— distinta a la critica habermasiana, y a toda la tradicién de filo més
socioldgico que, desde Marx, ha senalado hacia el dmbito de las interrelaciones sociales como
el referente descentrador de todo subjetivismo idealista. Ferrara retoma otra linea de la critica
al sujeto, que remite mds a la conciencia de las condicionantes existenciales, no intelectivo-
racionales, es decir, afectivas y hasta materiales de la vida subjetiva67. Es la linea que tendria
su punto de partida en la obra de Kierkegaard, con importantes referencias al psicoandlisis
freudiano y a diversos desarrollos del existencialismo. Conceptualmente, la distincién entre
estas dos lineas de critica del sujeto se expresa en la contraposicion entre los conceptos de
“autonomia” y “autenticidad” para la definicién del ser de la subjetividad. La discusiéon ha
estado centrada hasta ahora en el primero; Ferrara propone una inversion: la autonomia sélo
es posible, o, mds bien, sélo es real y concreta, si la pensamos desde la idea de subjetividad
auténtica. El propio concepto de “intersubjetividad”, privilegiado por diversas teorias
contempordneas, resulta también insuficiente si no lo definimos desde la idea de autenticidad,
esto es, desde la idea, segin la definicion de Ferrara, de “la capacidad de ser yo mismo”, es
decir, del principio de la individualizacion, de la singularidad, que es el principio de la
consistencia de la identidad de un ser consigo mismo —sea este ser individual o colectivo.
Pensar, y razonar, desde y hacia este ser concreto de la subjetividad es lo que ha escapado a
las diversas formulas de la modernidad, cuya concepcion de lo subjetivo ha sido mas bien
“objetiva” y formal-abstracta.

No obstante, Ferrara marca también su distancia respecto a las concepciones
existencialistas tradicionales, rehuyendo la “jerga de la autenticidad” (segun la critica de
Adorno®) y sus implicaciones meramente dogmdticas e irracionalistas. Por una parte, el
entendimiento de la autenticidad no tiene por que aceptar los supuestos atomistas,
sustancialistas y estaticistas de las concepciones modernas del sujeto. La autenticidad también
puede y debe ser pensada desde supuestos mds relacionales, contextuales y dindmicos. Es el

modo como la subjetividad auténtica vive sus relaciones con lo otro y lo demds lo que la

%7 En realidad, la propuesta de Ferrara consiste en vincular ambas lineas de critica del sujeto: la sociolégica y la
existencialista. Sobre las convergencias y diferencias entre estas dos lineas (en torno a la problemdtica
feminista), ver nuestro texto: Ramirez, 2001.
% Se refiere a la famosa critica de Adorno a Heidegger, y al carécter ideoldgico y anti-racionalista de la idea de
autenticidad en el pensamiento alemdn de las primeras décadas del siglo XX. Cfr. Adorno, 1971.
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distingue como tal —no un ser metafisicamente autosustentado, ni tampoco la determinacién
de las “puras relaciones” externas.”” Ese modo viene definido por el proyecto del sujeto, que
es de donde se define lo que vale como necesidad, realidad e identidad para una vida
subjetiva, individual o colectiva. Por otra parte, como propone el filésofo italiano, la
autenticidad debe ser considerada como el criterio para un tipo de ejercicio de la racionalidad
distinto del racionalismo ‘“generalizador”, paradigmético desde la modernidad clasica. El ser
auténtico es el ser de una totalidad concreta —como la historia de una vida o la unidad de una
obra de arte—, cuya captacion y valoracién s6lo puede ser afrontada mediante un ejercicio
“particular” de la razon, tal y como la fronesis aristotélica o el juicio reflexionante (el juicio
del gusto) de Kant. Estos procedimientos ponen en juego otro tipo de universalismo, el de la
“universalidad ejemplar”, o, dicho a la manera de Hegel y Sartre, el del “universal concreto”:
esto es, un ser particular contiene o expresa en su realidad concreta todo aquello de esencial y
verdadero que supuestamente sélo existiria como férmula o concepto universal; la
“humanidad” se expresa en cada ser humano individual; el ser y el valor de la cultura en cada
cultura particular; y el concepto de lo “bello” en cada objeto natural o artistico que juzgamos
asi. De esta manera, una opcién que rehiye el universalismo generalizador y el racionalismo
formal de la modernidad cldsica no tiene porque implicar la imposibilidad de toda clase de

validez, racionalidad y universalidad.
I1. Mas alla del colonialismo y del nacionalismo

Desde los inicios de su trayectoria intelectual Luis Villoro se vio en la necesidad de
encontrar una via de escape frente a la aciaga alternativa que su condicién histérico-social le
planteaba: o bien un quehacer filoséfico condenado a la repeticiéon mecanica, a la mera
imitacion de la tradicion filoséfica occidental, sin ningtn vinculo relevantemente significativo
con su propio mundo cultural, o bien un ejercicio del pensamiento sometido a los vaivenes de
los procesos politico-sociales nacionales que termina renunciado a la idea de verdad y
disolviéndose en alguna de las ideologias en boga.

Asumiendo la exigencia existencialista (sartriana) del “compromiso” del intelectual
con su realidad y su tiempo, Villoro propone desde sus primeros textos la idea de un
“compromiso reflexivo” y “autocritico”, donde el sujeto realiza un acto de identificacién

racional con aquello que valora, y estd dispuesto a asumir consecuentemente las implicaciones

% Esta concepcién relacional de la subjetividad se encuentra ya adelantada por el pensador “existencialista”
menos doctrinario: Merleau-Ponty, 1972. Ver nuestro texto: Ramirez, 1994.
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de esta valoracién, es decir, a someter su propia condicién existencial, sus intereses,
motivaciones y propdsitos a las orientaciones de aquello que objetivamente tiene por
valioso.”” La via de la autenticidad implica, asi, un proceso de ‘“conversiéon”, de
“transfiguracion” de la existencia propia por obra del acto reflexivo. La autenticidad no es un
hecho, un dato inescrutable, una “esencia” inobjetable. Es un proceso, y se alcanza mediante
el ejercicio de la razén. Se trata, al igual que en Ferrara, de una “autenticidad reflexiva”.

Respecto a la alternativa que mencionamos antes, entre repetir la filosofia europea o
elaborar una filosofia “propia”, Villoro propone como solucién el concepto de “filosofia
auténtica”. Es en la discusion con Leopoldo Zea donde emerge de forma explicita en el
pensamiento de Villoro el concepto de autenticidad. Frente a Zea, Villoro juzga importante
realizar antes que nada un trabajo de precision conceptual. Propone, asi, distinguir entre lo
“propio” o “peculiar” y lo “auténtico”. Segun él, Zea yerra el objetivo al sefialar como tarea
del filosofar latinoamericano hacer una filosofia que sepa atender a nuestras realidades y
circunstancias “propias” —aunque, segin Zea: sin olvidar el sentido y las tareas universales del
pensamiento filoséfico. No obstante, segin Villoro, Zea no logra superar en definitiva la
contradiccion entre ambos momentos —lo particular y lo universal, lo propio y lo ajeno—, y
esto en razén de los supuestos historicistas, sociologistas e ideoldgico-nacionalistas que
orientan su postura. Villoro opta mejor por dilucidar el concepto de autenticidad —en
oposicion al de peculiaridad— como la via adecuada para responder a la cuestién sobre la
posibilidad de un filosofar latinoamericano vélido.

Segun Villoro, la autenticidad puede entenderse en dos sentidos: como “autonomia
de la razén” y como “congruencia de pensamiento y vida”. El primer sentido se refiere a la
funcién critico-reflexiva del pensamiento, esto es, a la capacidad de sustentar en razones
objetivas las propias creencias, en no admitir y dar por validas ninguna —doquiera que sea su
proveniencia, “ajena” o “propia”— sin hacerlas pasar previamente por el tamiz del andlisis
racional. De esta manera, subraya Villoro, “tan inauténtico es un pensamiento que reitera, sin
ponerlas en cuestion, ideas heredadas de la propia cultura nacional, como el que repite ideas
importadas” (Villoro, 1995, p. 99). Y mads alla de la alternativa superficial e ideoldgica entre
pensar lo “propio” y “particular” o pensar lo “ajeno” y “universal”, la verdadera autenticidad
del pensamiento consiste “en lograr las condiciones que permitan el desarrollo de una

actividad filoséfica autbnoma” (Villoro, 1995, p. 100).

" “La vida filoséfica comienza en el momento en que el hombre deja de utilizar su verdad y se dispone a
seguirla”. Villoro, 1962, p. 93.
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Sin embargo, de acuerdo con la teoria del conocimiento de Villoro (Cfr. Villoro,
1982), nuestras creencias no sélo se sustentan en razones sino también en motivos, esto es, en
necesidades, deseos y propdsitos, que remiten a la dimension vital y practica de nuestra
existencia. Autenticidad significa aqui que un pensamiento es consistente con la vida real del
sujeto. En contra, un pensamiento inauténtico es el que se encuentra abstraido, enajenado de
la situacién concreta del sujeto que lo elabora, que muestra la incongruencia —el desfase y
hasta la contradiccién— entre lo que €l piensa y lo que vive y hace. “Su consecuencia, define
nuestro filésofo, es la superficialidad o el filisteismo; el frio malabarismo de los conceptos o
la falsa seriedad académica” (Villoro, 1995, p. 102). Igualmente, la inautenticidad tampoco
tiene que ver, en este segundo sentido, con el hecho de adoptar ideas o creencias externas a la
propia cultura sino con que se asuman aquellas “que no responden a nuestras necesidades e
intereses reales” (Villoro, 1995, p. 103), o con que el sujeto no las sepa vincular vividamente
con su situacion concreta (y en este caso pueden caer también ideas y creencias anacrdnicas y
desdibujadas de la propia tradicion nacional que s6lo se sostienen por inercia y atavismo). Asi
pues, no es la proveniencia de las creencias, sino su relaciéon con nuestra capacidad de pensar
y razonar y, también, con nuestra situacion vital y practica, lo que las hace auténticas o no. La
autenticidad tiene que ver con nuestra capacidad para asumir y comprender racionalmente
nuestras creencias y no con su genealogia geografico-cultural.

Los dos sentidos de autenticidad (y, correlativamente, de inautenticidad) no se
implican de forma necesaria. Villoro explica que puede darse la autenticidad en el segundo
sentido —el de la congruencia de un pensamiento con las necesidades reales— sin que se dé en
el primer sentido —el de la comprension racional de las creencias—: es el caso de las formas de
pensamiento ideoldgico y las del sentido comun, esto es, las formas del pensamiento acritico
y asistematico. “Parece, en cambio, imposible una situacién en que se diera una filosofia
auténtica en el primer sentido (autonomia de la razén) que no lo fuera también en el segundo
(congruencia con la vida)” (Villoro, 1995, p. 105). S6lo en este caso, el primer sentido de
autenticidad implica al segundo, es decir, el libre examen de las propias creencias responde
necesariamente a las motivaciones propias del pensador. Pensar por si mismo implica
necesariamente pensar para si mismo, en relaciéon con su condicién existencial y vital. Es
claro que para Villoro el ejercicio de la razén auténoma es la condicién para un pensar
auténtico y una vida auténtica, para una vida independiente y libre. Segin él, la funcién
libertadora de la filosofia se encuentra, en principio, en su capacidad de critica racional de

aquellas creencias que contribuyen a mantener y legitimar un orden de dominacién
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establecido; esto es, en la funcion disruptiva del pensamiento filosofico. La filosofia no puede
renunciar a su tarea primordial: el ejercicio riguroso, cuidadoso, del pensamiento critico-
racional.”' Ella es via para la emancipacién, y es desde la autenticidad que se construye la
libertad. Sélo una filosoffa auténtica, que es auténtica filosofia, puede ayudarnos a pensar
adecuada y congruentemente nuestra realidad, sélo ella puede abrirnos el camino para una
cultura auténtica, y para una vida auténoma, libre y racional.

Mas alla de la discusion sobre las tareas de la filosofia latinoamericana, Villoro
extiende el uso del concepto de autenticidad para abordar el problema cultural,
particularmente el conflicto entre universalismo y particularismo culturales. En lo
fundamental, nuestro filésofo aplica los planteamientos que hemos referido —lo cual no deja
de ser significativo: el tema de la cultura y el concepto de autenticidad s6lo pueden ser
analizados vdlidamente, segin él, sobre la base de una teoria del conocimiento y de una
reflexion sobre la funcién personal, practico-vital, del pensamiento.

Respecto al tema cultural, Villoro cuestiona por igual las posturas universalistas, que
asumirian sin mds la via de una uniformizacién cultural del planeta bajo las directrices de la
cultura occidental, como las posturas particularistas, que plantearian la defensa a ultranza de
los rasgos particulares “propios” de determinada cultura. Ambas posturas terminan negando la
posibilidad de la comunicacién armoénica y productiva entre las diversas culturas: la primera
porque niega esta diversidad, la segunda porque cierra a las culturas particulares sobre si
mismas. El concepto de autenticidad es utilizado por Villoro para salir de esta alternativa.
Mis que someterse a las formulas vacias de una supuesta cultura universal, o de quedarse en
la afirmacién acritica de la cultura “propia”, se trata de construir una cultura auténtica: seréd
igualmente aquella que contenga los rasgos de autonomia de la razén y de congruencia entre
contenidos culturales y vida efectiva. Cultura auténtica es esa donde el sujeto puede dar
cuenta de sus creencias, valores, obras, ideas, etc., las cuales son, ademas, consistentes con
sus deseos, propdsitos, necesidades y experiencias efectivas. Es claro que para Villoro cultura
auténtica se opone a toda forma ideoldgica del ser cultural. Ideologia e inautenticidad son

sinénimos o, por lo menos, son conceptos muy cercanos (Cfr. Villoro, 1985). A diferencia de

I Esto no significa, aclara Villoro, que haya que reducir la filosoffa latinoamericana a un cierto tipo de disciplina
(légica, metodologia, filosofia de la ciencia) o a cierto tipo de corriente o doctrina filoséfica (filosoffa analitica,
etc.); no significa, pues, una profesion de fe cientificista, academicista o formalista; significa, simplemente,
demandar un ejercicio serio de la actividad filos6fica, comprometido, ante todo, con las exigencias que esa
disciplina plantea, y cuya atencion de ninguna manera posee efectos dafiinos para la vida humana. “Una filosofia
en verdad auténoma es siempre libertaria, aunque su tema expreso no sea la propia circunstancia ni la
transformacidn politica. Porque ejerce una funcién disruptiva frente a las creencias aceptadas que sostienen un
sistema de dominacién. Asi, filosoffa rigurosa y filosofia de la liberacidn, si son auténticas, lejos de oponerse,
convergen”. Villoro, 1995, p. 118
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Ferrara, Villoro resalta el significado politico-ideoldgico de la “inautenticidad” —a su vez, la
cara negativa del concepto de autenticidad, y la dimensién politica a ella vinculada, es poco

atendida por Ferrara.

II1. La naturaleza de las identidades colectivas.

Sobre la naturaleza de las identidades colectivas (y sobre la nocién de identidad en
general) las concepciones de Villoro y Ferrara resultan harto coincidentes. Curiosamente,
ambos establecen cuatro requisitos que toda identidad debe reunir, y cuyo contenido, salvo la
designacion distinta, coincide también en lo fundamental.

Para Villoro y Ferrara la identidad colectiva no es un dato, una forma de ser dada e
inamovible. Este es sélo el primer sentido en que se usa la palabra identidad (sentido
descriptivo, objetivo); pero, explica Villoro, en un segundo sentido, el que es psicoldgica y
sociolégicamente importante, la identidad se refiere a una “representacion” que tiene el sujeto
de si mismo, “significa, por lo pronto, aquello con lo que el sujeto se identifica a si mismo”
(Villoro, 1998, p. 64). En el caso de la identidad colectiva se trata “de una representacion
intersubjetiva, compartida por una mayoria de los miembros de un pueblo, que constituiria un
‘s mismo’ colectivo” (Villoro, 1998, p. 65). En tanto que “representacion”, la identidad esta
conformada por una serie de nociones, ideas, concepciones, significaciones, etc., sujetas a
interpretacion, discusion y redefinicion, también colectiva. Desde aqui resulta evidente la
oposicion de Villoro a las posturas que consideran la identidad colectiva como una realidad
incuestionable e inmodificable, consideracién que es base de las diversas formas del
“nacionalismo cultural” —término que, sugiere Villoro, “mds vale abandonar” (Villoro, 1985,
p. 192) por las confusiones y equivocos que acarrea.

Ferrara también acota critica y hermenéuticamente la naturaleza de las identidades
colectivas; éstas, como las identidades individuales, “son fundamentalmente representaciones
o constructos simbodlicos” (Ferrara, 2002, p. 234). Si bien las identidades expresan
necesidades concretas y singulares —de ahi su caricter de fuerza originaria—, no obstante, tales
necesidades no constituyen meras determinantes naturales, dadas de por si. Como precisa:
“cada expresion de necesidad presupone, en algin nivel, el deseo de algo importante —un

objetivo, un estado, un sentimiento, etc.— respecto al que necesitamos lo que la expresion
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menciona” (Ferrara, 2002, p. 74). Esto significa que la identidad colectiva es un fendmeno
intrinsecamente cultural e historico-social. Por esto pueden ser evaluadas y juzgadas
racionalmente, aunque, en cuanto se trata de realidades ineludiblemente concretas e
incomparables, s6lo una razén igualmente particular y concreta puede llevar a cabo esta tarea
hasta el final.

Como hemos adelantado, la identidad colectiva posee, para Villoro y Ferrara, cuatro
rasgos o cualidades que nos permiten precisar su definicion y orientar —dado el caricter a la
vez descriptivo y normativo de esos rasgos— la evaluacion de la funcién y validez de toda
identidad. Ferrara enlista los siguientes: coherencia, vitalidad, profundidad y madurez;
mientras que Villoro los designa como: autonomia, autenticidad, finalidad y eficacia. De
acuerdo con las explicaciones que cada uno de los autores ofrece, se pueden hacer coincidir
ambas listas, incluso en el mismo orden secuencial. Asi, grosso modo, coherencia
corresponde a autonomia, vitalidad a autenticidad, profundidad a finalidad, y madurez a
eficacia. No obstante, hay una variacion importante en la perspectiva de analisis y exposicion
de cada autor. Mientras Villoro tiene en mente siempre un enfoque mds epistemoldgico y
normativo de los procesos socio-culturales (su propuesta apunta al establecimiento de
principios éticos para las relaciones interculturales); Ferrara asume una postura hasta cierto
punto mds empirica, esto es, mds psico-sociologica, y le importa mds ahondar en la
concrecion sustantiva de la identidad colectiva y no tanto en las relaciones que pueden darse
con otras identidades. Estas diferencias hacen, en todo caso, mds productiva e interesante la
comparacion entre los dos autores. Por otra parte, como puede observarse, el rasgo de
“autenticidad” no aparece en la lista de Ferrara, pues para él se trata del rasgo que integra a
todos los demds y es el principio general que define a una identidad colectiva. En cambio,
para Villoro, la autenticidad es sélo uno de los rasgos de la identidad cultural, y la
caracteristica general de ésta es el constituir un “sistema de valores” (esto es, una cultura). En
suma, la concepcién de cultura de Villoro es mds normativa, mientras que la de Ferrara es
mads empirica y socioldgica.

Como hemos dicho, con el principio de la autonomia Villoro se refiere a la capacidad
de una cultura —de una comunidad cultural- para determinar por si misma sus valores y
preferencias, y para decidir los medios para alcanzar sus metas. La autonomia no tiene que
ver, entonces, con autarquia o con rechazo a toda a influencia externa, con enclaustramiento.
Una cultura es inauténtica, enajenada, explica Villoro, no “por aceptar formas culturales

oriundas de otra cultura, sino por imitarlas y seguirlas de modo heterénomo” (Villoro, 1998,
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p. 118). Incluso ciertas influencias externas, correctamente asumidas, pueden contribuir al
logro de la autonomia de una cultura y a reforzar su lucha contra la dominacién. La autonomia
tiene que ver, mas bien, con la capacidad de una cultura —de sus miembros— para ser ella
misma, por si misma, esto es, para poseer y asumir una identidad. Esto es lo que, por su parte,
Ferrara tiene en mente cuando habla de la “coherencia”, esto es, de la capacidad de una
identidad colectiva para conformar una totalidad consistente. Basado en Durkheim, Weber,
Pareto, y otros clasicos de la sociologia, el fil6sofo italiano da cuenta de ese caracter en los
términos del funcionalismo sociolégico, a través de los conceptos de cohesion, continuidad y
demarcacion, a partir de los cuales una identidad colectiva queda definida como un todo
unitario que subsiste en el tiempo y se autodefine en relacion con otras identidades. Estos
procesos de integracion y de auto-identificacion son producto de diversos factores y procesos
socio-culturales y no solamente, o no predominantemente —como en Villoro—, de procesos
intelectivos y cognoscitivos. En realidad, como ya lo adelantdbamos, para Ferrara el concepto
de autonomia (en cuanto cualidad asignada de principio a la subjetividad) se encuentra en
crisis y, en todo caso, de lo que se trata es de dar prioridad sobre €l al concepto de
autenticidad. Para Villoro, la referida “crisis” debe conducirnos mas bien a una redefinicién
del sentido y los limites de la autonomia que permita mantener su cardcter prioritario como
principio normativo para la vida practica. Retomaremos estos puntos de diferencia en las
conclusiones del presente ensayo.

El segundo principio de Villoro, el de “autenticidad”, y el segundo de Ferrara, el de
“vitalidad”, se refieren ambos al cardcter vivo y activo, consistentemente efectivo, de una
identidad colectiva, es decir, al hecho de que los puntos de identificacién comunitaria —ideas,
valores, significados, proyectos— sean consistentes con la vida prictica, los deseos, las
emociones y los propdsitos de los individuos que conforman esa comunidad. Segun Ferrara,
“el término vitalidad designa la experiencia de feliz potencia que deriva de la satisfaccion de
las propias necesidades centrales, de un sentido de congruencia del propio estado actual con la
memoria de quien se ha sido, y desde el sentido de estar programado de algin modo hacia el
volverse quien se quiere ser’ (Ferrara, 2002, pp. 190-191). Con palabras parecidas define
Villoro el principio de la autenticidad: “una cultura sélo puede cumplir con sus funciones si y
sOlo si es expresion de las disposiciones reales de los miembros de una comunidad, si es
consistente con los deseos, propdsitos y actitudes de sus creadores. Puesto que esos deseos,
propositos y actitudes estdn en relacion con sus necesidades, una cultura cumplird mejor con

sus funciones si responde a esas necesidades” (Villoro, 1998, p. 121). La diferencia que

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008



http://www.cchla.ufrn.br/saberes 95

subsiste entre ambos enfoques, y que no puede observarse en sus descripciones precisas, es el
sentido que el contexto socio-cultural de cada pensador otorga a sus planteamientos: para
Villoro, la adecuada afirmacién de la “autenticidad” es un medio para la lucha contra la
dominacion, el colonialismo subsistente y la globalizacién avasalladora. Para Ferrara, la via
de la autenticidad es un medio para la fundamentacién de un nuevo concepto de universalidad
y racionalidad, para una refundacién de la razon.

Para el caso de los conceptos de finalidad y eficacia, de Villoro, y de profundidad y
madurez, de Ferrara, las coincidencias entre las descripciones de ambos autores resultan
también evidentes. “Finalidad” y “profundidad” hace referencia a la capacidad de una
comunidad cultural de ‘“dar sentido” a la vida y acciéon de sus integrantes. Profundidad
designa, para Ferrara, “la posesion de una conciencia, por parte de los miembros de un grupo,
respecto a los requisitos centrales del mantenimiento y de la reproduccién de la identidad”
(Ferrara, 2002, p. 260); supone pues la existencia de medios para el autoconocimiento y la
autocomprension. Esto queda mas claro en la definicion que proporciona Villoro del principio
de finalidad: “una cultura cumplird su funcién especifica si y sélo si es capaz de sefialar fines
y establecer valores preferenciales. Y la cumplird mejor en la medida en que esos fines y
valores aseguren la realizaciéon de formas de vida més perfectas” (Villoro, 1998, p. 125).
Como vemos, la descripcién més empirico-funcional del primero no es contradictoria con la
definicién més prescriptiva y axioldgica del segundo; ambos puntos de vista pueden resultar
complementarios en la tarea de una adecuada comprensién de la estructura comunitaria de un
sistema cultural determinado.

Finalmente, “eficacia” (Villoro) y “madurez” (Ferrara) se refieren a la exigencia de
toda comunidad cultural de cumplir realmente sus funciones y propdsitos. No basta que una
cultura se plantee los mejores ideales de vida para sus miembros, debe ademads agenciarse los
recursos y medios, materiales e institucionales, que garanticen su realizacién, que los hagan
palpables en la vida real (al menos de modo aproximado). Ferrara concibe este requerimiento
en los términos de la teoria de la “racionalizacion” de Weber, entendida como “sindénimo de
acrecentada adecuacion de los medios a los fines preelegidos™ (Ferrara, 2002, p. 267). Villoro
también asume en este nivel el subsistente valor de la “racionalidad instrumental” (Villoro,
1998, p. 128); no obstante, defiende que, ain aqui, debe aceptarse la diversidad de
concepciones acerca de lo que entienda por “eficaz”, esto es, la diversidad esencial de las

culturas.

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008



http://www.cchla.ufrn.br/saberes 96

Asi pues, encontramos coincidencias y diferencias fundamentales en los enfoques de
Ferrara y Villoro sobre la naturaleza y las condiciones de las identidades colectivas. Antes de
concluir nuestro estudio comparativo, nos ocuparemos de otro tema igualmente comun a

ambos: el de la funcion, las tareas y las posibilidades de la razén.

IV. Razén y fronesis.

Tanto Villoro como Ferrara asumen de forma clara el hecho de la “diversidad
cultural” y les importa establecer la posibilidad de una adecuada, valida, relaciéon entre las
culturas. Ambos buscan escapar al universalismo formalista, de corte cldsico, y rehdyen
también el relativismo posmoderno. Ambos ven necesario llevar a cabo una reformulacion del
concepto de racionalidad como condicién para disefiar una alternativa a las opciones
mencionadas. La diferencia va a radicar en la trayectoria que cada uno recorre para construir
su postura y en el cardcter de sus propésitos ultimos. Como hemos dicho, Villoro se mueve
siempre en una perspectiva normativa, sobre el concepto de cultura y sobre la funcion de la
razon; su objetivo estd vinculado siempre a un proyecto préctico: la superacién de las
condiciones existentes de dominacién y exclusion. En este sentido, su compromiso con los
ideales ilustrados se mantiene, no obstante las observaciones criticas que ha hecho a esos
ideales (Cfr. Villoro, 1992); lo que si es claro es su distancia respecto a cualquier postura
posmodernista o relativista. Por el contrario, Ferrara resulta mas condescendiente con estas
posturas o, al menos, intenta “comprenderlas” mejor, captar la problemética que ellas estdn
expresando, y no solamente negarlas de forma criticamente contundente. A la vez, sus
diferencias con el proyecto ilustrado son mds precisas y radicales.

En un primer momento, Villoro asume un concepto de “razén préctica” en el sentido
clasico-moderno (en el sentido de Kant): es decir como un proyecto de orientacién de la
praxis social de acuerdo con ciertos principios normativos (valores) (Cfr. Villoro, 1998). Al
abandonar el universalismo aprioristico de los modernos, Villoro redefine el concepto de
razon préctica reconociendo que entre los “principios normativos universales” y la “accion
concreta” media la existencia de las “realidades culturales”. Asi, un concepto de razén
practica pasa en nuestro tiempo por la inclusién de principios normativos que tengan que ver

con el fendmeno de las culturas y con la problemética de las relaciones interculturales;
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podemos entonces estar en condiciones de juzgar, conforme a esos principios generales, las
culturas y los conflictos inter-culturales.

Ferrara, por su parte, asume en toda su envergadura la singularidad de las culturas y
trata, desde esa asuncion, de ver como es posible todavia el ejercicio de la racionalidad. Su
apuesta consiste en sostener que, sin menoscabo de la “singularidad” de una identidad
colectiva (y lo mismo vale para la identidad individual), es posible todavia analizarla y
evaluarla racionalmente. Sélo que la racionalidad ya no va a operar aqui conforme al modelo
clasico (cognitivo y normativo) que s6lo puede acercarse a una singularidad desde un
conjunto de definiciones, principios o modelos generales, lo que ha llevado siempre,
irremediablemente, al escamoteo de tal singularidad, en fin, a la persistente “negacion” del
pluralismo (signo de todo racionalismo en su sentido cldsico). Pero cabe preguntar: si no nos
remitimos a parametros generales, ;cémo podemos analizar, evaluar y juzgar una singularidad
cultural? Desde su propia realidad concreta precisamente... responde Ferrara. Esto es,
reconociendo, con la ayuda de las diversas ciencias sociales, que singularidad no implica
simplicidad inanalizable de una existencia, sino “complejidad” y “dinamismo” concreto e
irreductible. Como explica Ferrara: “determinar qué necesidades de un individuo son
centrales para su identidad depende no de las caracteristicas generales de la identidad —lo que
uno comparte con todos los otros seres humanos—, sino de lo que en ella hay de unico, o sea,
de un especifico equilibrio de sus componentes” (Ferrara, 2002, p. 73).

De alguna manera, quien juzga una identidad debe hacer volver a poner en juego
todo el proceso del pensamiento, el conocimiento y la razén humana. Debe valorar y no sélo
evaluar. Como hacemos cuando juzgamos una “obra de arte” —ejemplo paradigmatico de la
aplicaciéon de una “razon particular” o de ejercicio del “juicio”. Mds claramente que en la
fronesis aristotélica, en el juicio del gusto nos encontramos ante la situacién de juzgar una
singularidad (un objeto natural o artistico) sin tener criterios generales o principios
universales que puedan orientar y garantizar ese juicio (pues en este caso, como ya lo
explicaba Kant en la Critica del juicio, no se trataria de un juicio reflexionante, como lo es el
juicio estético, sino de un juicio determinante —como lo son los juicios cognitivos o morales,
que simplemente consisten en subsumir un particular en un concepto ya establecido y
validado). Esta es la tarea que igualmente se nos impone en el conocimiento humano, en la
comprension de las culturas y en la realizacion de la vida practica individual y colectiva:
como definir lo que vale y lo que no vale sin tener que desconocer funciones y aspectos

esenciales de nuestra existencia y nuestro quehacer vital; coémo entender lo nuevo y distinto
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sin subsumirlo a lo mismo y lo viejo. Se trata de poner en acto un ejercicio de la razén que ya
no pretenda definir, organizar y ordenar la experiencia y la realidad, sino que se proponga,
ante todo, comprenderlas, encontrando en esta comprension las bases concretas y el impulso
unico para definir lo que vale, lo que debe y puede hacerse.

En uno de sus ultimos articulos Luis Villoro se acerca también al concepto de la
fronesis. Lo hace en torno a la distincién entre los conceptos de “lo racional y lo razonable”.
Mientras que el primero tiene que ver con todos aquellos procesos cognitivos donde se
pueden aplicar criterios generales previamente establecidos, el segundo se refiere a procesos
donde esto no es posible, por encontrarnos remitidos a condiciones concretas de la
experiencia humana. De forma precisa, Villoro ofrece la siguiente definicién: “Llamaré
‘racional’ a toda creencia o accién que esté fundada en razones, abstraccién hecha de su
adecuacién a la situacién en que se ejerza, y ‘razonable’ a esa misma creencia o accidon
juzgada en funcién del grado en que sirva, en una situacion particular, a la realizacion del fin
que nos proponemos. Lo ‘razonable’ es una especie del género ‘racional’” (Villoro, 2007, p.
208). Tiene que ver, pues, con el uso de la razén en situaciones concretas y variables, donde
no cabe aducir razones definitivas y concluyentes, sino solamente razones probables,
hipotéticas, no incontrovertibles ni generalizables de principio.

Una racionalidad razonable es la que nos permite elegir, respecto a una situacion
concreta y practica, entre esquemas o valores divergentes o en conflicto, donde cualquiera de
ellos podria ser validado por la pura racionalidad formal. Existen todavia, segin Villoro, dos
criterios o condiciones de la racionalidad razonable, a los cuales podemos acudir para resolver
el dilema: 1) nuestros proyectos generales de vida, nuestras preferencias de valores: aqui, lo
mdés congruente con ellos es lo que es preferible elegir; y 2) las circunstancias en que se
desenvuelve la conducta en cuestién: no se trata de hacer lo mejor o lo que més nos conviene
sino lo mas factible, lo més viable. Pretender ignorar estas condiciones y buscar actuar a
rajatabla conforme principios generales abstractos, no puede sino conducir al fracaso, al
autoritarismo, o al irracionalismo. “La persona razonable, sostiene Villoro, tampoco trata de
forzar con sus razonamientos la realidad. Frente a la rigidez y altaneria de la raz6n abstracta y
pura, prefiere orientar sus tendencias irracionales con una razén consciente de su fragilidad e
incertidumbre, aceptante de sus limites, tolerante de las opiniones que la contradigan. Porque
sabe que sélo asi podréd devolver a la raz6n su funcién de servidora de la vida” (Villoro, 2007,

p. 220).
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La recuperacion del viejo concepto de fromesis es, pues, el Ultimo punto en comuin
entre Villoro y Ferrara. Ambos coinciden, ademds, en que condicion de esta recuperacion es
superar la concepcion limitada de la fronesis; aquella que la considera como una facultad
restringida a la eleccion de los “medios” adecuados para alcanzar un “fin”, fin cuya
determinacion escapa a su potestad: bien porque se considere como ya dado, o bien porque se
asuma que s6lo una racionalidad formal-universal puede establecerlo. En esta vision se tiende
a igualar a la fronesis a la racionalidad instrumental, es decir, a considerarla sélo como un
cierto tipo de habilidad o sagacidad. Nada de esto. Segtin Villoro, la separaciéon u oposicién
entre “medios” y “fines” es superada en la racionalidad de la fronesis: “en el concepto de
razonabilidad esa distincion tiende a difuminarse. En efecto, la conducta razonable sigue los
dictados de una virtud epistémica: la prudencia (la fronesis aristotélica). Y la prudencia
presenta dos caras: por un lado, procura elegir entre los fines posibles el mds conveniente en
una circunstancia dada; por el otro, determina los medios mds adecuados para lograr ese fin”
(Villoro, 2007, p. 214).

Ferrara, por su parte, recupera, y amplia, el significado y alcance de la fronesis.
Cuestiona también las posturas que la consideran como una facultad menor, secundaria o
limitada a un cierto dmbito. A condicién de que dejemos de suponer que se trata de estatuir
fines indubitables, absolutos, puros e incontaminados, podemos reconocer que la fronesis
tiene que ver con la configuracion de los fines de la accidn, circunscritos ciertamente a
condiciones individuales o colectivas muy precisas. La autorrealizacion humana, esto es, lo
que Aristételes y los griegos entendian por eudaimonia, sigue siendo, reformulada
posmetafisicamente, la condicion y el sentido de la vida buena. Esta reformulacion consiste,
segiin Ferrara, en “interpretar la eduaimonia sobre la base de una teoria filoséfica de la
identidad del Yo. Entonces —desarrolla—, podemos concebir la vida buena, junto a Aristételes,
como el felos hacia el que se dirige la mejor conducta humana pero, a diferencia de
Aristételes, como un telos que no trasciende al individuo, ni le es externo, sino que
corresponde estrechamente a las vicisitudes de su vida psiquica” (Ferrara, 2002, p. 80). Lo
misma vision inmanente cabe plantear para la vida colectiva, para las comunidades: los fines
se diversifican y multiplican.

(Se trata entonces, en la posicion de Ferrara, de reafirmar un pluralismo relativista?
(Qué queda de su compromiso de guardar la pretension de universalidad y validez de la
razén? Su respuesta es sorprendente, y esta basada en el propio Aristételes: la fronesis, que es

el medio para alcanzar la virtud, es en realidad la virtud fundamental, la condicién
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trascendental, unitaria y universal de toda virtud, de toda comprensién y todo ejercicio
particular de las virtudes. Es la “conditio sine qua non para el ejercicio de cualquier otra
virtud” (Ferrara, 2002, p. 82).72 En esta medida, es el universal que requerimos; que si bien no
garantiza de modo absoluto la validez de juicios o acciones, si establece las condiciones para
que las nociones de racionalidad y validez sigan teniendo sentido y plausibilidad. Perder
certezas absolutas pero ineficaces a cambio de eficacias inciertas y limitadas no es en verdad

una pérdida.

Conclusiones

Podemos, finalmente, enlistar los puntos basicos de diferencia entre las perspectivas
de Villoro y Ferrara. Trataremos de hacer ver que estas diferencias no son divergencias, no
implican posturas irreductibles o excluyentes; por el contrario, observamos que resultan
complementarias, y que en la complementariedad entre la visién de un filésofo europeo y la
de uno latinoamericano, en el didlogo, el acercamiento, la contrastacion, la comunicacién
entre ellos, se encuentra una de las tareas mas conspicuas y alentadoras de la filosofia actual,
incluso, uno de los sentidos que hoy ha de contener una nueva racionalidad filoséfica y
cultural.

1. Autonomia o autenticidad. Como vimos, un diferendo importante entre ambos
pensadores tiene que ver con la prioridad que se otorgue a cada uno de estos conceptos. Para
Ferrara, la autenticidad es condicién para una definicién actual, delimitada, de la idea
moderna de autonomia. Villoro, mds consistente con el proyecto ilustrado, sigue considerando
irrenunciable la prioridad del principio de la autonomia para una concepcién adecuada,
racional y critica, de la autenticidad (individual o colectiva; es la Unica manera de evitar la
recaida en la “jerga de la autenticidad”, y sus implicaciones irracionalistas, nacionalistas,
chovinistas, racistas, etcétera). Es importante recordar, por una parte, que el filésofo mexicano
considera siempre a la autonomia (individual o colectiva) como el resultado de un proceso
reflexivo y critico-racional, y no como un hecho o un valor incuestionable; por otra parte,

tampoco debemos olvidar la critica que en distintos momentos ha hecho Villoro al

2 Sobre el tema de la fronesis, cfr. Aristoteles, 1985; Gadamer, 1988, apartado: “La actualidad hermenéutica de
Aristoteles” (10.2); Aubenque, 1999; Berlin, 1998; Maclntyre, 1994; Arendt, 2003; Nussbaum, 1995; Leyva,
2002.
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“egocentrismo” moderno y su llamado al reconocimiento del “otro” como punto de partida de
una nueva racionalidad ético-politica (Cfr. Ramirez, 2007).

2. Un segundo diferendo, que en realidad es una diferencia de perspectivas, aunque
significativa, se da en torno al procedimiento metodolégico; mientras Villoro cree todavia
necesaria realizar una fundamentacion epistemoldgica de los conceptos de conocimiento,
racionalidad y racionalidad cultural, Ferrara se remite a una vision menos normativa y mas
empirica, psicoldgica y socioldgicamente hablando. En todo caso, el filésofo italiano tiene
una concepcidn mas inmanentista y realista de la normatividad: ésta debe redefinirse
constantemente desde las concreciones de los diversos mundos de la vida, de las comunidades
culturales histérico-concretas. Las identidades constituyen entidades hermenéuticamente
abiertas, mds que estructuras mas o menos estables, bien a cuestionar, bien a defender y
mantener. Sin tener que renunciar al conocimiento y reconocimiento de las identidades
colectivas, podemos evitar las mistificaciones nacionalistas, etnicistas, algunas veces
puramente estratégico-instrumentales.

3. Una diferencia contextual obvia, pero claramente significativa, es la procedencia
de cada pensador, mds exactamente, el locus historico-cultural y geopolitico desde donde
elabora su propuesta. La persistencia de ciertos ideales ilustrados tiene que ver en Villoro con
la contundencia de su compromiso tedrico-intelectual a favor de la emancipacién de las
comunidades étnicas de nuestra region, en contra de las formas prevalecientes de dominacion,
exclusion y expoliacién colonialista de recursos naturales y formas de vida humana. La
propuesta de Ferrara estd elaborada para un mundo mas horizontal y equitativamente
pluralista.

4. En todo caso, consideramos que la tarea tedrica que todavia queda pendiente es la
de la superacion definitiva de la alternativa entre normativismo o realismo, entre ideales
normativos o realidades efectivas; es decir, queda la construccion filoséfica de un verdadero y
radical inmanentismo, de un verdadero y mundano optimismo existencial y filoséfico. En esto
resulta altamente ttil la vision mds “fenomenoldgica” de Ferrara sobre la naturaleza de las
identidades colectivas y los alcances de las identidades individuales. En este tenor también
resulta importante retomar algunos aspectos parcialmente analizados del pensamiento de
Villoro: aquellos que tienen que ver con sus estudios historicos de la realidad mexicana
(Villoro, 1987 y 1999) y con sus ensayos sobre diversas aspectos de la dimension cultural y
existencial de la vida humana: la experiencia de lo sagrado, el erotismo, las figuras del

mundo, el pensamiento oriental, el pensamiento renacentista, la concepcién indigena de la
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naturaleza, la sociedad y la politica, etc. Todas estas dimensiones histdrico-culturales
llenarfan de contenido el espacio de mediacion entre realidad y normatividad, esto es, en los
términos de Villoro, entre el “poder” y el “valor”.

5. Refundacion de la razon. Més alld del deslinde que diversos pensadores
contempordneos, incluidos los dos aqui tratados, han hecho de los conceptos de razén tedrico-
formal y de razén préctico-vital o fronesis, criticando las extralimitaciones del primero y
recuperando el valor e importancia del segundo, probablemente nos encontremos ya ante la
necesidad de una redefinicién integral del concepto de razén como tal. Esta serd, quizé, la
tarea filos6fica més relevante de los préximos afos.

Tomando en cuenta las observaciones de Ferrara sobre los alcances de la fronesis —en
el campo del conocimiento cientifico, bajo una visién postkuhniana de la ciencia’”; incluso en
los ambitos de la accion técnica y la accidén técnico-administrativa, y naturalmente en los
tradicionales espacios del arte, la moral y la politica— y considerando también la propuesta de
Villoro de retomar el concepto de “razén vital” (planteado alguna vez por Ortega y Gasset’),
cabe preguntarse si no estaremos mds bien, mas alld de delimitar y defender la particularidad
de un dmbito de la razdn, ante la exigencia de definir desde ese ambito —el de la autenticidad y
la vida concreta— un nuevo sentido y una nueva idea de la racionalidad en general.
Tradicionalmente, y éste es el significado bésico de todo pensamiento metafisico, hemos
asumido que la “esencia” de la razén se encuentra en su concepto intelectual, generalizador y
formal, y que la razén préctico-vital, la fronesis, el juicio, son racionales sélo en un sentido
secundario o derivado. ;|No serd mds bien al revés? ;No serd la razon tedrica una hipdstasis,
una objetivacion, una fijaciéon y hasta un modo alienado de la razon préctico-vital, esto es, de
la capacidad humana para comprender el mundo y para saber actuar en €1? ;Y no es, por otra
parte, este ser concreto y singular, este ser de la autenticidad, aquello que los griegos querian
decir con la expresion “el Ser”? ;No es también lo que Husserl queria poner como “contenido
noemitico” de una razén fenomenolégicamente primigenia’, o lo que Heidegger definia
como ‘“‘verdad ontoldgica”, como aletheia,76 o, finalmente, el ser “cualsea” que recientemente
Agamben ha puesto como base de “la comunidad que viene™?’’ Por ahi deberia reabrirse el

camino de una refundacion de la razén, que nos pusiera de una vez mads alld de las dicotomias

73 Ferrara, 2002, ver apartado 2. “Phronesis postmetafisica”.
™ Cfr. Villoro, 2007, p. 205.
> Cfr. de Husserl, 1949 y 2002.
76 Cfr. Heidegger, 1974. Villoro sostiene también un concepto irreductible de “verdad ontolégica”: la evidencia
de la cosa misma, mas aca de toda tesis idealista, constructivista o consensualista. Cfr. Villoro, 1999.
T “E] ser que viene es el ser cualsea”. Y el ser cualsea, la singularidad irremontable, “no es ‘el ser no importa
cual’, sino ‘el ser tal que, sea cual sea, importa’”. Agamben, 2006, p. 11.
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condescendientes, los relativismos improductivos o las jerarquias inamovibles; que nos
pusiera en el camino de una nueva razén: integral, concreta y vital. Una racionalidad
operante que, como la natura naturante spinozista, es la potencia pura del obrar que

subtiende toda actualidad, toda racionalidad “operada”, hecha y dada.
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A QUESTAO DAS ORIGENS DA LINGUAGEM NA OBRA LINGUAGEM E MITO
DE ERNST CASSIRER

Moisés David S. G. Ferreira”

Resumo:

No presente artigo procura-se fazer uma sintese da perspectiva acerca do problema das
origens da linguagem que Ernst Cassirer apresenta na sua obra Linguagem e Mito, situando-a
na sua concep¢ao do ser humano enquanto animal symbolicum. Ao mesmo tempo, tenta-se
aprofundar de que modos o ponto de vista de Cassirer sobre o referido problema se sustenta
na equacionacao dos diferentes regimes de consciéncia a partir dos quais tal questao deve ser
analisada, nomeadamente os da consciéncia mitico-religiosa (englobando os pensamentos
mitico, magico e mistico) e da consciéncia logica. Reitera-se ainda a ideia de Cassirer de que
através do tratamento poético a linguagem se reaproxima das suas origens, sendo nela operada
aquilo que o autor designa como uma palingenesia.

Palavras-chave: Ernst Cassirer, simbdlico, linguagem.

1 INTRODUCAO

7z

Em qualquer reflexdo acerca da linguagem € impossivel que deixe de estar bem
vincada a ideia de que, enquanto dinamismo crucial na constitui¢io do ser humano, ela é
determinante na construcdo do conhecimento. Desempenhando um tal papel, na prépria
linguagem se adivinha ja uma protopoética —ela €, de facto, instrumento e processo de um
primeiro fazer, em que se alicerca todo o edificio gnosioldgico.

Ernst Cassirer, concebendo o ser humano como animal symbolicum (CASSIRER,
1960, p. 55), € um dos estudiosos que, investigando as origens da linguagem, acentuam a sua
indissociabilidade do processo de constru¢do do conhecimento.

Ao defender a tese de que o ser humano é um animal que constréi simbolos, o autor
nao se detém numa tentativa de defini-lo somente através do que € especificamente da esfera
humana, nomeadamente a dimensdo racional; parece, isso sim, tentar dizer o que o ser

humano € adoptando a estratégia nao de se fixar naquilo que apenas o ser humano possui — ou

* Universidade de Evora, Evora — Portugal, mdsgferreira@gmail.com .
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seja, a racionalidade —, mas sim atentando no dinamismo transformador que a vertente
racional exerce sobre todas as outras, a0 mesmo tempo que se deixa fecundar por elas, em
particular pela faceta emocional.

A compreensdo deste movimento de fluxo e refluxo entre racionalidade e
emocionalidade no plano do simbdlico é fundamental para a compreensdo do modo como
Cassirer aborda o problema das origens da linguagem e dos caminhos através dos quais a
linguagem € capaz de permanecer viva, i. e., de conservar em si um fulgor que a conserve no

limiar do seu irromper original.

2 LINGUAGEM E PENSAMENTO MITICO

Cassirer, na sua obra Linguagem e Mito (CASSIRER, 1985), lancando um olhar
interrogativo sobre o problema das origens da linguagem, observa a existéncia de uma relacao
entre o desenvolvimento da linguagem em etapas remotas da histéria humana e as
particularidades do pensamento mitico nelas predominante.

A investigacdo de Cassirer passard por ir além de um estrato em que a linguagem
serve sobretudo um propdsito teorético, uma vez que, segundo ele, nesse estrato nio é dada a

chave para a compreensao do problema das origens da linguagem:

Antes que se pudesse iniciar o trabalho intelectual do conceber e
compreender os fenémenos, foi preciso realizar, certamente, a tarefa de
denominar e alcancar um certo grau de elaboragdo; pois é este labor que
transforma o mundo das impressdes sensiveis, como também o animal
possui, num mundo espiritual, num mundo de representagdes e significagoes.
Todo o conhecer tedrico parte de um mundo ja enformado pela linguagem, e
tanto o historiador, quanto o cientista, e mesmo o filésofo, convivem com os
objectos exclusivamente ao modo como a linguagem lhos apresenta. E esta
vincula¢do imediata, inconsciente, ¢ mais dificil de ser descoberta do que
tudo quanto o espirito cria mediatamente, por actividade consciente do
pensamento. (CASSIRER, 1985, pp. 48-49)

O autor, procurando esclarecer os mecanismos primarios subjacentes a emergéncia
da linguagem, vai apontar um erro a algumas das mais notdveis tentativas de explicacdo deste

problema. Para estas, assentes sobre o paradigma légico, o aparecimento da linguagem ¢é
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indissocidvel da reflexdo consciente. De acordo com esta perspectiva, da qual, afirma
Cassirer, se faz eco J. H. Herder, embora tente combaté-la, as palavras nasceriam da
necessidade de identificacdo de «notas caracteristicas» aos elementos percepcionados. Diante
de um qualquer fenémeno ou coisa, alguém, identificando uma caracteristica distintiva desses
fendmeno ou coisa, atribuiria aos mesmos uma notacao designativa dessa sua caracteristica
proeminente, acabando por haver uma identificacdo do todo com a parte na sequéncia da
saliéncia perceptiva dessa parte. A identificacdo destas notas caracteristicas € a sua expressao
numa denominacao resultaria, enfim, de uma «faculdade de atribuicao de sentido» inerente ao
ser humano.

Cassirer nota a circularidade desta tentativa de dilucidacdo dos mecanismos bésicos
de estruturacdo da linguagem, uma vez que a circunscri¢do de notas caracteristicas parece ser
interpretada enquanto finalidade da linguagem, quando deveria explicar a origem da mesma.

Outra tentativa de clarificacdo das camadas mais fundas da linguagem a qual
Cassirer vai opor-se ¢ a de Humboldt, segunda a qual importa ndo tanto o problema da origem
da linguagem, mas sim o da sua especificidade. Nesta concepcao, a linguagem vai tomar uma
determinada forma por forca de um especifico modo de denotar que serd determinado pela

peculiaridade de uma vis@o do mundo em particular:

O modo de denotar, que é o sustenticulo de toda a formagdo verbal e
linguistica, imprime, segundo Humboldt, seja um carécter espiritual tipico,
seja um modo especial de conceber e apreender. Por isso, a diversidade entre
as vdrias linguas, ndo é uma questdo de sons e signos distintos, mas sim de
diferentes perspectivas do mundo. (...) a linguagem nunca designa
simplesmente os objectos como tais, mas sempre conceitos formados pela
actividade espontanea do espirito (...). (CASSIRER, 1985, pp. 50-51)

Cassirer vai novamente descobrir o viés da circularidade nesta outra explicagdo,
notando o paradoxo que envolve: por um lado, a linguagem € aqui tomada como um meio de
constru¢do de uma visdo espiritual do mundo, sendo o elemento linguistico como que uma
matriz a partir da qual o pensamento construird essa visdo; por outro lado, essa visdao
particular do mundo, que apenas através da linguagem pode ganhar corpo, tem de ser
pressuposta para que se compreendam as especificidades de uma determinada lingua, nas suas
formas concretas de denotag¢ao e denominagao.

Depois desta ilustracdo dos défices de algumas das mais relevantes propostas de

explicacdo das origens da linguagem, Cassirer propde uma alteracdo de paradigma que abra
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novas perspectivas de entendimento desta problemdtica. Assim, o enfoque da sua andlise vai
dirigir-se ndo para a comparacdo das formas linguisticas primdarias com os modos de
conceptualizacdo 16gica, mas sim com as formas do pensamento mitico. Cassirer encontra um
lago entre os conceitos linguisticos e miticos, adivinhando neles uma estrutura diversa da do

pensamento tedrico. Para o autor:

(...) o pensamento tedrico visa acima de tudo libertar os conteddos dados ao
nivel sensivel ou intuitivo do isolamento em que se nos apresentam
imediatamente. Eleva-os acima dos seus estreitos limites, associa-0s a outros
conteiidos, compara-os entre si, concatenando-os numa ordem definida e
num contexto abrangente. Procede «discursivamente», na medida em que
toma o contetdo imediato apenas como ponto de partida, desde o qual possa
percorrer o todo da percepcdo em suas miultiplas direcgdes, até, por fim,
conseguir compd-lo numa concepcdo sintética, num sistema fechado.
(CASSIRER, 1985, p. 52)

O pensamento mitico, por seu turno, € dotado de distinto caracter:

Pois, no caso, o pensamento [mitico] ndo se coloca livremente diante do
conteido da percepcdo a fim de relaciond-lo e compard-lo com outros,
através da reflexdo consciente, mas, colocado directamente perante esse
conteddo, é por ele subjugado e aprisionado. Repousa sobre ele; s6 sente e
conhece a sua imediata presencga sensivel, tdo poderosa que diante dela tudo
o mais desaparece. Para a pessoa que esteja sob o encanto desta intuigcdo
mitico-religiosa, é como se nela o mundo inteiro se afundasse. (CASSIRER,
1985, p. 52)

E clara a diferenca entre pensamento tedrico e pensamento mitico: enquanto que o
primeiro procura, através da discursividade, um alargamento da percepg¢do e a sua referéncia e
situacdo num todo, o segundo assenta sobre a intensificacdo da percepcao, revestindo-se de
uma tonalidade afectiva forte — ha uma invasdo e subjugacdo do ser humano pela realidade
externa. Cassirer afirmard que o pensamento tedrico se move dentro de uma moldura de
distribuicdo extensiva, a0 passo que O pensamento mitico arranca de uma compreensdo
intensiva (CASSIRER, 1985, p. 52).

Tentando ainda ilustrar a natureza do pensamento mitico, afirma Cassirer o seguinte:
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E como se, pelo isolamento da impressdo, por sua separacio da totalidade da
experiéncia costumeira e quotidiana, instaurasse nele [objecto, ou sua
propriedade surpreendente] ndo apenas uma tremenda intensificacdo, mas
também o midximo de condensacdo, e como se, em virtude dessa
condensacgdo, resultasse a configuragdo objectiva do deus, como se ela
brotasse, por assim dizer, dessa experiéncia. (CASSIRER, 1985, p. 52)

O autor busca entdo a compreensdo da origem da linguagem nesse ponto de
intersec¢do entre a irrup¢do de um «deus momentineo» originado na experiéncia mitica, tido
como configuragdo mitica priméria e referente ao instante de espanto resultante do encontro
com algo inesperado, e a producdo verbal simultaneamente dai derivada.

No entanto, Cassirer admite que parte do problema permanece sem solu¢do, e que,
tal como as teorias explicativas da origem da linguagem que invocam o aforismo de que «a
poesia € a lingua materna da humanidade», sublinhando a ideia de que a linguagem encontra
os seus estratos mais profundos ndo nas estruturas da consci€ncia légica e numa suposta
percepg¢do objectiva das coisas, mas sim no poder do sentimento subjectivo, fica por superar o
desfasamento existente entre a fung¢do expressiva da linguagem e a sua fun¢ao denotativa. De
facto, continua a poder ser colocada a questdo: de que modo o som associado a uma sensacao
(funcdo expressiva) se transforma em som significativo (fun¢cdo denotativa)?

Para responder a esta questio, Cassirer socorre-se mais uma vez da aproximacao ao
processo de geracdo do «deus momentaneo», nomeadamente no aspecto particular de
persisténcia do «deus momentaneo» para além do momento da sua aparicdo subita a
consciéncia. O deus como que se autonomiza do momento em que é gerado, adquirindo uma
consisténcia que em muito ultrapassa aquela de que se haja revestido a sua irrup¢do e o
significado que lhe haja sido associado na redugdo ou resolucdo das tensdes emocionais
internas.

Na sequéncia da recentracdo da sua atencdo nesse cardcter de persisténcia da imagem
mitica do «deus momentaneo», Cassirer vai como que homologa-la ao som da linguagem,
atribuindo-lhe uma idéntica propensdo para a persisténcia. Para o ser humano dominado por
um pensamento mitico, o deus ou a palavra ndo sdo experimentados como criacdes suas, mas
antes como realidades objectivas que se lhe impdem. E o que vai suceder é que quer a
imagem mitica quer a palavra, surgidas do contexto de um encontro entre o ser humano e uma
realidade do mundo exterior indutora de tensdo emocional e de um elevado grau de activagao
subjectiva, vao de certo modo, enquanto irrompem, converter-se nos contentores da densidade

dessa experiéncia. Adquirirdo, assim, uma enorme saliéncia e preponderancia, ai se ancorando
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o seu papel organizador da experiéncia. Desvanecida a tensdo, permanecem as imagens
miticas e as palavras como lugares da sua circunscri¢do, objectivacdo, resolucdo e, pode

dizer-se, permanéncia:

Apenas a expressdo simbdlica cria a possibilidade da visdo retrospectiva e
prospectiva, pois determinadas distingdes ndo s6 se realizam por seu
intermédio, mas ainda se fixam como tais dentro da consciéncia. O que uma
vez foi criado, o que foi salientado do conjunto das representacdes, ndo mais
desaparece se o som verbal lhe imprime o seu selo, conferindo-lhe um cunho
determinado. (CASSIRER, 1985, p. 57)

z

A conclusdo reforcada por Cassirer na sequéncia do seu raciocinio é a de que a
fun¢do primdria do conceito linguistico ndo € comparar percepgdes isoladas nem seleccionar
as suas notas caracteristicas, mas sim a da concentra¢io do contetido perceptivo.

Tal conclusdo obriga a ndo ignorar aquilo a que Cassirer chama o «caricter
teleolégico dos conceitos verbais» (CASSIRER, 1985, p. 58). Por esta expressdo se refere o
autor ao facto de a forma concreta que vai tomar a concentracdo do conteido perceptivo
depender ndo do préprio conteido da percep¢do, mas sim do interesse subjectivo e da

finalidade percebida daquilo que se observa ou experimenta:

S6 o que se torna importante para o nosso desejar e querer, esperar e cuidar,
trabalhar e agir, isto, e s6 isto, recebe o selo da «significacdo» verbal. As
distingdes no significado sdo as que possibilitam a condensacdo dos
conteddos das percepgdes que, conforme vimos antes, ¢ pré-condi¢do para
sua denominacdo, para sua designacao verbal. (CASSIRER, 1985, p. 57)

O conceito linguistico vai entdo estar dependente da significacao funcional associada
aquilo que € percebido, e ndo da sua semelhanca externa. Desta forma, sobretudo nos idiomas
primitivos, € observadvel que aquilo que serve uma mesma finalidade € designado de igual
modo. Cassirer, entre outros exemplos ilustrativos deste processo, d4 o de entre determinadas
tribos ser usada uma mesma palavra para designar as accdes de «dancar» e «lavrar», pelo
motivo de na sua cultura especifica, ainda que se perceba a diferenca externa entre as mesmas
accoes, serem dois meios de obtencao de sustento vital (a danga, talvez menos evidentemente,

¢ associada a cerimoniais magico-religiosos) (CASSIRER, 1985, p. 59). O agir humano, com
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todas as expectativas que envolve, serd, pois, nesta medida, a grande clave de modelagem
quer da imagem mitica, quer da linguagem, e ndo tanto a forma daquilo que € experimentado.
Em conclusdo, mito e linguagem vao concorrer para a ordenagdo da experiéncia do
ser humano, conferindo-lhe formas estdveis e configuracdes sobre as quais poderd
gradualmente emergir uma estrutura de pensamento discursivo. No entanto, ndo poderd nunca
deixar de notar-se o forte laco existente entre a consciéncia linguistica e a consciéncia mitico-
religiosa. Cassirer, no seu percurso de sondagem da genealogia da linguagem, chama sempre
a atencdo para a necessidade de ndo separar a consciéncia mitica do primordial emergir da

linguagem.

3 LINGUAGEM E PENSAMENTO MAGICO

Na sua evolugdo a par da consciéncia religiosa, a palavra ird também aproximar-se

de um pensamento mégico, igualmente passivel de inclusdo na esfera da consciéncia religiosa:

Este vinculo origindrio entre a consciéncia linguistica e a mitico-religiosa
expressa-se, sobretudo, no facto de que todas as formacdes verbais aparecem
outrossim como entidades miticas, providas de determinados poderes
miticos, e de que a Palavra se converte numa espécie de arquipoténcia, onde
radica todo o ser e todo o acontecer. (CASSIRER, 1985, p. 64)

E como se a palavra, depois de haver surgido e de haver cumprido a primeira tarefa
da passagem do caos a ordem, ou criagdo, libertando as coisas e os acontecimentos de um
plasma de indiferenciacdo, se volvesse agora para si mesma, e, dando-se conta do seu
extraordindrio poder, se investisse da tarefa de reflecti-lo e exercé-lo continuadamente.

A este respeito, afirma Cassirer que:

Deve haver alguma funcdo determinada, essencialmente imutdvel, que
confere a Palavra este caricter distintivamente religioso, elevando-a, desde o
comecgo, a esfera religiosa, a esfera do «sagrado». Nos relatos da Criacdo de
quase todas as grandes religides culturais, a Palavra aparece sempre unida ao
mais alto Deus criador, quer se apresente como o instrumento utilizado por
ele, quer directamente como o fundamento primdrio de onde ele préprio,
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assim como toda a existéncia e toda a ordem de existéncia, provém. O
pensamento e sua expressao verbal costumam ser ai concebidos como uma
s6 coisa, pois o coracdo que pensa e a lingua que fala se pertencem
necessariamente. (CASSIRER, 1985, p. 65)

Parece haver aqui dois aspectos fundamentais a destacar. Em primeiro lugar, a
«palavra» (por linguagem, genericamente), que encontra no vocdbulo grafado com maidscula
— «Palavra» — a concentragdo expressiva que enfatiza quer a percepcdo do caracter
determinante da fun¢do da linguagem na passagem do caos a ordem, quer a recordagdo da
forca emocional ligada a intensificacdo e condensacdo da experiéncia de que se revestira o
nascimento da linguagem, vai como que autonomizar-se € ser procurada para, por si propria e
em si propria, ser capaz de conduzir o ser humano a re-experimentar todo o poder que
contém, sem ter ele de participar novamente em algo de semelhante ao emergir original da
linguagem. Em segundo lugar, nesta «Palavra», e na sequéncia do que ficou dito, se mantera
ainda uma proximidade, ou mesmo coincidéncia, entre o dizer e o sentir, entre a lingua e o
coragao.

Assim se justifica a percepcdo da eficacia da prépria palavra, o que fica expresso
numa outra passagem do texto de Cassirer: «A este primado de origem corresponde o de seu
poder. Amidde, o nome do deus, ndo o préprio deus, parece ser a verdadeira fonte de sua
eficdcia.» (CASSIRER, 1985, p. 67).

O que ressalta destas consideragdes € o facto de passar a existir um liame identitario
entre a palavra e o que ela designa, o que é, exactamente, uma forma de pensamento magico
que descende do pensamento mitico. Este liame acontece ndo apenas do ponto de vista
objectivo, no caso da referéncia da palavra a um objecto ou acontecimento, mas também do
ponto de vista subjectivo, no caso do nome de uma pessoa. E o nome que tem o poder de
individualizar, de retirar a coisa ou a pessoa do estado indiferenciado, conferindo-lhes
contornos apreensiveis, contribuindo precisamente por isso para a constituicdo de uma
identidade. Opera-se, entdo, uma transformacdo: a parte (o processo de circunscri¢do e
individualizagc@o) acaba por tomar o lugar do todo (a coisa ou a pessoa) em cuja definicao
havia participado. Este € precisamente, como faz notar Cassirer, o alicerce principal do
pensamento religioso, nos seus estratos mitico e, sobretudo, mégico, encontrando expressao

num ambito mais genérico ao qual o autor alude:
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Aqui rege uma lei que se poderia chamar lei da nivelacdo e extin¢do das
diferencas especificas, pois cada parte do todo se apresenta como este todo,
cada exemplar de uma espécie ou género parece equivaler a espécie toda ou
ao género todo. A parte ndo representa meramente o todo, nem o individuo
ou a espécie representam o género, mas sdo ambas as coisas; ndo s6
implicam este duplo aspecto para a reflexdo mediata, como compreendem a
forca imediata do todo, sua significagdo e sua eficicia. Aqui vem
forcosamente a lembranga aquele principio que se pode designar como o
verdadeiro principio basico, quer da «metifora» linguistica quer da mitica, e
que € expresso pelo axioma pars pro toto.

Este principio, como se sabe, domina e impregna o conjunto do pensar
magico. (CASSIRER, 1985, p. 109)

Isto € contrario ao que sucede no pensamento discursivo, préprio ndo de uma
consciéncia religiosa mas de uma consciéncia 16gica, na qual se verifica a preservacdo das
identidades distintas dos conceitos, quer aquando da inclusdo dos mesmos num conceito mais
abrangente, quer na relacio entre eles estabelecida a um mesmo nivel.

Mais uma vez, é impossivel dispensar o regresso a clareza de Cassirer na distingao

entre pensamento discursivo e pensamento mitico, este irmanado a apreensao linguistica:

No pensamento discursivo, a percepg¢do individual é referida a totalidade do
ser e do acontecer, ligando-se esta totalidade por fios cada vez mais finos e
mais resistentes. Aqui [no pensamento mitico], porém, as coisas nio sdo
tomadas pelo que significam mediatamente, mas por sua aparéncia imediata,
sendo apreendidas e corporificadas como pura actualidade. (CASSIRER,
1985, p. 74)

No ambito do pensamento mitico-mégico, perdem importancia a referéncia e a
significacdo, processos mediatos, para ganhar relevo a transformacdo dos conteidos
projectados na consciéncia em formas vivas da existéncia — a concentragdo, a compressao, a
intensificacdo da experiéncia das quais antes se falava. O conteido ndo € aqui alvo de uma
dissecacdo analitica e de uma elucidacao sistemadtica por parte da consciéncia; ao contrario,
esta vai colocar-se diante do conteiido mais numa posicdo receptiva do que propriamente
transformativa, deixando-o irromper na sua forca. Tal conteido ndo é desdobrado visando a
clarificacdo da teia de relagcdes sobre a qual possa assentar, mas aproximar-se-a de uma matriz

sobre a qual a consciéncia ird repousar:
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Por conseguinte, aqui a palavra ndo exprime o conteido da percep¢do como
mero simbolo convencional, estando misturado a ele em unidade
indissoldvel. O conteido da percep¢do ndo imerge de algum modo na
palavra, mas sim dela emerge. Aquilo que alguma vez se fixou numa palavra
ou nome, dai por diante nunca mais aparecerd apenas como uma realidade,
mas como a realidade. Desaparece a tensdo entre 0 mero «signo» € o
«designado»; em lugar de uma expressio mais ou menos adequada,
apresenta-se uma relacdo de identidade, de completa coincidéncia entre a
imagem e a coisa, entre o nome e o objecto. (CASSIRER, 1985, p. 75)

Deste ponto de vista, o simbolo, a matéria que o ser humano, como animal
symbolicum, vai moldando, € ja, ndo um aspecto da realidade, mas a realidade mesma.

Cassirer tenderd depois a sublinhar a ideia de que no regime do pensamento
discursivo aliado a consciéncia l6gica, fundo em que irdo assentar os trabalhos de escopo
técnico ou intelectual, ird perder-se a relagdo directa entre o ser humano e as coisas, que a
linguagem primitiva, no ambito de um pensamento mitico, ndo colocava em causa, sendo
substituida por uma relacao indirecta e como que degradada. Posteriormente, o autor parecerd
apontar para a forma de esta relacdo indirecta ndo se afigurar como factor de degradacao da
relacdo entre o ser humano e as coisas no contexto do pensamento discursivo, em que as

palavras abrem para algo de mediato, e ndo imediato:

(...) a palavra tem que ser concebida, no sentido mitico, como ser substancial
e como forca substancial, antes que se possa considerd-la no sentido
ideacional, como 6rgdo do espirito, como func¢do fundamental da construgdo
e articulacio da realidade espiritual. (CASSIRER, 1985, p. 79)

Assim, e ainda em estrita referéncia a modalidade do pensamento discursivo, serd
legitimo dizer que neste as palavras sé se achardo completamente aptas aquilo que €
especifico da consciéncia 16gica, nomeadamente o estabelecimento de relagdes cada vez mais
elaboradas entre conteidos diversos, se em si mesmas estiver presente, de algum modo, a
consciéncia da sua genealogia no tocante a um profundo enraizamento na modalidade do
pensamento mitico, em que toma a preponderancia a dimensdo do encontro forte com o
conteddo da percep¢do e, em ultima andlise, a consciéncia da impossibilidade de serem
separadas (as palavras) de tal contetido vivo. S6 partindo desse patamar € que as palavras se
reencontrardo a si mesmas e terdo em si presente todo o potencial subjacente a sua circulagao

no estrato da idealidade. Doutro modo, acontecerd um desenraizamento e uma reificagdo, em

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008



http://www.cchla.ufrn.br/saberes 116

que as palavras, perdendo-se das suas origens, se afastardo de si mesmas e deixardo de ser

capazes de forjar a realidade espiritual para que tendem.

4 LINGUAGEM E PENSAMENTO MISTICO

Regressando ao acompanhamento do percurso seguido por Cassirer relativamente ao
desenvolvimento da linguagem na sua intima conexdo com a consciéncia mitico-religiosa,
assiste-se, segundo o autor, a uma alteracao fundamental quando, de uma profusdo de deuses,
cada qual detentor de um nome que o identificava a um atributo, se passa a irrup¢ao de deuses
pessoais reunindo em si toda uma variedade de atributos outrora pertencentes a deuses
distintos. Ora, estes atributos confundem-se com nomes, € esta profusdo de nomes associada a
um deus — o que Cassirer chama «polionimia» (CASSIRER, 1985, p. 90) —, revestindo-o de
vastissimo poder, serd a condi¢do para a emergéncia do deus pessoal. Nota-se, pois, como
afirma Cassirer, que € gragas a palavra que a configuragcao do deus se vai refinando.

No entanto, vai dar-se um movimento diverso do da polionomia, ainda intimamente
ligado ao dinamismo da prépria linguagem. Se, por um lado, a linguagem procura a
particularizacdo, a determinagdo e a definicio — sendo indissocidveis dessa tendéncia as
configuragdes do «deus momentaneo» e de multiplos deuses cada um dos quais associado a
um atributo —, ela procura, por outro lado, a generalizacdo. Apreendida a unidade da palavra
no seio da prépria linguagem — i.e., aquilo que, como palavra, produz e engendra, e o poder de
que se reveste —, surgird a tentativa de apreensao da unidade de uma concepc¢do de divindade
(processo no ambito do qual fard sentido o mencionado fenémeno da polionimia). Porém, o
pensamento mitico-religioso dard ainda mais um passo, para que se complete o seu ciclo
evolutivo. Tal passo envolverd um ir além de todas as palavras no adivinhar de um «Ser» que,
sendo impossivel de circunscrever por meio de aspectos particulares, fica fora de toda a
possibilidade de nomeacdo. Este é o patamar mistico, para além do qual mais nenhuma
possibilidade de diferenciagdo se desenha para o pensamento mitico-religioso. Este «Ser»,
embora para o pensamento discursivo ndo seja ja um atributo, mas expressdo de uma pura
relacdo, €, para a consciéncia religiosa, o mais elevado atributo possivel, resumo de todos os
outros atributos particulares, e referido a propria «Palavra». Estabelece-se entdo aquela

equacgdo na qual «Ser» e «Palavra» sao identificados:
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S6 uma designacdo pode caber a este Deus, junto a que o qualifica como
Criador do mundo, Formador de homens e deuses: a do Ser simplesmente.
Ele engendra e ndo é engendrado, pare e ndo é parido, ele mesmo € o Ser, o
Constante em tudo, o Permanente em tudo. Por isso, Ele «€ desde o
principio», «& desde a origem» e tudo o que &, chegou a ser depois que Ele
foi. Todos os nomes divinos isolados, concretos e individuais, foram aqui
fundidos no Unico nome do Ser; o divino exclui todo o atributo particular,
ndo pode mais ser descrito por nenhuma coisa e s6 pode ser predicado por si
mesmo. (CASSIRER, 1985, p. 93)

Nao obstante, outros dois desenvolvimentos acontecerdo a par desta nova
configuragdo da divindade, ja num patamar mistico. Quando o sentido do divino se abre ao ser
da Pessoa, para além do da coisa, o pronome pessoal agrega-se ao «Ser», dai derivando o «Eu
Sou». Estamos aqui diante do monoteismo puro, no qual vai entroncar-se a tradi¢do judaico-
crista. E Cassirer, explicando a importancia deste passo na evolucdo da consciéncia religiosa,

afirma:

S6 por meio desta transformacgdo da existéncia objectiva no ser pessoal se
eleva verdadeiramente o divino a esfera do «incondicionado», a um dominio
que ndo pode ser designado por nenhuma analogia com uma coisa ou nome
de coisa. De todos os meios da linguagem, s restaram as expressoes
pessoais, os pronomes pessoais, para a Sua designacdo: «Eu sou Ele»; «Eu
sou o Primeiro e o Ultimo», conforme estd escrito nos livros proféticos.
(CASSIRER, 1985, p. 94)

O segundo desenvolvimento referido da-se através da juncdo mais intima das vias de
contemplacdo religiosa centradas na dimensao do «Ser», abstrac¢do das coisas em particular
que encerra em si o que é comum a todas as coisas, e na dimensao do «Eu», abstraccao das
pessoas em concreto que engloba o que € comum a existéncia de todas as pessoas. Recorrendo
aos termos da tradi¢do hindu, Cassirer sublinha a ocorréncia de uma identificacao entre «Ser»
e «Eu», Brahman e Atman, objecto e sujeito, resultando daqui um «Eu-mesmo». No entanto,
porque agora a linguagem ja ndo € capaz, como em anteriores etapas, de abranger a unidade
entre sujeito e objecto, a consciéncia religiosa vai libertar-se do poder da palavra e da
linguagem, abrindo-se mais marcadamente a esfera do transcendente, do impossivel de

alcancar pela palavra e pelo conceito. Surge a teologia negativa, caracterizada por um

procedimento apoféitico que remete sempre para um «mais além» que, embora enraizado no
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imanente, € inalcancavel pela palavra humana: «The more God is in all things, the more he is
outside them. The more He is within, the more without.» (M. ECKHART, cit. in HUXLEY,
2004, p. 2).

Cassirer, relativamente ao seu estudo deste desenvolvimento da consciéncia mitico-

religiosa a par do desenvolvimento da apreensdo linguistica, vai afirmar:

H4, pois, no ambito da percepcdo mitico-religiosa um «inefdvel» de
diferentes ordens, um deles marca o limite inferior da expressdo verbal,
enquanto o outro representa o limite superior; entre ambos os confins,
tracados pela prdpria natureza da expressao verbal, a linguagem pode agora
mover-se livremente, exibir toda a riqueza e profusdo concreta de seu poder
de configura¢do. (CASSIRER, 1985, p. 97)

Num estrato inferior da expressdo verbal temos um «inefdvel» que corresponde a
indeterminacdo, indiferenciac@o e inapreensibilidade do caos antes do surgimento da palavra.
A palavra, nascendo, permitird que o mundo externo se torne apreensivel para a consciéncia
humana. O acto da denominagdo gera a ordem, o cosmos, resgatando o ser humano do caos.

Ja num estrato superior, a linguagem dé-se conta dos seus limites, percebendo, por
via do desenvolvimento da consciéncia légica a par da consciéncia mitico-religiosa, a
impossibilidade de comunicacdo da unidade entre sujeito e objecto intuida pela segunda. A
comunicac¢do da percep¢do de tal unidade, no limite, nunca serd vidvel, pois o dominio dessa
comunicacdo nao poderd ser outro que o da consciéncia mitico-religiosa, mas a linguagem,
nao obstante, apontard, como que vigiando-se e dando em si mesma lugar ao que ndo pode ser
dito, para a esfera transcendente e sobre-humana na qual se conservara a validade dessa
percepc¢ao.

No entanto, os grandes misticos continuardo a afirmar a viabilidade de uma certa
experiéncia dessa nao-dualidade, apesar da inexequibilidade da sua recolha no seio das
palavras. No exame das condicdes de possibilidade deste tipo de experi€ncias centrar-se-4, €.
g., a Filosofia Perene, enquanto esforco de aprofundamento das grandes tradicdes misticas

mundiais:

(...) this teching is expressed most succintly in the Sanskrit formula, tat tvam
asi ("That art thou"); the Atman, or immanent eternal Self, is one with
Brahman, the absolute principle of all existence; and the last end of every
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human being is to discover the fact for himself, to find out who he really is.
(HUXLEY, 2004, p. 2)

5 CONCLUSAO: DO <PENSAR METAFORICO» A «PALINGENESIA DA
LINGUAGEM»

Regressando a Cassirer, e deixando o legado da escola perenialista, compreender-se-
4, ap6s o excurso pela perspectiva do autor, a evolug¢do simultanea e o entrelacamento das
esferas mitica e linguistica, assentando sempre numa consciéncia mitico-religiosa € num pano
de fundo marcado por motivos espirituais. O facto de este desenvolvimento assentar sobre leis
espirituais andlogas vai fazer Cassirer descobrir-lhes uma raiz comum, a do «pensar
metaférico». Esta chave permitird, segundo ele, compreender a unidade e a diferenca dos

mundos mitico e linguistico. A este propdsito, € citado Max Miiller:

O homem, quisesse ou ndo, foi forcado a falar metaforicamente, e isto ndo
porque ndo lhe fosse possivel frear sua fantasia poética, mas antes porque
devia esforgar-se a0 maximo para dar expressdo adequada as necessidades
sempre crescentes do seu espirito. Portanto, por metdfora ndo mais se deve
entender simplesmente a actividade deliberada de um poeta, a transposicao
consciente de uma palavra que passa de um objecto a outro. Esta € a
moderna metafora individual, que é um fruto da fantasia, enquanto que a
metdfora antiga era mais frequentemente uma questao de necessidade e, na
maior parte dos casos, foi mais a transposi¢do de uma palavra levada de um
conceito a outro do que a criagdo ou determinag¢do mais rigorosa de um novo
conceito, por meio de um velho nome. (MAX MULLER, cit. in CASSIRER,
1985, pp. 103-104)

Na conceptualizacio da fala das origens apresentada sobretudo como essencialmente

metaférica, convém definir previamente o que se entende por metifora:

Pode-se tomar este conceito no sentido de que o seu dominio abrange tdo-
somente a substituicdo consciente da denotacdo por um conteido de
representagdo, mediante o nome de outro contetido, que se assemelhe ao
primeiro em algum tragco, ou tenha com ele qualquer «analogia».
(CASSIRER, 1985, p. 104)
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No entanto, esta ndo € ainda a metidfora que exprime o falar primordial, uma vez que
a definicdo anterior pressupde a existéncia das classes semanticas entre as quais vai ser
operada a deslocacao metafdrica. A metafora insepardvel das origens da linguagem € aquela
em que: «(...) acontece nao apenas uma transposicao para uma outra classe ja existente, mas a
propria criacdo da classe em que ocorre a passagem.» (CASSIRER, 1985, p. 106).

Esta metdfora «radical» € a condi¢do da verbalizacdo mitica. De facto, linguagem e

mito:

(...) sd@o ramos diversos do mesmo impulso de enformagdo simbdlica, que
brota de um mesmo acto fundamental e da elaboragdo espiritual, da
concentracdo e elevacdo da simples percepcdo sensorial. Nos fonemas da
linguagem, assim como nas primitivas configuracdes miticas, consuma-se o
mesmo processo interior; ambos constituem a resolucdo de uma tensdo
interna, a representacdo de moc¢des e comog¢des animicas em determinadas
formacdes e conformagdes objectivas. (CASSIRER, 1985, p. 106)

Observa-se entdo que quer a linguagem quer o mito sdo tecidos de metaforas
recheadas de vasta forca espiritual. Tais metdforas concentram em si aquela intensificacdo da
percepcao sensorial que, como anteriormente se viu, se encontra na génese das produgdes
linguisticas e miticas.

A luz destas reflexdes, pode observar-se que a metdfora mitica se distingue
claramente da metdfora reconhecida pela retérica. Se esta ultima assenta fundamentalmente
numa substituicdo, a metafora mitica, a qual se pode, evidentemente, fazer remontar a
metafora de que se ocupa a retdrica, avanca, como também anteriormente foi notado, sobre o
territorio da identidade. Assim se demonstra também a dimensao do papel que o ser humano
desempenha na constru¢do da realidade através da linguagem. O ser da coisa € resgatado do
caos pela linguagem, inaugurando esta um cosmos, diferenciado na exacta margem do que é

permitido pela natureza dos processos a partir dos quais a linguagem se tece:

Pois, assim como o inominado nada «&» para a linguagem, tendendo a
obscurecer-se por completo, do mesmo modo, tudo o que seja designado
pelo mesmo nome, tem de apresentar-se simplesmente como algo similar. A
semelhang¢a do momento, fixada pela palavra, faz retroceder, cada vez mais,
qualquer outra heterogeneidade do contetido da percepgdo, até leva-la, por
fim, a dissipar-se completamente. Neste caso, também a parte se coloca no

7z

lugar do todo, torna-se mesmo e é o todo. Em virtude do principio da
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«equivaléncia», os conteidos, que se nos afiguram como altamente
diversificados, seja do ponto de vista da percep¢do sensorial imediata, seja
do ponto de vista da nossa classificacdo 16gica, podem ser tratados como
iguais na linguagem, de maneira que todo o enunciado a respeito de um
deles possa estender-se e transferir-se ao outro. (CASSIRER, 1985, p. 112-
113)

Mito e linguagem acabardo por alimentar-se e enriquecer-se mutuamente, por forca
desse seu comum enraizamento na funcao metafdrica da linguagem. Estd-se em presencga da
metifora como dinamismo constitutivo da linguagem, provindo daquele momento de
contrac¢do do que é dado por via perceptiva e partindo dai para a formag¢do do conceito
verbal.

No entanto, convém nao esquecer que a linguagem nao estabelece pontes unicamente
com o reino do mito (no seio da consciéncia mitico-religiosa), mas também com o reino do
logos (no seio da consciéncia 16gica). Apesar de ndo aprofundar a temadtica, Cassirer afirma, e
€ necessdrio atentar nisso, que as palavras, a medida que da linguagem se vai apoderando a

consciéncia légica, vao tendendo cada vez mais a reduzir-se a meros signos conceptuais:

Se a linguagem deve realmente converter-se num veiculo do pensamento,
moldar-se numa expressdao de conceitos e juizos, esta moldagem sé pode
realizar-se na medida em que renuncia cada vez mais a plenitude da intui¢ao.
Por fim, daquele conteido concreto de percepcdes e sentimentos que
originariamente lhe era préprio, do seu corpo vivo, parece restar-lhe nada
mais que um esqueleto. (CASSIRER, 1985, p. 115)

Acontece aqui como que uma reificagdo da linguagem, como anteriormente referido,
processo assente no facto de a linguagem se converter sobretudo em mediagdo e o seu uso
propiciar uma relagdo eminentemente indirecta, e, por esse motivo, degradada, com o mundo
externo.

No entanto, Cassirer redescobre um dominio, o da arte e da poesia, em que as
palavras, ainda que por sendas distintas daquelas percorridas nos primérdios da Humanidade,
recuperam em larga margem a sua densidade original e, nessa medida, acabam como que por

regressar a Si mesmas:
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H4, porém, um reino do espirito no qual a palavra ndo s conserva o seu
poder figurador original, como, dentro deste, o renova constantemente; nele,
experimenta uma espécie de palingenesia permanente, de renascimento a um
tempo sensorial e espiritual. Este regeneracdo efectua-se quando ela se
transforma em expressdo artistica. Aqui torna a partilhar da plenitude da
vida, porém, nao mais se trata de uma vida miticamente presa e sim
esteticamente libertada. (CASSIRER, 1985, p. 115)

Dos vérios tipos e formas de poesia existentes, Cassirer afirma que € na poesia lirica

que melhor se observa este dinamismo essencial:

O espirito vive na palavra da linguagem e na imagem mitica, sem ser
dominado por esta nem por aquela. (...) O mundo da poesia separa-se de
ambos os dominios, como um mundo da ilusdo e jogo, mas precisamente
nesta ilusdo € que o universo do puro sentimento atinge a expressao e, assim,
a sua plena e concreta actualidade. A palavra e a imagem miticas, que a
principio se erguiam diante do espirito como duro poder real, despojam-se
agora de toda a realidade e eficicia; sdo apenas ligeiro éter, em que o espirito
se move livremente e sem obstdculos. Esta libertacdo ndo se produz porque a
mente abandona a casca sensorial da palavra e da imagem, mas porque as
utiliza como 6rgdos e, com isso, aprende a entendé-las como elas s@o em seu
fundamento mais intimo, como formas da sua prdpria auto-revelagdo.
(CASSIRER, 1985, p. 116)

Achamo-nos, finalmente, diante de uma concepcao da poesia como lugar de um

reencontro da linguagem consigo mesma, de retorno a sua original fulguracdo, de continuo

engendramento de uma palingenesia dela mesma que acabard inevitavelmente por ter largas

repercussoes sobre o dinamismo interno do ser humano e sobre a sua forma de perceber e se

situar no mundo.
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REFLEXOES ACERCA DOS CURRICULOS EDUCACIONAIS E A FUNCAO DA
EDUCACAO

Rodrigo Reis Lastra Cid"

Resumo:

O objetivo deste artigo é indicar qual a finalidade da educacdo e como isso implica
modificagdes nos curriculos da educacdo bdsica e nos métodos de orientagdo e avaliacao de
ensino. Partimos dos conceitos de capacidades e consenso sobreposto, criados
respectivamente por Amartya Sen e John Rawls, e encontramos algo que podemos chamar de
vida boa e o que significa melhoria de vida. Entdo, estabelecemos que a educacdo deve ter
como fung¢do primordial capacitar o sujeito a levar uma vida boa em harmonia com o meio
social. Para decidirmos se o curriculo educacional basico cumpre essa funcio, partimos para
uma anélise das disciplinas escolares. Percebemos que tanto o curriculo, quanto os métodos
de ensino eram importantes para a realizacao da funcio da educacdo, e que a educacio bésica
brasileira ndo consegue cumprir esses dois pontos satisfatoriamente, pois o curriculo atual ndo
capacita plenamente o individuo a levar uma vida boa e os métodos de ensino ndo sdo
orientados e avaliados pedagogicamente por profissionais. Enfim, a conclusdo que chegamos
foi a de que precisamos de certas mudangas no curriculo e nos métodos de ensino.

Palavras-Chave: Educacdo, Avaliagdes, Orientacdes

1 INTRODUCAO

A questdo da melhoria da educagdo bdsica brasileira passa por dois aspectos
principais: as técnicas de ensino do conteido e o préprio conteido. Se quisermos escolher
curriculos educacionais adequados, temos que ter uma forma adequada de fazer essa escolha e
temos que ter em mente uma finalidade para a educagdo. O curriculo educacional de um povo
reflete 0 que o governo desse povo pensa que deve ser essa finalidade. Serd que se nos
perguntarmos sobre a finalidade da educagdo brasileira, baseados nas disciplinas obrigatérias
do ensino bdsico (fundamental e médio), encontraremos algo que incentive aquilo que nos,

como povo, pensamos que deve ser a finalidade da educagdo?

* Universidade Federal de Ouro Preto, Ouro Preto / Minas Gerais — Brasil, rodrigorlcid @ifac.ufop.br.
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Essas perguntas, e muitas outras semelhantes, rondam nossa mente quando pensamos
sobre o rumo da educacgdo brasileira ou sobre o que os nossos filhos estdo aprendendo. Nos
perguntamos se a escola serd capaz de dar as bases para eles conseguirem viver bem e em
harmonia com o meio social. A resposta que obtemos € algo semelhante a seguinte: a escola
proporcionard os conhecimentos adequados para aqueles que quiserem competir e ter uma
graduacio.

Isso ndo € uma resposta satisfatéria a nossa pergunta. Devemos (1) dizer quais sdo as
coisas que julgamos importantes para que um individuo consiga viver uma boa vida em
harmonia com o0 meio social, e (2) nos questionar se o atual curriculo escolar bésico é feito
para capaciti-lo a isso. Se for, nosso problema se encerrard por ai. Se ndo for (conforme
penso), teremos que (3) sugerir um novo curriculo educacional e indicar como ele influird na

vida dos individuos da forma que esperamos.

2 A VIDA BOA E O AUMENTO DAS CAPACIDADES

O ponto que deve ser esclarecido nesta se¢do € o que queremos dizer com vida boa.

10 .
19 & no conceito de

Pensamo-la baseados no conceito de consenso sobreposto de John Rawls
capacidades de Amartya Sen"""'*'¥_ O primeiro é um consenso sobre algo que pessoas com
doutrinas de vida divergentes poderiam concordar; como, por exemplo, todos concordariam,
independente da doutrina de vida que siga, que ndo faz parte da vida boa passar fome. O
segundo, as capacidades, € o quanto uma pessoa € livre para realizar acdes e estados de vida
que ela tem razdo para valorizar; esses estados e acdes sao chamados de funcionamentos. No
conjunto dessas capacidades deve-se levar em conta tanto as capacidades individuais, quanto
as facilidades externas (oportunidades).

A partir de uma conjuncdo desses dois conceitos, podemos obter, na forma de um
consenso sobreposto, a resposta sobre quais sdo as capacidades e funcionamentos que
pensamos fazer parte de uma vida boa (como nos sugere Martha Nussbaum®®). Assim,
qualquer pessoa razoavelmente sensata, independente de sua concep¢ao de bem, aceitaria que
os funcionamentos e capacidades seguintes devem fazer parte da vida boa: 1. Estar

alimentado e nutrido; 2. Estar sauddvel e ndo morrer prematuramente; 3. Ter um trabalho

recompensador; 4. Ter habitacdo, saneamento bdsico, eletricidade e 4gua; 5. Ter os
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conhecimentos necessdrios para a vida em sociedade; 6. Agir livremente (sem barreiras legais
desnecessdrias); 7. Ter oportunidades de desenvolver as proprias potencialidades; 8. Participar
da vida da comunidade; 9. Passar a capacidade de levar uma vida boa as geracdes futuras.

Isso nos dd uma idéia do que seria consensualmente uma vida boa, mas ndo do que
seria melhorar de vida. Precisamos de um conceito deste tipo para que nossa tese possa levar
em conta também as diferencas entre as vidas boas que as pessoas podem levar. Melhorar de
vida, entdo, € o mesmo que aumentar as capacidades para realizar os funcionamentos que se
tem razao para valorizar, ou seja, € ter mais liberdade substantiva.

Quando pensamos, entdo, se o atual sistema de ensino basico brasileiro é capaz de
favorecer ou incentivar que um individuo consiga ter uma vida boa em harmonia com o meio

social, chegamos ao ponto de nossa anélise curricular.

3 ANALISE DO CURRICULO ESCOLAR BASICO BRASILEIRO

Em primeiro lugar, creio que devemos nos atentar para quais sdo as disciplinas
ministradas no ensino bdsico brasileiro: portugués, matemdticas, biologia, quimica, fisica,
histéria, geografia, inglés/espanhol, filosofia/sociologia, educagcdo fisica e, as vezes,
musica/artes. Entendemos o motivo de portugués, das linguas estrangeiras e das matematicas
basicas serem ensinadas. Um individuo tem de saber as linguagens bésicas utilizadas na vida
cotidiana para se relacionar bem com seu meio social e com o ambiente que o cerca. Biologia,
quimica, fisica, geografia e historia, além de fazerem parte do conhecimento cientifico geral
que pensamos que todo individuo tem a obrigacdo e o direito de ter, podem dar a capacidade
para um individuo adentrar a 4rea das ciéncias naturais e humanas. O ensino de educagdo
fisica e artes e/ou musica podem contribuir para uma boa saide, para uma melhor relagdo
social, para a precaugdo com relagdo as drogas, entre outras coisas. E, finalmente, a filosofia e
a sociologia podem levar a um aprimoramento do pensamento e do entendimento das
movimentacdes socais.

O que propomos aqui € que: se as prdticas de ensino permanecerem as mesmas, as
potencialidades para o aprimoramento pessoal que possuem as atuais disciplinas do ensino
basico brasileiro ndo serdo realizadas; e que, mesmo que realizemos essas potencialidades,

isso ndo serd o suficiente para formarmos um individuo capaz de viver uma boa vida em
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harmonia com o meio social. Em nenhum momento queremos dizer que o curriculo atual é
absolutamente maléfico para os estudantes, mas que ele ndo cumpre plenamente o seu papel e,
por isso, ndo prové uma boa educacao.

Queremos uma educac¢do que forme individuos autdbnomos e que sabem resolver seus
problemas dentro das regras estabelecidas para isso. Queremos um ensino que forme pessoas
capazes de pensar, de solucionar problemas, de interferir na legislacdo e na administragdao
publica, e de utilizar os 6rgaos de justica para lidar com seus conflitos. Queremos individuos
conscientes dos gastos publicos, dos impostos e das elei¢des. Queremos que os individuos
tenham profissdes recompensadoras. E queremos que, se algum individuo queira, ele tenha a
possibilidade de formar e sustentar sua familia, passando a vida boa adiante.

Se isso € o bdsico que pensamos que um individuo deve ter, ndo hd como os
conhecimentos atualmente ensinados possam fazer com que ele o tenha. Neste ponto &
comum ouvirmos uma tese que diz que, indiretamente, os conhecimentos ministrados nas
escolas cumprem a fungdo da educagdo. A resposta a isso € que essa conexao indireta entre os
conteddos escolares e a realizagdo pedagdgica s6 parece ser eficaz se for acompanhada de
métodos pedagodgicos eficientes; e ndo € o caso que a educacdo bdsica brasileira tenha
métodos pedagdgicos eficientes.

Seria possivel argumentar contrariamente e dizer que os métodos pedagdgicos
utilizados sdo eficientes. Entretanto, ndo € isso que mostram os maiores testes internacionais
em educagdo, como o PISA, e nem € uma afirmacgao que tenha como ser provada, pois nao ha
avaliacdo profissional dos métodos de ensino que sdao e que devem ser aplicados. E a falta de
avaliagdo profissional junto com um curriculo inadequado, além de nos impedir de saber

como melhorar o ensino, ndo prové aos individuos as capacidades adequadas para a vida.

4 UM ENSINO PARA A VIDA

Anteriormente, falamos de dois problemas sérios da educacdo bdsica brasileira: a
falta de avaliacdo profissional dos métodos pedagdgicos e certa insuficiéncia do curriculo
escolar. Sobre a avaliacdo profissional, entendemos que sem ela ndo poderemos determinar

como devemos ensinar os individuos para que atinjamos a finalidade da educacao.
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Como dissemos antes, sem os métodos adequados, as potencialidades das disciplinas
ndo se cumprem. Mas o que quero dizer agora é que, mesmo que tivéssemos os métodos
pedagodgicos adequados, o contetido do curriculo educacional basico brasileiro ndo seria o
suficiente para formar um individuo capaz de viver bem e em harmonia com o meio social.
Um individuo imagindrio, que passe por todo o ensino formal bésico, ainda que aprenda todo
o conteido que deve aprender e que absorva esse conteiido da maneira que gostariamos, nao
teria adquirido todas as capacidades que esperamos que um individuo tenha.

Nao percebemos de que forma as disciplinas ministradas atualmente podem ajudar
uma pessoa a saber como utilizar a justica, como interferir na legislacdo e na administra¢do
publica, como resolver problemas comunitdrios, ou como obter um trabalho recompensador.
Ela pode, sim, ajudar a formar pessoas com conhecimento das linguagens bdsicas linguagens,
com uma maior visdo de mundo e com algum conhecimento pré-cientifico. Mas afirmamos
novamente: isto ndo € o suficiente. Aprendemos demais desse conhecimento pré-cientifico e
aprendemos muito pouco dos conhecimentos tteis para a vida cotidiana. E incompreensivel
porque pensamos que sdao mais bdsicos os conhecimentos sobre logaritmos ou sobre o
surgimento do Iluminismo do que os conhecimentos praticos da vida em sociedade.

E verdade que o contetido do curriculo educacional basico pode ajudar uma pessoa a
passar no vestibular e ter acesso a empregos melhores, dando algum conhecimento geral
basico e um conhecimento pré-cientifico mediano. Todavia, temos finalidades maiores para a
educagdo. Mas que curriculo deve refletir tais finalidades?

Essa ¢ uma pergunta importante e que s6 pode ser respondida (e, na verdade,
facilmente respondida) se partirmos da finalidade que queremos alcancar com a educacdo e,
dai, direcionarmo-nos para o curriculo. Assim, se queremos um individuo que saiba e respeite
as leis e seja capaz de legislar, ele deve ter aulas sobre leis; se queremos que ele saiba como
interferir na administracdo publica, ele deve ter aulas sobre os mecanismos burocraticos da
administracdo publica e sobre influéncias politico-econdmicas; se quisermos que oS
individuos formados consigam solucionar problemas, sejam eles pessoais ou sociais, teremos
que dar-lhes o conhecimento e a pratica de solucionar vérios tipos de problemas; se quisermos
que as pessoas adquiram trabalhos recompensadores, precisamos lhes dar aulas das mais
diversas fungdes e condi¢des para que com elas as pessoas consigam viver suas vidas
dignamente; e, finalmente, se quisermos que essas pessoas tenham a capacidade de passar
uma vida boa para posteridade, temos que lhes dar todas as outras capacidades anteriormente

citadas e as capacidades que as disciplinas atuais pretendem estimular.
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O modo de ensinar a solucionar problemas leva-nos a pensar que a educacdo nao
deve se focar apenas nos conhecimentos, mas deve também levar em conta as habilidades
praticas a serem adquiridas pelos alunos. O que queremos dizer é que ndo adianta muita coisa,
por exemplo, saber qual é a fungdo dos juizes e deputados, mas que € um absurdo ndo ter a
habilidade pratica para lidar com os problemas sociais envolvendo juizes e deputados. Para
lidarmos com a necessidade de ensinarmos habilidades devemos conectar as escolas com, por
exemplo, institui¢des publicas, ONGs e empresas s6cio-ambientalmente responsaveis, a fim
de obter as estruturas educacionais para o aprendizado profissional e para a ambientacdo

social dos individuos.

5 CONCLUSAO

Em resumo, pretendemos com este artigo encontrar uma solug¢do para o problema de
saber como podemos melhorar a educacdo. Partimos de um consenso sobreposto com relagao
a vida boa, a melhoria de vida e nos direcionamos a finalidade primordial da educacio e aos
meios para atingir esse fim. Vimos que uma vida boa € aquela com certas capacidades e
funcionamentos que julgamos importantes para qualquer vida, e que a finalidade da educagao
deve ser justamente tornar o individuo capaz de ter uma vida boa em harmonia com o meio
social.

Dai, entdo, pudemos mostrar que os métodos pedagdgicos, além de indicarem
resultados insatisfatérios, ndao sdo avaliados profissionalmente; e que as disciplinas bésicas
escolares sao insuficientes para alcancgar a finalidade da educagdo, por nao nos suprirem com
todas as capacidades bdsicas para conseguirmos levar uma vida boa. Sobre os primeiros,
verificamos que poderiamos obter uma solucdo se passdssemos a utilizar avaliagdes e
orientagdes metapedagdgicas (sobre o método de ensino dos professores) profissionais. Sobre
a insuficiéncia, pensamos que poderiamos substituir ou suplementar (de acordo com o tempo
escolar dos alunos) as disciplinas por aulas teéricas e praticas de coisas mais uteis a vida
cotidiana, como o acesso a justica, a interferéncia na administracdo publica e a solucdo de
problemas sociais.

Refletir sobre isso nos levou a pensar que o ensino nao deve estar voltado apenas a

aquisicdo de conhecimentos tedricos, mas também a aquisi¢do de habilidades praticas, de
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acordo com esses mesmos conhecimentos € com o0s funcionamentos e capacidades que
aceitamos como parte da vida boa. Apenas se, em educacdo, ensinarmos os conhecimentos e
habilidades adequados, tivermos os bons meios para isso, € a capacidade de avaliar e
aprimorar nossos métodos e disciplinas, conseguiremos formar pessoas capazes de viver bem

e em harmonia com o meio social.

REFERENCIAS

01. BUCHMANN, Claudia & Emily Hannum. “Education and Stratification in Developing
Countries: A Review of Theories and Research”. Annual Review of Sociology: vol. 27, 2001.

02. CID, Rodrigo. O Conceito de Razoabilidade na Democracia in “Semindrio Internacional
de Etica e Direitos Humanos”; Ouro Preto: Niicleo de Direitos Humanos da UFOP, 2007.

03. DAVIES, Ian & Setephen Gorard & Nick McGuinn. “Citizenship Education and
Character Education: Similarities and Contrasts”. British Journal of Educational Studies: vol.
53, n. 3, 2005.

04. FETTERMAN, David. “Empowerment Evaluation: Building Communities of Practice and
a Culture of Learning”. American Journal of Community Psycology: vol. 30, n. 1, 2002.

05. GARRETT, Jan (2008). Martha Nussbaum on Capabilities and Human Rights. Arquivo
eletronico encontrado em: http://www.wku.edu/~jan.garrett/ (acessado: 07/07/08)

06. HUNT, F. J. “The Study of Education in Society: Education and Development”.
Comparative Education Review: vol. 13, n. 2, 1969.

07. MOSES, Michele (2001). “Affirmative Action and the Creation of More Favorable
Contexts of Choice”. American Educational Research Journal., vol. 38, n. 1.

08. NUSSBAUM, Martha (2003). Beyond the Social Contract: Capabilities and Global
Justice. Arquivo eletronico encontrado em: http://cfs.unipv.it/sen/papers/Nussbaum.pdf
(acessado: 07/07/08)

09. PETERSON, Gary & Robert Stakenas (1981). “Performance-Based Education: Method
for Preserving Quality, Equal Opportunities and Economy in Public Higher Education”. The
Journal of Higher Education: vol. 52, n. 4.

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008



http://www.cchla.ufrn.br/saberes 131

10. RAWLS, John (1999). O Direito dos Povos; tr. Luis Carlos Borges. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2001.

11. SEN, Amartya. “The Standard of Living”. Tanner Lectures on Human Values. Clare Hall:
Cambridge University Press, 1985.

12. . Desigualdade Reexaminada; tr. Ricardo Doninelli Mendes. Rio de Janeiro:
Record, 2001.

13. . Desenvolvimento como Liberdade; tr. Laura Teixeira Motta. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2000.

14. . Basic Education and Human Security. Kolkata: Commission on Human
Security, UNICEF, the Pratichi Trust, e Harvard University, 2002.

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008



http://www.cchla.ufrn.br/saberes

RANCIERE, Jacques. La fable cinematographique. Paris: Seuil, 2001. 245 p.

Eduardo Pellejero”

A tentativa eisensteinianna de opOr as fabulas do passado (onde as ideias ganham
corpo na constru¢do de uma intriga) a traducdo directa de uma ideia em signos-imagens, a
aposta languiana de um modo critico da mimesis contra a utopia anti-mimética dos
vanguardistas dos anos 20 (contra o imperativo de Artaud, haveria que dizer, de alcangar
directamente o sistema nervoso), a oposicao da moral da obra a moral da fidbula em Anthony
Mann, a postulagio de Godard do primado das imagens sobre as intrigas. Essas vastas
oposi¢des formais falam bem mais forte do livro de Ranciere que a transposi¢ao de Murnau
do Tartufo de Moliere em cinema mudo, a discreta procura de Nicholas Ray para desfazer
esse continuo perceptivo pelo qual a novela dos anos 30 acreditava apropriar-se da
sensorialidade da imagem moével ou a ficcionalizacdo da memodria que operam oS
documentdrios de Marker (talvez a mais original e mais conseguida peca desta antologia78).

Por cima da aparente diversidade dos autores e dos problemas tratados (o volume é
uma soma de ensaios ja publicados), uma constatacdo obsessiva atravessa a prosa critica de
Ranciere: «o cinema ndo € a arte da evidéncia visual que celebraram os estetas dos anos 60»
(p. 128), sendo «a literalizacdo de uma ideia secular da arte e a sua refutacdo em acto (...) A
fabula cinematogréfica ¢ uma fabula contrariada» (p. 18-19)”.

Contra a assuncdo vitoriosa de um cinema que se reconhecia como a arte capaz de
expressar finalmente a verdade da vida, Ranciere repara que o cinema «ndo é simplesmente o

nome de uma arte cujos procedimentos se deduziriam da sua matéria e do seu dispositivo

* Universidade de Lisboa, Lisboa — Portugal, epellejero @hotmail.com.

78 Analisando a obra de Marker, com efeito, Ranciere, brinda-nos o esbo¢o de uma pequena ontologia da
memoria, ndo ji como conjunto de recordacdes numa consci€ncia, sendo como arranjo de signos, tragos e
monumentos, cCujo agenciamento se encontraria permanentemente em jogo como obra de ficcdo («La mémoire
est ceuvre de fiction», p. 205). Esta ideia, segundo a qual a ficcdo aparece como produtora de histéria, conheceu
uma sorte particular nos Estados Unidos, onde Ranciere deu cursos durante vérios anos, e onde encontra, por
outra parte, um eco afortunado na releitura da cinematografia norte-americana contemporanea que propde Robert
Burgoyne, devedora por outra parte da genealogia foucaultiana e da fabulacdo deleuziana (cf. Robert Burgoyne,
Film nation: Hollywood look at U.S. history, London, University of Minnesota Press, 1997).

" Cf. Ranciere, La fable cinematographique, p. 17: «A ‘passividade’ da maquina, destinada a completar o
programa do regime estético da arte, presta-se também a restaurar a velha poténcia representativa da forma
activa que comanda a matéria passiva que um século de pintura e de literatura se havia dado a subverter. E, com
ela, é toda a l6gica da arte representativa que se vé restaurada».
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técnico proprios» (p. 11), sendo apenas um nome da arte, cuja significacdo atravessa as
fronteiras das artes (e as das épocas).

Uma tese fundamental encontra-se por detrds desta avaliacdo intempestiva: a
negacdo da modernidade como categoria critica em proveito da postulacdo alternativa do
conceito de «regime estético da arte» (tese que Ranciere trabalhava fazia alguns anos e que
em 2000 ja havia formalizado sistematicamente no seu livro Le partage du sensible:
esthétique et politique™). A modernidade cinematogréfica —esta cesura que oporia, ao cinema
classico do lago narrativo entre as imagens, um poder auténomo da imagem, da qual seriam
testemunhos exemplares a cinematografia de Rossellini e de Welles— € uma categoria vazia de
sentido, ou, a0 menos, desinteressante. O cinema, a fabula cinematografica (como prefere
chamd-la Ranciere) compreende-se melhor a partir da sua pertenga ao regime estético da arte
(p. 23).

Que o regime estético da arte se defina, o mesmo que a modernidade, por oposicdo a
outro regime (representativo), ndo deve ocultar o deslocamento critico da distin¢do, «porque a
identifica¢do da arte ndo se faz ja no seio das maneiras de fazer, sendo pela distin¢cdo de um
modo de ser sensivel préprio aos produtos da arte»®'. O regime estético da arte ndo implica,
assim, uma sucessdo dialéctica de nenhum tipo, sendo uma poténcia heterogénea que habita
todos os seus objectos (do tipo «intencdo do inintencional»).

O cinema inscreve-se inteiramente neste regime que opde, a0 modelo representativo
das accdes encadeadas e dos codigos expressivos apropriados aos objectos e as situacdes, uma
poténcia original da arte que contradiz as expectativas das que o objecto ou a histéria sao
portadores. Os seus objectos admitem, neste sentido, sempre uma dupla leitura, um trabalho
de des-figuracao ou de re-disposi¢dao dos seus elementos, que desfaz os conjuntos da ficcdo e
dos quadros representativos para fazer aparecer «a aventura da matéria sob os objectos da
figuracdo» (p. 15-16)*%

Agora, esta tese, que despertava pouca resisténcia (como pouca adesao) nas suas
anteriores formulagdes, ganha subitamente uma dimensdo inesperada ao ser levantada no
ambito do cinema. A razdo € de imediata evidéncia. A tese, e em geral os ensaios que

constituem La fable, estao construidos a partir de uma ruidosa polémica com a obra em dois

80 Jacques Ranciere, Le partage du sensible: esthétique et politique, Paris, La fabrique, 2000.

Jacques Ranciere, Le partage du sensible: esthétique et politique, p. 31.
82 Cf. Ranciere, La fable cinematographique, p. 15: «Este trabalho de desfiguracdo era ja o que conduzia os
criticos da arte do século XIX —Goncourt entre outros— quando extraiam das cenas religiosas de Rubens, as cenas
burguesas de Rembrandt ou as naturezas mortas de Chardin, a mesma dramaturgia em que o gesto do pintor e a
aventura da matéria pictural eram chamados a cena, relegando para segundo plano o conteiddo figurativo dos
quadros».
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volumes de Gilles Deleuze (Cinéma 1: L’image-mouvement y Cinéma 2: L’image—temps)83. E
Deleuze, com efeito, que funda a ruptura entre as duas idades do cinema numa «rigorosa
ontologia da imagem cinematografica» (as palavras sdo de Ranciere)™.

Procurando pdr em questdo a ideia de modernidade, Ranciere aplica-se entdo a minar
a constatacio deleuziana de que a imagem-tempo fundaria um cinema moderno opondo-se a
imagem-movimento (coracdo do cinema cldssico), a partir da ruptura do lago sensorio-motor
que a tragédia da segunda guerra mundial teria desencadeado. E, em principio, a objeccdo
parece estar cuidadosamente levantada: «Clara no seu enunciado, a divisdo se obscurece
desde que se entra no exame das duas questdes que levanta. Como pensar, em primeiro lugar,
a relacdo entre uma ruptura interna a arte das imagens e as rupturas que afectam a histéria em
geral? Como reconhecer, em seguida, no concreto das obras, as marcas desta ruptura entre
duas idades da imagem e dois tipos de imagens?» (p. 146).

A tese de Ranciere € a de que as situacdes Opticas e sonoras puras descritas por
Deleuze ndo sdo «a esséncia redescoberta da imagem», sendo apenas o produto de operacdes
com que o cinema organiza a contrariedade dos seus poderes. Tese que se desdobra, ao longo
dos ensaios reunidos no livro, numa série de (contra)exemplos minuciosamente
transvalorados na sua significag¢do e no sentido do seu funcionamento.

Assim, as situagdes de rarefaccdo narrativa que pde em cena Rossellini deixam de
constituir situacdes de impossibilidade de reagir, de coordenar o olhar e a ac¢do (como
pretende Deleuze), para passar a ser cenas onde o movimento € desviado pela imposicdo de
outro movimento: «o zelo das personagens por atirar-se na armadilha traduz a vontade do
cineasta em precipitd-los o mais rdpido possivel para o tnico que lhe importa: o encontro dos
elementos antagdénicos, o choque puro dos extremos (...) Nada que ver com a incapacidade
deleuziana para responder, nem com o sdo vigor que é acordado atribuir as mulheres do povo.
E, antes, uma criatura que rompe as suas correntes para atirar-se af onde a chama o desejo do
seu criador (...) O que pretende marcar aqui € a exacta concordincia de um surgimento ético e

de um trago estético» (p. 166-167).

% A polémica, com efeito, vai muito para além do ensaio explicitamente dedicado a problematizacdo da
tipologia deleuziana, e atravessa muitos dos ensaios, contaminando-os de uma polémica nem sempre necessaria
para o desenvolvimento dos conceitos. Assim, no texto dedicado a loucura de Eisenstein, Ranciere questiona-se
sobre o século em que vivemos, para sentir tanto prazer vendo Titanic com o nosso Deleuze no bolso (?). E, no
ensaio dedicado a Fritz Lang, contrapde a fabula teérica deleuziana de uma América dos irmdos e irmds, fundada
sobre a destitui¢do da imagem do pai, a contra-utopia de Fritz Lang: «o mundo dos grandes irmdos ndo € a
‘grande estrada’ dos 6rfaos emancipados. E, ao contririo, o mundo sem escapatéria» (p.84). Deleuze € figura
recorrente, do mesmo modo, ainda que ja mais previsivelmente, nos ensaios dedicados a Rossellini, a Anthony
Mann e a Nicholas Ray.

8 Cf. Ranciere, La fable cinematographique, p. 145: «As intuicdes justas as aproximagdes tedricas do filésofo
de ocasido que era André Bazin, Deleuze teria dado o seu fundamento sélido: a teorizacdo da diferenca entre
dois tipos de imagens, a imagem-movimento € a imagem-tempo».
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Ou, ainda mais claramente, retomando os westerns de Anthony Mann, Ranciere vé as
necessidades ficcionais desse cinema narrativo e popular por exceléncia serem subvertidas por
uma distancia essencial, fruto das incessantes ac¢des do herdi (que nunca estd quieto),
fazendo da «perfeicio do esquema sensorio-motor» a chave para pdr em questdo a
consisténcia da intriga (¢ 0 mesmo havia que dizer das personagens de Nicholas Ray, que tém
sempre algo para fazer: «a sua presencga ausente enreda de entrada a bela oposi¢do deleuziana
entre a funcionalidade da imagem-ac¢do e a poténcia expressiva da imagem-afeccao» (p.
131)).

Mas Ranciere ndo se limita a reinterpretar os casos deleuzianos. Retomando uma
objeccdo de 1996, feita no contexto da literatura®, Ranciére volta contra Deleuze a pretensao
de fazer uma histéria do cinema no sentido de uma histéria natural, isto €, uma tipologia das
imagens enquanto signos, para além da sua poténcia simbdlica. O mesmo Deleuze, com
efeito, ndo assinalaria a ruptura do lago sensorio-motor na propria natureza das imagens,
sendo apenas numa constru¢do feita a partir da representacdo que estas conduzem ou das
histérias que contam: «A ‘paralisia’ destas personagens define um dado ficcional, uma
situacdo narrativa. E ndo se vé de que modo os seus problemas motores ou psicomotores
impedem as imagens de encadear-se e a acc¢do de avancar (...) A légica da imagem-
movimento ndo estd para nada paralisada pelo dado ficcional. H4 que considerar, entdo, que
esta paralisia é simbdlica, que as situagdes ficcionais de paralisia sdo tratadas por Deleuze
como simples alegorias para emblematizar a ruptura da imagem-ac¢do e o seu principio: a
ruptura do laco motor» (p. 155).

A conclusdo de Ranciére nido se faz esperar: se Deleuze tem necessidade de
alegorizar esta ruptura sob a forma de conjuntos ficcionais é porque a mesma € impossivel de
encontrar como diferenca efectiva entre tipos de imagem (trata-se de uma ruptura puramente

ideal). A modernidade € uma categoria de reduzido interesse porque nem sequer é possivel

8 Cf. Ranciere, «Deleuze e a literatura» (a traducdo € de Ana Liicia Oliveira); texto apresentado nos «Encontros
Internacionais Gilles Deleuze», no Colégio Internacional de Estudos Filoséficos Transdisciplinares, na UERJ,
nos dias 10, 11 e 12 de Junho de 1996 (o texto estd disponivel na net): «Tudo ocorre como se Deleuze, para
recusar qualquer reintegragdo da revolu¢do molecular nos esquemas da representagdo e para dar cabo da
contradi¢do entre a autonomia e a heteronomia, fosse levado a uma concepg¢do performativa da literatura que a
remete a logica designada por Hegel como a do simbolismo. Face a uma literatura que anula seu principio ao
realizé-lo, Deleuze escolhe uma literatura exemplar e um discurso exemplar sobre a literatura: um discurso em
que a literatura mostra sua poténcia, correndo o risco de sé mostrar sua fabula ou sua alegoria, um discurso em
que € possivel mostrd-la fazendo sua operagdo. Mas mostrar sua operacio significa, na maioria das vezes em
Deleuze, focalizar a andlise na figura de um operador. Isso significa, retomando as oposi¢des da poética
aristotélica, centrar o texto literdrio no personagem em detrimento da a¢do, fazer do personagem o motor da
fabula. (...) Deleuze quer substituir um solo por outro, um solo idealista alem@o por um solo empirista inglés.
Entretanto esses retornos aparentemente surpreendentes de uma metafisica abertamente schopenhaueriana e de
uma leitura francamente simbolista das obras mostram que algo vem contrariar essa simples substitui¢do, impor,
no lugar da inocéncia vegetal das multiplicidades, uma nova figura de luta entre dois mundos, conduzida por
personagens exemplares».
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marcar materialmente nas imagens os seus rasgos distintivos; apenas contamos com a sua
ideia e com as suas metdforas mais ou menos conseguidas em algumas cinematografias
privilegiadas. Mais interessante, mais razodvel, mais produtivo também, serd entdo propor
outra categoria para pensar o cinema e dar um modelo ao seu pensamento. Ranciere propde-
nos a sua: regime estético da arte.

A aposta de Ranciere € grande. Ndo aspira simplesmente a mudar um modelo por
outro. Pretende que o novo modelo explique inclusive o funcionamento do anterior. A fabula
contrariada do cinema, que se reconhece sobre o horizonte do regime estético da arte, presta a
sua logica a fabula filoséfica e, em ultima instancia, a do pensamento em geral: «Fazer um
filme sobre o corpo de outro foi o que ndo deixaram de fazer, de Jean Epstein até nds, os trés
personagens que o cinema retne: os cineastas «que pdoem em cena» guides nos quais podem
ndo ter nenhuma parte, os espectadores para os que o cinema € assunto de recordagdes
complexas, os criticos e os cinéfilos que compdem uma obra de formas plésticas puras sobre o
corpo de uma fic¢do comercial. E também o que fazem os autores das duas grandes somas que
quiseram resumir a poténcia do cinema: os dois volumes de Cinéma de Deleuze e os oito
episodios de Histoire(s) du cinéma de Godard» (p. 12)86.

Desde esta perspectiva, ndo ha diferenca de natureza entre a imagem-movimento € a
imagem-tempo, nem diferenca histdrica que justifique falar de duas idades do cinema, sendo
apenas dois pontos de vista sobre a imagem (ou, melhor, a crise histérica ligada a segunda
guerra mundial ndo tem consequéncias sobre a natureza das imagens cinematograficas nem se
projecta sensivelmente sobre a histéria do cinema): «A ruptura estd sempre por vir, Como um
suplemento de intervencdo que € a0 mesmo tempo um suplemento de desapropriacdao» (p.
158).

Mas isto ndo € apenas uma deficiéncia da leitura que Deleuze faz do cinema, sendo
que constitui a esséncia da arte no regime estético, onde toda a actividade deve tornar-se
sempre passividade e, reconhecendo-se nesta passividade, ser contrariada novamente (p. 159).

Com tantas voltas, acabamos por perder-nos um pouco. A que pode dever-se, ao fim
e ao cabo, a persistente reserva que Ranciere mostra ante o trabalho de Deleuze, quando este

nao faz mais que realizar o que o0 mesmo impde a arte —e ao pensamento da arte— como tarefa:

% Cf. Ranciere, La fable cinematographique, pp. 12-13: «Deleuze apresenta uma ontologia (...) Mas a
dramaturgia desta restitui¢do ontolégica opera-se, como a dramaturgia da origem em Epstein ou Godard, por
retencdo dos dados da ficcdo. A perna paralisada de Jeff em A janela indiscreta ou a vertigem de Scottie em
Vertigo encarnam a «ruptura do esquema sensorio-motor» pela qual a imagem-tempo se separa da imagem-
movimento. (...) A fdbula pela qual o cinema diz a sua verdade retém as histérias que as suas telas contam».
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«transformar o continuo da imagem-sentido numa série de fragmentos, de postais, de licdes»
(pp- 191-192)?
Na sua voluntariosa vocacdo critica, La fable cinematographique pode nao ser
. . . 87 . .
propriamente uma fabula, como a obra deleuziana™’, mas nem por isso deixa de aparecer-nos

atravessada de contrariedades.

%7 Cf. Ranciere, La fable cinematographique, pp. 84.
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HEIDEGGER, M. A prelecao (1929): que é Metafisica? In: . Conferéncias e
escritos filosdficos. Trad. Ernildo Stein. Sao Paulo: Abril Cultural, 1983. p. 35-44 (Os
Pensadores).

Jorge dos Santos Lima"

O escrito de Heidegger O que é Metafisica? na sua prelecdo € composto de trés partes: a)
desenvolvimento de uma interrogacdo metafisica; b) a elabora¢do da questdo; c) a resposta a
questdo. Aqui, nesta andlise, limitar-se-4 em apresentar cada uma dessas partes a0 mesmo
tempo em que se faz algumas consideracdes explicativas sobre as conclusdes alcangadas por
Heidegger.

Antes de iniciar a primeira parte, Heidegger faz uma rdpida introducao na qual diz de
imediato que, mesmo sabendo que se espera um tratamento direto da questdo - o que é
metafisica? - ele vai tratar de outra coisa que, no entanto, € uma questdao de dentro da
metafisica. Heidegger ainda nao diz qual € a questdo, mas enfatiza que é preciso estar dentro
da metafisica para melhor possibilitar a apresentacdo desta, tal como ela é em si mesma. (p.
35)

Quando comeca a primeira parte, explica o porqué de adotar uma questao diferente
da questdo que da titulo ao escrito. Ele diz: "toda questio metafisica abarca sempre a
totalidade da problemética metafisica" (p. 35), ou seja, para responder o que € metafisica,
precisa-se apenas abordar uma questdo originariamente no seio da metafisica. O termo
“totalidade” ndo se refere apenas ao saber metafisico, mas refere-se ao proprio interrogador
que estd inserido nesta "totalidade" e tudo o mais, por isto, quem questiona, também, esta
implicado na questdo. Desse modo, Heidegger coloca no interior de seu discurso a "existéncia
do homem" (p. 35-36). No caso desse seu escrito, a existéncia do homem pesquisador,
professor ou estudante.

Uma existéncia que estd determinada pela pesquisa cientifica, isto é, pela ciéncia.
Ciéncia? Sim, no desenvolvimento da interrogacdo metafisica, Heidegger, segue expondo a
situacdo da ciéncia para poder chegar a questdo dentro da metafisica. Afinal, a ciéncia é que

determina a existéncia do homem interrogador, a0 menos tem se mostrado desse modo.

* Universidade Federal do Rio Grande do Norte, Natal / Rio Grande do Norte — Brasil, prof.jorge @ufrnet.br.
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As ciéncias se expandem numa multiplicidade de dreas de saber cientifico, cada uma
com suas especialidades. Nesse processo de expansdo a ci€ncia sempre se direciona ao
encontro com algo no mundo, o que Heidegger chama de ente, ou seja, ao encontro com o
ente. H4 uma procura de seu ente para "transforma-lo em objeto de investigacdo e
determinac¢do fundante" (p.36), pois uma vez que € objeto de uma ciéncia, o ente surge como
seu fundador. Assim, a ciéncia se pde a busca do ente e, apesar de outros saberes nao
cientificos (pré e extra-cientificos) também realizarem esta busca, € ela (ciéncia) que da, "de
um modo que lhe € préprio” (p. 36), a primeira e ultima palavra sobre a propria coisa. Esse
direcionamento das ciéncias para o ente vem sendo trilhado desde a filosofia antiga, o que
exige a fundagdo das ciéncias no ser. Portanto, a existéncia humana definiu como escolha
livre 0 modo de expressdo comportamento cientifico.

Heidegger ndo diz que a ciéncia ndo tem valor para a existéncia humana, antes,
informa que o comportamento cientifico possui determinadas caracteristicas que quando sdao
compreendidas "trazem, em sua radical unidade, uma clara simplicidade e severidade do ser-
ai, na existéncia cientifica" (p. 36). Quais sdo essas caracteristicas? Sao: a referéncia ao
mundo; o comportamento do homem que a rege; e a irrupcao do homem como o ente que se
ergue em meio a totalidade do ente. A "referéncia ao mundo" é o que t€ém caracterizado a
ciéncia no fato de que ela se propde a direcionar-se sempre ao ser pela sua apreensdo e
dominacdo na medida em que domina um objeto de pesquisa; o "comportamento do homem"
€ o elemento definidor do "fazer ciéncia", pois quem define os parametros deste "fazer" é o
préprio homem; e a "irrupg¢do”, portanto, da-se no homem ao fazer ciéncia porque, assumindo
tal comportamento, o homem, que € um ente inserido na totalidade do ente, emerge dessa
totalidade para descobrir "o ente naquilo que € em seu modo de ser". Assim, o homem,
envolvido na existéncia cientifica, manifesta-se na busca do ser. Mas, este voltar-se ao ser,
para Heidegger, tém seguido estradas estranhas desde Platdo.

A ciéncia se preocupou com o ente €, na tentativa de fugir ao que estava além do
ente, ela procurou menosprezar tudo o que se aproximava de uma possivel negacdo do ente
investigado. Entdo, o cientista diz: "Pesquisado deve ser apenas o ente - ¢ nada mais; somente
o ente e além dele - nada; unicamente o ente e, além disso - nada" (p. 36). Desse modo, a
ciéncia sempre se caracterizou pelo direcionamento ao ente, mas ha outra coisa que esta
presente neste direcionamento, € que, quando corre atrds do ente, a ciéncia foge do que seria
para ela, o "elemento nadificante" do ente. Porém, este elemento, ele estd implicado na

propria busca da ciéncia, ele € o "nada". Os cientistas tém rejeitado e abandonado esse "nada".
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Para Heidegger, o comportamento cientifico ao olhar para o ente, ndo deve ser "apenas",
"somente", "unicamente" para o ente, mas deve atentar-se para o nada.

A referéncia ao mundo segue ndo apenas para o ente, mas ao ente e nada mais; o
comportamento recebe sua orientacdo nao somente do ente, mas do ente e "além dele nada";
na irrup¢do do homem ao fazer ciéncia, acontece a discussdo investigadora ndo unicamente do
ente, mas do "ente e além dele nada". Destarte, Heidegger percebe que o "nada" esta inserido
na existéncia cientifica e, por isso, deve ser levado em consideracdo uma vez que o homem
pesquisador, professor, estudante, t€ém a pretensdo de apoderar-se dessa existéncia. A ciéncia,
no entanto, sabe do nada, as afirmagdes sobre o direcionamento ao ente demonstram esse
"saber", porém, faz vistas grossas sobre o "nada" e procura ndo querer saber do nada.
Portanto, a existéncia do homem determinada pela ciéncia cria um paradoxo que leva a
seguinte interrogacdo: "Que acontece com este nada?" (p. 36). Desse modo, Heidegger
alcanca uma interrogacdo metafisica e € necessario, agora, apenas reformular melhor a
questao.

Heidegger desenvolve sua interroga¢do metafisica ao questionar as preocupagdes da
ciéncia. Se a ciéncia d4 ao nada um lugar além do ente, este nada transcende o ente e se tudo
que transcende o ente é uma questdao metafisica, o nada surge como uma questdo metafisica.
Nesse contexto, a segunda parte de O que é Metafisica? preocupa-se com a elaboracdo da
questdo do nada enquanto uma questao metafisica.

Na elaboracdo da questdao do nada como uma questao que estd dentro da metafisica,
Heidegger observa que seu estudo tem a intenc@o de indicar se é possivel ou ndo dar uma
resposta que demonstre as possibilidades de problematizar o nada e, neste caso, em que lugar
pode-se encontré-lo.

A ciéncia admite o nada, mas trata-o com rejeicdo como um inexistente. Esta rejeicao
acontece porque dizer que o nada "é", €, a saber, contraditério. Como o nada pode "ser", se o
nada € ndo ser? Pensar, é sempre pensar alguma coisa, diz Heidegger, entdo como € possivel
pensar o nada? Se o pensamento fosse forcado a pensar o nada, entraria em autodestrui¢do,
por agir contra sua propria esséncia. O pensamento entraria em contradicdo. Assim, o
principio da nao contradicdo, apresentado na ldégica como principio racional, "regra
fundamental do pensamento a que comumente se recorre” (p. 37), invalida a possibilidade de
pensar o nada. Ndo se pode pensar que o nada é, pois se estaria transformando ele em objeto,

em ente, mas o nada nio € ente. O nada € nada de ente.
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Heidegger reconhece que seguindo por esse caminho em que a légica da a ultima
palavra € impossivel pensar e elaborar uma questao sobre o nada. E surge esta impossiblidade
porque a logica, que € a légica aristotélica, coloca-se como a dltima instancia de julgamento
sobre o que pode e ndo ser colocado como questdes de pensamento. O entendimento seria
apenas 0 meio € o pensamento o caminho para se chegar ao nada. Nesse sentido, quando se
questiona sobre o nada € forgoso tirar os principios da légica de seu poder que detém a ultima
palavra, e deixar o entendimento dominar essa questdo, pois s6 o entendimento permite
determinar e colocar o nada como um problema, "ainda que fosse como um problema que se
devora a si mesmo" (p. 37). Entdo, o que € o nada? "o nada € a negacdo da totalidade do ente,
o absolutamente nao ente" (p. 38). Heidegger, assim, propde que se o nada € negacdo e a
l6gica dominante diz que a negacdo € um ato do entendimento, até mesmo segundo os
preceitos dessa logica, se é forcado a admitir que o entendimento deve estar em primeiro
plano na discussdo sobre o nada. O ndo, negacdo, portanto, ¢ menos origindrio que o nada
enquanto negac¢do da totalidade do ente, antecede essa negacdo. Outra forma de possibilitar a
problematizacdo sobre o nada é que € possivel questiona-lo e, como o nada pode e deve ser
questionado, ele deve se manifestar de algum modo.

Mas onde se da o nada? Onde € possivel encontrd-lo? Anteriormente foi dito que o
"nada € a plena negacdo da totalidade do ente" (p. 38), desse modo, problematiza Heidegger,
ndo seria nessa indicagdo sobre o nada que se possa, talvez, encontra-lo? Agora é preciso ver
o que € a "totalidade do ente" para poder negi-la plenamente e ver se dessa negacdo surge o
nada.

Heidegger explica que a totalidade do ente ndo € algo que pode ser compreendida,
mas que, em todo caso, pode ser sentida na medida em que o homem se encontra "postado em
meio ao ente em sua totalidade". Mesmo que no dia a dia, haja a sensacao de se estar ao lado
de um ou outro ente ou a sua procura, o ente estd presente numa "unidade de totalidade". Isto
quer dizer que ha momentos em que o ente se manifesta em sua unidade, ndo como um ou
outro ente, mas o ente em sua totalidade, pois ndo hd, nesses momentos, como perceber varios
entes porque o homem se sente preenchido pela totalidade e na totalidade do ente. Que
momentos sao esses que possibilitam o sentir a presenca do ente em sua totalidade? Sao os
momentos do cotidiano em que certos sentimentos se revelam. Heidegger cita o tédio, a
alegria pela presenca de uma pessoa querida e o humor de uma forma geral. (p. 38-39)

Esses sentimentos, e as disposi¢cdes de humor nivelam todas as coisas num

sentimento de indiferenca em que o todo do ente se faz presente. Um sentimento que leva ao
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entrelacamento do homem, com as coisas e de tudo que se encontra dado naquele momento.
Porém, esta presenca do ente em sua totalidade espanta o nada. Heidegger, para fugir a
situacdo em que a légica aristotélica impunha, procura o nada, ndo na negacao do ente em sua
totalidade como no sentido que era exposto antes. A solucdo para a descoberta do nada ja esta
dada na interpretacdo do que € a totalidade do ente. Assim, como ocorre com a totalidade,
para sentir o nada é preciso que uma disposicdo de humor se manifeste, mas que humor
comportaria a negagao da totalidade do ente uma vez que os citados até agora s6 demonstram
a participacdo do homem nesta totalidade? Heidegger responde que essa disposi¢cdo de humor
¢ a angustia. (p. 39)

"A angistia manifesta o nada" (p. 39). Essa angustia ndo € a ansiedade em temer
algo, pois esta ansiedade € sempre ansiedade em direcdo a presenca de um ente. A angustia
que manifesta o nada surge, de certo modo, do afastamento para com o ente. Um fastamento
no sentido de suspensdo da totalidade do ente. A totalidade do ente ainda continua ai, mas o
sentimento de angustia impede que o homem se sinta como participante dessa totalidade. Ele
(o ser-af) se sente "suspenso em que nada hd em que se apoiar” (p. 40). Surge, assim, um
vazio profundo em que s6 resta o nada. Este nada que resta é nada de ente. Portanto, a
totalidade do ente se esfacela na angtstia e, nessa auséncia de ente, somente o puro ser af
continua presente na medida em que sobra o absoluto nada. Por ser nada, ndo ha palavras,
pois ndo ha ente para se referir, hd apenas um estranhamento por ndo se saber explicar que
coisa ha, Heidegger dd como exemplo a seguinte expressdo: "a gente sente-se estranho" (p.
39), assim, ndo se sabe explicar esse estranhamento porque o ente nao se faz presente em sua
totalidade, o "é" foge e se esfumaca.

A questdo do nada estd posta, quando a angustia atinge o ser-ai ela faz com que o
nada se manifeste, esta manifestacdo permite retomar a questdo: "que acontece com o nada?"
(p. 40). Heidegger, tenta, na terceira parte de O que é Metafisica?, responder essa pergunta
sobre o nada.

Nessa terceira parte intitulada A resposta a questdo, Heidegger responde duas
questdes para definir a metafisica como elemento gerador da existéncia cientifica. Assim,
responde a pergunta titulo do escrito: O que € metafisica? As duas questdes sdo: o que € o
nada? e, como o nada envolve a metafisica em sua totalidade? Destas duas segue que, se o
nada remete ao ente, e se o nada € uma questdo que envolve a totalidade da metafisica, e se a
ciéncia se caracteriza pelo seu direcionamento ao ente, entdo a metafisica funda a existéncia

cientifica. Portanto, cabe expor agora as conclusdes de Heidegger.

SABERES, Natal — RN, v. 1, n.1, dez. 2008



http://www.cchla.ufrn.br/saberes 143

O nada ndo € um ente, ele se diferencia do ente em sua totalidade sem destrui-lo na
medida em que estd suspenso no seio da totalidade do ente. "o nada se revela na angustia" (p.
40) e esta angustia origindria é que faz o ser-ai do homem se encontrar suspenso pelo nada
uma vez que o nada suspende, arranca, esse ser-ai do envolvimento na totalidade do ente. O
ente ndo € destruido, o ente continua ai, mas o vazio do nada gerado pela angustia leva o ser-
ai do homem a presenciar um sentimento de fuga do ente em sua totalidade. Nesse sentido o
nada revela-se "com e no ente como algo que foge em sua totalidade" (p. 40). O nada,
presente pelo sentimento de angustia, ndo nega o ente, ele antes for¢a o ser-ai a sair ao
encontro do ente. A angustia, portanto, ndo ¢ um sentimento de onde se origina a negacgao,
mas origina a percep¢do do ente em fuga "como absolutamente outro” diante do nada. Desse
modo o ente surge como ente que € aquilo que €, e ndo nada. (p. 40-41)

O nada leva o ser-ai do homem a encontrar o ente, mas e quando o homem olha para
si mesmo enquanto ente, o que ele encontra? O nada. O ser-ai do homem, forcado pela
angustia de nada ao buscar o ente, quando olha para si como sendo um ente, percebe o nada
revelado antecedendo o préprio ser-ai do homem. Desse modo, a esséncia do nada € guiar "o
ser-ai diante do ente enquanto tal" (p. 41), seja o ente do ser-ai ou qualquer ente. O ser-ai,
para Heidegger, "quer dizer: estar suspenso dentro do nada" (p. 41). Este suspendido dentro
do nada € responsavel para que o ser-ai se dirija ao ente € como hd esse direcionar-se para o
ente pode-se dizer que o ser-af estd além do ente em sua totalidade, ou seja, transcende o ente
em sua totalidade.

Heidegger, desse modo da a resposta para a pergunta: o que € o nada? Ele diz: "O
nada é a possibilitacdo da revelagdo do ente enquanto tal para o ser-ai humano" (p. 41).
Assim, nada e ser participam da mesma esséncia, pois enquanto a esséncia do nada remete
o ser-ai para ente, quando o ser-ai alcanca e se debruca sobre o ente, o nada, entdo,
nadifica-se como  auséncia de nada porque se busca o ente.

O homem se lanca ao ente e se afasta cada vez mais do nada, porém, na angustia esse
homem se sente suspenso no nada, este € o ser-ai humano, assim, quando se afasta do nada é
tentando sair do profundo vazio que o nada infunde nesse ato de suspender, para se direcionar
a superficie onde se encontra o ente em sua totalidade. Nesse encontro com o ente em sua
totalidade, o nada € nadificado dando origem ao "n@o" no sentido em que o nada se ausenta e
o que fica na presenca do ente é o sentimento de "ndo ente", "ndo ser", pois o nada estd
nadificado. Na histéria da metafisica, diz Heidegger, o "ndo ser" tem sido colocado como

"nada", Portanto, Heidegger demonstra que o "nao" tem sua origem no nada. (p. 41-42)
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O ser-ai humano estar suspenso no nada, este suspender coloca o homem além do
ente em sua totalidade, em outras palavras, transcende o ente. Heidegger se apropria dessa
transcendéncia para ligar o nada a uma questdo metafisica. Se metafisica quer dizer "ta meta
physikd" (p. 42) ou seja, "além do ente enquanto tal" o nada é uma questdo que abarca a
metafisica em sua totalidade. Um outro ponto que demonstra o nada como questao metafisica
€ o fato de que o nada, segundo as colocacdes de Heidegger, invalida a legitimidade que a
l6gica operava'dentro da metafisica". (p. 42-43)

A metafisica, ao definir-se por algo que estd além do ente, ndo €, em Heidegger,
uma disciplina ou um saber determinado convencionalmente, mas pertence a propria natureza
do homem, porque o ser-ai deste, encontra-se suspenso no além e aquém do ente. E como o
nada é a questdo que envolve a metafisica em sua totalidade e este nada remete o ser-ai do
homem em dire¢do ao ente em sua totalidade e a existéncia cientifica consiste na busca e
relacionamento com o ente, a metafisica estd na origem da ciéncia, e, portanto, o nada é que
impulsiona o comportamento cientifico a transformar o ente em objeto de pesquisa para,
assim, o nada ser nadificado.

Antes ndo ha apenas, unicamente, somente o ente, também nao apenas, unicamente,
somente o nada, os dois, nada e ente, coexistem numa relacdo de mutua rejeicdo e
participacao de um no outro. Esse escrito, portanto, apesar de sua brevidade instaura um novo

pensamento sobre o homem e sua postura diante do mundo e da ciéncia.
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