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Esta publicag¢ao é fruto de meu pds-doutoramento junto a
Escola de Comunicag¢ao da Universidade Federal do Rio de Ja-
neiro, sob a supervisao de Muniz Sodré Cabral, cuja experién-
cia e vastos conhecimentos me proporcionaram os melhores
insights e conselhos. Quero, igualmente, agradecer a criteriosa
revisdo estilistica e as informacoes epistemoldgicas sugeridas
por Luiz Guilherme Rangel Santos, da Universidade Tuiuti do
Parand, cuja mirada erudita desafiou meus argumentos. Cada
qual em sua especialidade, estes dois conselheiros se apre-
sentaram como um Virgilio, me apoiando em meio aos Nove
Circulos do Inferno dantesco que percorri com esta pesquisa,
abalroando simbolos e “didbolos™ na busca pelas manifesta-
¢Oes sensiveis e conceitos logicos que compdem esta pesquisa.

Nao poderia deixar de mencionar, também, outros ami-
gos, pesquisadores e artistas — além daqueles que se encontram
citados nas Referéncias bibliograficas —, cujo convivio pessoal,
a lide académica e a produgdo artistica auxiliaram e modifica-
ram minha forma de pensar sobre varios assuntos que cons-
tam desta pesquisa. Temeroso de que farei alguma injustica
me esquecendo de alguns, quero lembrar de Fernando Patrial,
Claudio DeNipoti, Eloi Zanetti, Décio Pignatari, Kati Caetano,
Mauricius M. Farina, Edgar R. Kirchof, Lucrecia D’Alessio Fer-
rara, Edgar Morin, Gianbatista Vico, Jean Baudrillard, Hannah
Arendt, Henry David Thoreau, Paulo Leminski, Federico Felli-
ni, Ettore Scola, David Lynch, Lewis Carroll, Aldous Huxley,
Luigi Pirandello, Fernando Pessoa, Joao Guimaraes Rosa, Jorge
Luis Borges, Michel Maffesoli, Jean-Francois Lyotard, Ludwig
Wittgenstein, Michael Tomasello, David Eagleman.

Para Aristoteles, as palavras (e os nimeros) sao formas
simbdlicas que acionam na mente do individuo uma imagem
do objeto a que se referem. Mas nossos processos cognitivos
nao geram imaginagdo apenas por meio de palavras, nime-
ros e outros simbolos; ha também as formas nao-simbodlicas,
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destituidas de significado e sentido codificados coletivamente,
que produzem conhecimentos imprescindiveis para a atuacao
humana em seu meio ambiente. Essas formas tém uma reali-
dade equidistante aquela do simbolo, de modo que podemos
nomina-las como seu contraponto: formas diabdlicas.

Formas diabolicas e formas simbolicas perfazem o verso e
o anverso da percep¢ao que gera a cogni¢ao humana.

Na primeira publicacao desta pesquisa (CAMARGO, M.
H. Cognigio estética: o complexo de Dante, Sao Paulo: Anna-
blume, 2013), cujo escopo foi a apresentacdo de uma tese sobre
a comunicagdo estética, baseada nas propostas de A. Baumgar-
ten e de diversos autores contemporéaneos da filosofia, ciéncias
cognitivas, psicologia evolutiva e teorias da percepgao, busquei
trabalhar com o conceito, segundo o qual somos dotados de
uma cogni¢do bidimensional, que se utiliza de duas formas
distintas de apreensdo de informagoes (estética e ldgica), de
modo a produzir conhecimentos acerca do fluxo do real?, ao
qual pertencem nossas vidas, corpos e coisas.

Discorrer sobre as formas diabolicas e sua vinculacao com
o campo da estética demanda um exercicio narrativo algo inco-
mum, motivo pelo qual me servi de autores mais bem situados
no debate, como guias em um caminho que me dispus a trilhar.

O método de justificar o que se diz por referéncia ao que ou-
tra pessoa escreveu em outro livro é caracteristico da litera-
tura teoldgica da Idade Média: o que o autor diz é verdade
porque a mesma coisa foi escrita por outra autoridade, no
passado. Em outras palavras: o que eu digo estd comprovado
porque outro ja disse. (ALVES, 2011, p. 48)

Até hoje, o discurso filoséfico e cientifico, em certo modo,
tem se constituido em uma colcha de retalhos formada quase
sempre por textos predecessores, porque a linguagem verbal
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ndo aceita enxertos sendo de si mesma. Isso implica no fato
de que discursar sobre estética e formas diabdlicas é quase en-
volver-se numa fraude, pois as formas simbolicas das palavras
sequer vislumbram o alcance cognitivo da experiéncia percep-
tiva e da forca mnemonica dos afetos diabdlicos. Mas, o fato da
estética produzir pensamentos inconcebiveis, nao impede que
ela seja em parte narrada em linguagem verbal.

Devemos ter em mente que o discurso produzido por esta
pesquisa nao é estético, porque a estética ndo é um conhecimen-
to teodrico, como o desenvolvido aqui. Este é um discurso que
explora teoricamente o limite dos discursos, enquanto 1é a dis-
tancia, de modo remoto, as formas estéticas que se manifestam
no fluxo do real. Entendo néo ser possivel uma disciplina tedrica
denominada ‘estética, simplesmente porque a cognigao estética é
majoritariamente experimental, somatica, sensivel, afetiva e per-
ceptiva, ndo cabendo — obviamente — em discursos semanticos.

Formas diabdlicas: ensaios sobre cognigdo estética é o titu-
lo desta segunda parte de minha pesquisa sobre uma estética
contemporénea, cujo objeto de estudo nao se refere somente
ao mundo da arte, mas estende-se principalmente ao modo
estético de conhecer o real. A decisdo de denomind-la “estéti-
ca cognitiva’, se refere a formagdo do conhecimento sensivel
e, consequentemente, do pensamento estético.

Uma nova estética, acompanhada sugestivamente do adje-
tivo “cognitiva’, vem se tornando realidade para um conjunto
de pensadores contemporaneos, em fungdo da crescente uti-
lizagao de linguagens, textos e signos ndo-verbais, veiculados
pelas midias cineaudiotactuvisuais®, que perfazem conheci-

3. O neologismo “cineaudiotactuvisual” e seus derivados vocabulares sao
empregados aqui para se referir a linguagens, textos e signos nao-verbais,
que veiculam representagdes de movimento, som, tato e visdo, por meio de
midias tecnologicas como fotografia, cinematografia, videografia, sonogra-
fia, videojogos, realidade expandida e demais equipamentos cibernético-
digitais. Ver mais detalhes no Glossario.



mentos baseados tanto em formas simbolicas, como também
em formas diabdlicas, bem mais aptas a simular os efeitos de
presenca do real em nossos drgdos perceptivos, do que um
conceito poderia fazé-lo.

Aqui avancamos com o estudo da estética, reafirmando a
autonomia e independéncia de sua forma de conhecimento, da-
quela identificada a filosofia, que é baseada na légica semidtica
dos discursos racionalizantes, que atribuem sentido ao mundo.
Ao contrario, nosso estudo busca recompor o conhecimento
sensivel em sua relagdo com o conhecimento inteligivel, do mes-
mo modo como Hans Ulrich Gumbretch desenvolve a relagdo
de complementaridade em sua no¢ao de “sentido e presenca”
Segundo este autor, a nogao de presen¢a implica um efeito de
tatilidade, que vem se tornando comum, a partir de meios de
comunicag¢do que simulam o toque, o espago e 0 movimento.

Pode ser mais ou menos banal observar que qualquer forma de
comunicagdo implica tal producio de presenga; que qualquer
forma de comunicacdo, com seus elementos materiais, “tocard’
os corpos das pessoas que estdo em comunicacdo de modos
especificos e variados — mas néo deixa de ser verdade que isso
havia sido obliterado (ou progressivamente esquecido) pelo
edificio teérico do Ocidente desde que o cogito cartesiano fez a
ontologia da existéncia humana depender exclusivamente dos
movimentos do pensamento humano. (2010, p. 39)

Este estudo também resulta da inten¢do deste pesquisador
em confabular com autores contemporaneos que vém nos pre-
venindo para o esgotamento da capacidade do logos’ e do cogito
em (re)produzir conhecimentos efetivos, por meio de represen-
tagdes semioticas e suas interpretagdes do mundo. As aparigdes
metaféricas e analdgicas que vicejam nas atuais midias cineau-
diotactuvisuais oferecem eficientes alternativas as represen-
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tagdes verbais, por meio de presencas virtuais que formam no
perceptor o conhecimento estético do real, sem o pedagio antes
devido a uma predicagdo, proposigao ou silogismo légico.

O cartesianismo de nossa epistemologia moderna rebai-
xou a importancia dos afetos produzidos com os érgaos cor-
porais da percepcdo, para eleger apenas o sentido semantico
das representagdes codificadas, como o legitimo constituinte
dos conhecimentos abalizaveis. Ao contrario dos turbulentos
simulacros virtuais produzidos pelas midias para emular o mo-
vimento das coisas, o cogito se forjou nas entranhas gramaticais
do logos, por meio de representagdes tdo domesticadas, que
apresentam seus discursos na forma de uma estrada luminosa,
regular e univoca, por onde desfila a procissdo de abstragdes
que ordena e pacifica o mundo para nossa mente ocidental.

As formas simbolicas abrigadas no placido remanso do
logos se assemelham a superficies planas, sobre as quais o lei-
tor desliza suavemente sem qualquer perturbagio; ali o pensa-
mento ¢ facil, tudo é conhecido e familiar. “Mas, ao final desse
exercicio de patina¢ao sobre o conhecido, o pensamento conti-
nua o mesmo. Quando as palavras deslizam suavemente como
um patinador sobre o gelo, é certo que nada de novo ird surgir”.
(ALVES, 2011, p. 58)

As formas da cultura adquirem seu carater simbdlico, por-
que comunicam significados e sentidos que foram longamente
domesticados pelo logos, apascentados pela gramatica das lin-
guas desde antes dos gregos desconfiarem do movimento do
mundo. Desse pensamento amansado e estabilizado nao emer-
gird o novo conhecimento que colocard uma vez mais o ser
humano em marcha.

As formas que compdem o real estao sempre em fluxo in-
constante. Elas sdo diabolicas, porque o movimento do mundo
as impede de sustentar um significado ou um sentido tnico e
permanente atribuivel pela cultura. Em vista disso, um dos obje-



tivos deste estudo se refere a um meio de conhecer, a0 menos em
parte, as formas diabolicas que perfazem a realidade. Esse modo
de conhecimento atende pelo nome de ‘estética cognitiva’

Esta pesquisa dividiu-se em varios ensaios complementa-
res, que apresento aqui como capitulos sequenciais. No primeiro
capitulo (Origens da estética) abordo de modo heterodoxo a
questao do pensamento estético, na contramao do que se vé nos
manuais de filosofia da arte®. Para tanto, foi necessario prosse-
guir o desmonte dos vinculos que a estética tradicional guardava
com a filosofia, fustigando as bases da ontologia, pela via do pen-
samento sofistico, no segundo capitulo (Ser ou nio ser, nunca
foi a questao!).

S6 entdo me foi possivel introduzir o terceiro capitulo
(Uma teoria para o conhecimento estético) referente a uma
epistemologia propria para a estética, agora liberta de seus
vinculos improprios com a filosofia. Depois de realizadas as
operagoes reflexivas precedentes apresento no seguinte capi-
tulo (Teses de fronteira) trés breves ensaios comparativos que
apontam para as bordas epistemoldgicas que distinguem a es-
tética da religido, da filosofia e da ciéncia, evidenciando a auto-
nomia e a peculiaridade do campo estético, em relagdo a essas
trés outras formas de conhecimento.

Concluo, remetendo-me as transi¢des culturais provo-
cadas pelo advento e pela adogdo generalizada das midias ci-
neaudiotactuvisuais, que vém acelerando as transformagdes
culturais que um dia levarao o ocidente a uma nova era, cujos
paradigmas constituintes sequer fazemos conta. Contudo, nos
resta desse processo impreciso e inconstante, uma unica cer-
teza que provém da frase atribuida ao pré-socratico Heraclito:
“tudo flui!”

5. Ver Glossario.
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ESTETICA: UMA PALAVRA, MUITAS INDEFINIGOES

Simetria, harmonia, propor¢ao e ritmo perfazem os prin-
cipais critérios estabelecidos entre os antigos gregos para a de-
finicao do que lhes representava a beleza. Para aqueles gregos a
beleza também era um atributo da verdade, como dissera Pla-
tdo. Uma das recorrentes definicdes de verdade é o resultado
da mais feliz adequagdo do pensamento as instancias do real.
O que implica dizer que o grego também encontrava beleza na
melhor logica de uma interpretagdo verbal sobre o mundo. Por
isso, entre eles, a retdrica tornou-se uma arte.

Os critérios acima estabelecidos (simetria, harmonia, pro-
porgdo e ritmo) também foram empregados para deduzir as
caracteristicas das formas inteligiveis e abstratas das interpre-
tacdes verdadeiras; e parte desses critérios classicos da verdade
proveio da matematica (geometria), uma importante techné da
légica. Desde os antigos gregos, os canones da beleza guardam
essa estreita relacdo com a ordem das letras e dos numeros.

Os gregos desenvolveram o conceito de numero aureo,
uma féormula matematica criada para representar a harmonia
universal na proporcao das figuras. A ideia de que o belo reside
em determinados padrdes geométricos provém da crenga ra-
cional de que a verdade é bela, e a beleza s6 existe na verdade,
de modo que ambas (verdade e beleza) produzem o bem geral.

Educada por esse indelével platonismo que permeia o
senso comum ocidental, nossa percep¢ao da beleza esta quase
sempre ligada a nossa necessidade de medir e ordenar o mun-
do. De fato, essas relagdes, propor¢des e numeros nada tém a
ver com a estética.

Quando ndo se tem uma nogéo precisa do que uma pala-
vra significa, geralmente tendemos a transforma-la num saco
sem fundo em que praticamente todos os significados e sen-
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tidos podem caber sem esforgo. ‘Estética’ é um desses Onibus
semdntico que aceita inumeras definicdes nao conflitivas, de-
vido ao enorme espago semidtico em que habita. No entanto,
se quisermos avangar um pouco e saciar a curiosidade acerca
dos significados possiveis da palavra ‘estética, devemos iniciar
por sua origem etimoldgica — passo decisivo para apreender as
diversas nogdes que se aplicam a ela.

Esse termo (Estética) é adotado a partir da palavra grega
“aisthesis”, como um termo cunhado por Alexander Gottlieb
Baumgarten (1714-1762) em seu livro Estética (Aesthetica)
(1750). “Aisthesis” traz o significado de “faculdade de per-
cepgao pelos sentidos” Para Baumgarten, a estética era um
estudo da sensibilidade como um tipo especifico de cognicéo,
a cognicdo das coisas particulares, em vez de conceitos abs-
tratos. (HERWITZ, 2010, p. 29)

Desde o século XVIII, Baumgarten realiza um importan-
te movimento, com o objetivo de retirar a faculdade da sensi-
bilidade do dominio exclusivo do belo, até entao reconhecido
como a imagem sensivel da razdo e da verdade.

Esse pesquisador alemao pensa sua estética como uma
disciplina técnica capaz de produzir conhecimentos “analogos
aos da razao’, constituidos de outro modo. A partir dos estudos
baumgartenianos, o pensamento filoséfico comega a estranhar
a estética tradicional, devido sua insisténcia em ver algo mais
cognitivo nas ocorréncias artisticas e sensiveis, do que apenas
apari¢des miméticas para o deleite dos gostos. Com o impac-
to dessa nova estética, as ‘aparéncias’ artisticas “abandonam o
status de meras ilusdes ou signos ‘fracos’ em relagao a repre-
sentagdes do intelecto — consideradas mais nitidas e, portanto,
mais confiaveis — para almejar o carater de manifestagoes de
verdades e valores essenciais”. (SUAREZ, 2010, p. 132)

O “outro” da razdo - o analogon rationis de que fala
Baumgarten -, nao pode ser proferido pela logica linguistica



ou matematica, por que produz e comunica um pensamento
que, semanticamente, carece de sentido. O erro de Descartes
- sua excessiva crenga na razao humana - ja vinha sendo ex-
posto por sensualistas modernos, por meio de questionamen-
tos acerca da imaterialidade do cogito. A estética que surge ai
participa da rejeicdo dos empiristas britanicos ao racionalis-
mo cartesiano, tanto quanto apoia sua énfase na experiéncia
dos sentidos como a origem de todo conhecimento e a deriva-
¢do da ciéncia a partir da percep¢do humana. “A sensibilidade
¢ libertada da negatividade e avaliada como uma fonte basica
de confirmagdo empirica e, desse modo, de ganho cientifico”.
(HERWITZ, 2010, p. 26)

Como um conjunto organizado (e a organizar-se) de
conhecimentos perceptivos e sensiveis, a estética nasce hu-
manista, na medida em que empresta ao corpo humano
consideravel importancia na constituigdio do conhecimento,
afastando-se das crencas racionalistas acerca de um supos-
to vinculo do pensamento com o plano transcendente das
ideias universais. “E precisamente contra um tal modelo que
se constitui a primeira estética, a Aesthetica de Baumgarten.
Porque o advento desta disciplina nova, resolutamente mo-
derna, supde uma retrac¢do do ponto de vista divino em pro-
veito do homem..” (FERRY, 2003, p. 47)

Até o século XVIII, o predominio de um platonismo cris-
tianizado nas filosofias da arte compelia a um julgamento do
gosto pelos critérios idealistas da beleza, atada a verdade e a
razdo. Aquela filosofia da arte cumpria erigir proposigdes uni-
versais que visavam colocar a arte a servi¢o da evocagdo do
sublime. Dai a insisténcia milenar na mimese como metateoria
da arte ocidental. Era funcdo das filosofias da arte encontrar
tais padrdes universais de critério do gosto e da beleza, espe-
cialmente para distinguir e classificar a arte modelar (erudita)
em oposic¢do as artes populares ou ndo-ocidentais. Muitos ain-



da hoje creem que o maior ou menor valor artistico de uma
obra reside em sua maior ou menor fidelidade mimética para
com a realidade material ou ideia abstrata que representa.

[Mas,] mesmo que os gostos possam ser comparados,
ordenados, discutidos, que seja possivel provar que sdo
melhores ou piores em cada género, na medida em que o
dominio em questdo se diversifica, a comparagdo torna-
se menos plausivel. Como é possivel comparar (ou, talvez
menos possivel, classificar) a dpera italiana com o teatro
no japonés ou com a 6pera chinesa; as pinturas expressio-
nistas abstratas com a arte das cavernas, as mdscaras do
oeste da Africa, os pilares-totem Tlingit e as colchas ame-
ricanas feitas pelas comunidades Amish no século XIX?
Nao é essa uma tarefa ridicula? (HERWITZ, 2010, p. 38)

Desde Baumgarten, a estética ndo pode mais ser apenas
uma disciplina do critério do gosto e do belo. Entretanto, per-
manecem até hoje os que ainda dizem ser a estética uma cién-
cia normativa responsavel por encontrar na arte a ordem do
‘sublime’ - a qualidade supostamente objetiva que teria como
funcao dizer o que poderia ou nao ser a arte. Ora, o termo “su-
blime”, cuja etimologia indica a qualidade do excelso, elevado,
alto, eminente, ou seja, superior, prescinde de uma medida ob-
jetiva que seja repetivel em qualquer experiéncia de compara-
¢do obra a obra, género a género. Tais ideias acerca da arte, que
ainda vigem no Oitocentos, eram resquicios de um platonismo
difuso que orientava os diversos idealismos a formar valores
nos altos nimbos abstratos da razdo. A critica que insistia nessa
“sublimacao purificadora da arte” ndo fazia mais do que avaliar
o grau de fidelidade da obra em relagao aos canones (modelos
abstratos) impostos de antemao, enquanto aplicava o anestési-
co semantico dos conceitos reconheciveis pela razdo, insensi-
bilizando a experiéncia estética, de modo a reduzi-la a verdade.

Aqueles que buscam fora de si e da humanidade, encontrar
um critério independente para julgar a obra do homem, isenta



e objetivamente, ndo encontram mais do que frustragdo. Por
muito tempo, a arte foi vitima da soberba humana de crer-se
capaz de encontrar nela leis e ordens universais independentes
do juizo humano. Os canones que um dia ordenaram a fatura
artistica no ocidente nada tinham de naturais, nem tao pouco
de objetivos — ao contrario, sempre foram arbitrarios, sujeitos
ao modo de ver de cada tempo e de cada sociedade.

O homem acredita que o mundo esta cumulado de beleza —
esquece que ele proprio é a causa disso. Somente ele lhe pre-
senteou a beleza, ah, apenas uma beleza muito humana, dema-
siado humana... No fundo, o homem se espelha nas coisas, ele
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julga belo tudo aquilo que devolve sua imagem: o juizo “belo” é
a vaidade de sua espécie... (NIETZSCHE, 2013, p. 331)

A arte, como qualquer outra experiéncia estética que se
apresente a nos, nao ¢ mais do que a projecdo da sensibilidade
de um esteta, tdo humano quanto os perceptores que acolhem
suas impressdes. A arte ndo gera vinculos com planos trans-
cendentes, porém é sempre um marco da manifestagdo de es-
tranhamento que o humano experimenta diante do mundo
realmente existente.

O rastro deixado na histéria do pensamento pelo modo
como Baumgarten entendeu a estética comega a reaparecer com
o refluxo da maré idealista, que durava dois milénios. Em razéo
disso, a estética vai deixando de ser filosofia da arte, para voltar
a ser um tipo de conhecimento nao-conceitual, do qual faz parte
a arte, assim como também um conjunto bem maior de produ-
¢oes humanas inexplicaveis pelo discurso racionalizante.

Além da centendria disputa pelo dominio do campo da es-
tética, que opoe idealistas e sensualistas por mais tempo do que
0 necessario, a palavra ‘estética’ também conhece outras (quase)
definigoes, frutos 6bvios da largueza seméntica a que o termo foi
abandonado pela ldgica linguistica. Geralmente, a palavra ‘es-
tética’ é aplicada como sinonimo de forma sensivel, harmonia



formal, design ou de quaisquer outras formas abstratas, como é
o caso dos géneros, estilos e escolas literarias ou artisticas.

Quando o senso comum se refere a estética de uma coisa,
geralmente menciona seus aspectos formais, sua aparéncia ou
imagem. Ha também as versoes de estética entendidas como
tratamento cosmético em “centros de estética’, corroborando a
interpretagao popular, segundo a qual a ‘estética’ diz respeito a
harmonia da forma ou a forma bela. Desse modo, tanto o senso
comum, quanto vdarias correntes da veneranda filosofia da arte®
tendem a entender a estética como um método para semanti-
zar e dar sentido judicativo a obras de arte.

Muitos ainda continuam crendo na arte como um processo
de comunicagdo de ideias e ideais, a partir de imitagoes plasticas
de coisas reais ou imaginarias. Por via de consequéncia, os diver-
sos impressionismos, surrealismos e abstracionismos sao con-
denados por essa franja da sociedade, que lhes imputa o pecado
da dessemelhanca com a verdade, ja que entendem a finalidade
das obras de arte como ilustragdao de ideias interpretaveis por
conceitos. Por isso, mesmo hoje, para o senso comum, a obra de
arte se torna tanto mais ‘bela’ ou ‘sublime, quanto mais capaz for
de oferecer ao fruidor uma elegante narratividade, que o permita
comungar de uma ideia familiar bem estabelecida.

Para grande parte do publico, a arte sé pode ser simbdlica,
na medida em que privilegia um entendimento semelhante a
linguagem, tornando-se uma espécie de método pedagogico
de apreensao de conceitos estabelecidos como verdade. Nesses
casos, a arte se torna um sistema de signos paralelo e comple-
mentar a linguagem, capaz de emular a verdade por meio de
uma aparéncia, que serve de dispositivo didatico para a comu-
nicagdo da inteligéncia.

6. Ver Glossario



Esse mesmo grande publico também desconfia e alimenta
certo temor em relagdo a todo o campo da estética, em espe-
cial aquele da arte. A maneira de Platdo, o senso comum repele
justamente os elementos dissonantes e insensatos que acom-
panham o corpo das obras de arte, por conta do que imagina
serem desvios “diabolicos”, que rompem com os critérios se-
manticos e intelectuais (distingdo e clareza) da légica discur-
siva, distorcendo aquilo que seria a missao e o destino da arte:
auxiliar o pensamento inteligivel a elucidar a verdade.

E é esta a defini¢do da arte e sé dela: ser o encanto de uma
aparéncia de verdade. Disso resulta que a arte deve ser con-
denada ou tratada de maneira puramente instrumental. [...]
A arte aceitavel deve ser submetida a vigilancia filoséfica
das verdades. E uma didética sensivel cujo propésito nio
poderia ser abandonado a imanéncia. A norma da arte deve
ser a educacdo. E a norma da educagido é a filosofia. (BA-
DIOU, 2002, p. 13)

Assim, no entender da filosofia que se ocupa desse objeto,
a arte em si mesma nao faz sentido e se torna até mesmo pe-
rigosa, por que produz falsos conhecimentos que levam o ho-
mem ao engano, sendo lhe forem atribuidos critérios mediados
pela razao filosofica. Porém, essa estética tradicional, que vé a
arte como veiculo sensivel da verdade, ¢ incomensuravelmen-
te diversa da estética contemporanea, que tende a aumentar
progressivamente a distancia interposta entre seu pensamento
sensivel e perceptivo, e a filosofia tradicional da arte, que um
dia entendeu a estética como mera critica objetiva do gosto.

Enquanto todas as coisas estéticas acabam escapando a
qualquer defini¢do filosofica, nenhum conceito pode conter
uma nogao geral da estética. E como a filosofia é um método
de produgio de conceitos, ela ndo tem muito o que dizer acerca
da estética.



Definir a arte como propriedade exclusiva da teoria (portan-
to, produzir um universal, uma defini¢do filoséfica) é perder
de vista a complexa circunstincia a qual a teoria adere. [...]
Esses dois lados ou jogos, o tedrico e o estético, nem sempre
se acomodam confortavelmente ou mesmo coerentemente
um ao outro. [...] Quando um filésofo produz uma defini-
¢do [da arte], ela deve tanto excluir quanto incluir ou escla-
recer algo, e o estético ndo pode ser corretamente elimina-
do, ndo importa qudo surpreendente isso torne a defini¢do.
(HERWITZ, 2010, p. 139)

E um dogma ancestral do pensamento filoséfico a cren-
¢a, segundo a qual o conhecimento verdadeiro sé se constitui
quando é traduzido por um conceito abstrato e racional, pois
a impermanéncia da sensorialidade e das aparéncias do mun-
do sensivel impediriam a forma¢do de uma verdade estavel
sobre as coisas.

A tradigdo filoséfica langou fora as impressdes dos sen-
tidos fisicos, a percepgdo, a intui¢do, a emog¢do e a paixao,
considerando-os instrumentos inaptos para elaborar o co-
nhecimento, e os tratou sempre como frutos da ignorancia
natural do corpo humano. A razao filosoéfica julgou apro-
priado exilar o corpo e suas influéncias psicossomaticas, de
modo a erguer-se ao plano do inteligivel, em que habitam
os conceitos abstratos em eterna fidelidade hermenéutica,
livres das mutagdes incompreensiveis do patémico.

Mas a nogao de conhecimento nao pode simplesmente
se opor a nog¢ao de ignorancia, de vez que ignorancia ¢ a de-
signagdo dada pelo préprio sistema ordenado de razdes teo-
ricas, a todas as formas de relagdo com o real que nao tém
uma configuragdo racional. Nao seria um contrassenso racio-
nal acreditar que a razdo pode se autodefinir? Essa tarefa so
poderia ser realizada por um juizo externo a prépria razao,
que servisse de parametro independente para os critérios de
ignorancia e racionalidade.



[A filosofia] reivindicou sempre a tarefa de desfazer a mistu-
ra, numa purificagdo que é ascese, libertagdo do sensivel e do
corporal em direc¢do ao inteligivel e ao espirito, porque sé
neste plano se encontra o eterno e o repouso contra o histo-
rico e o mutavel do mundo empirico”. (FERRY, 2003, p. 15)

Se a razdo for entendida como purificagdo e ascese do pen-
samento, entdo, a ignorancia que ela combate ¢ a queda em di-
re¢do ao mundo, mergulho no devir, cogni¢do do sensivel e do
corporal, distanciamento do inteligivel e do espirito, momento
presente, histéria e mutacdo. E disto aqui que trata a estética.

Atualmente, a estética ndo pode entender-se como uma
filosofia da arte, como um empreendimento légico-filosofi-
co, mas como um campo do conhecimento que tem por base
cognitiva a sensibilidade humana, capaz de conhecer o mun-
do analogamente a razio.

A estética contemporanea nao deve nem precisa manter
especulagoes e reflexdes acerca do belo, do gosto, nem mesmo
ater-se tdo somente a obra de arte ou sua frui¢do. A estética trata
justamente daquilo que a razdo tradicional chama de ignoréncia,
mas nao porque lida com conhecimentos falsos, e sim porque
compde seu conhecimento por meio de outros procedimentos
bem diversos dos 16gico-proposicionais e metafisicos.

Quando a razdo aparta de si as manifestagcoes patémicas do
mundo real, invoca as elucubragdes suprassensiveis da metafisi-
ca e chama a seus processos logico-gramaticais de ‘pensamento;,
ela passa a considerar tudo o mais como “ndo-pensamento”. Por
contraponto, a estética tem por interesse cognitivo e epistemolo-
gico tanto a ignorancia, quanto o ndo-pensamento.

Com efeito, o termo “estética” no livro de Baumgarten nio
designa nenhuma teoria da arte. Designa o dominio do co-
nhecimento sensivel, do conhecimento claro mas ainda con-
fuso que se opde ao conhecimento claro e distinto da logica.
[...] Isto é, ela faz do “conhecimento confuso” ndo mais um
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conhecimento menor, mas propriamente um pensamento da-
quilo que ndo pensa. (RANCIERE, 2009, p. 13)

O que ¢ o mundo real em que habitamos, sendo um ema-
ranhado de forgas e relagdes interdependentes que se mistu-
ram e fundem-se rizomaticamente, sempre deixando de ser o
que era e vindo a ser coisa diversa?

Este ndo é o mundo da razio, nem dos conceitos universais
que definem categorias, classes e identidades, mas o mundo em-
pirico das sensagdes, das coisas e dos corpos. Aqui, na confusido
inconstante do real o pensamento tradicional da razdo nao tem
como pensar, pois ndo pode estabelecer conceitos confusos.

Para conhecer o mundo em que vivemos também é neces-
sario outro pensamento que nao pense apenas de forma ldgica,
mas que produza cogni¢do a partir da percep¢ao de sintomas
das coisas que nos afetam. Ao contrario do que condena a ra-
za0, o pensamento confuso nao ¢é falso, nem um mal - apenas
analogo ao estado real do mundo.

A distingao logica dos conceitos ¢ artificial e cultural -
ndo se encontra no mundo, mas na ordem semidtica da co-
munica¢do humana. O mundo nio se distingue em espécies,
classes, nem em categorias. Conceitos claros e distintos sdo
representa¢des da linguagem que permitem aos humanos co-
municar ideias acerca do mundo, mas tais signos ndo provém
do mundo, onde existem apenas coisas.

Se a estética é o campo do conhecimento sensivel, vin-
culado as nervuras do real; se a filosofia ¢ o campo de gera-
¢do de conceitos para comunicar ideias gerais acerca do real,
ambas podem conviver em simbiose, cada qual no ambito
de suas atuagOes. Por isso, a estética contemporanea nao
tem como continuar a ser um departamento do campo filo-
sofico, encarregado de normatizar a arte.



E assim como devemos apartar a estética do campo da
filosofia, também ¢é preciso liberar a arte de seu vinculo au-
tomadtico com a estética. Apartar a arte, da estética (e a esté-
tica, da filosofia), significa reconhecer que a arte é soberana
e autonoma, de modo que néo precisa de uma disciplina que
a defina e classifique. A arte ja tem seu pensamento: as atuais
teorias da arte que se dedicam a analisar os processos de pro-
dugio artistica sao muito eficientes em sua critica especiali-
zada. Por sua vez, a estética contemporanea tem mais o que
tazer do que figurar como um projeto falido da filosofia, que
ndo conseguiu reduzir a arte a conceitos universais.

Libertar a estética da filosofia também abole em nds a
crenga na logica do “bem pensar que alcanga a verdade” e toda
sua velhaca moralidade que vé na espécie Homo sapiens um
elo com a eternidade, capaz de abragar a causa e a finalidade
do mundo. Livre dessa austeridade idealista, a estética pode
finalmente auferir conhecimento por meio da ludicidade dos
corpos e da realidade material e energética que nos cerca.

O intelecto de quase todas as pessoas é maquina grave, obs-
cura, e rumorosa que se recusa a por-se em marcha; chama a
isso “levar a coisa a sério” quando desejam trabalhar e pensar
bem com essa maquina — Oh! Como deve ser penoso para
elas “bem pensar”! A grécil besta humana parece perder
seu bom humor sempre que se pde a bem pensar; torna-se
“séria”! E “onde ha risos e alegria ndo ha pensamento’, é o
preconceito dessa besta casmurra contra toda “gaia ciéncia’.
(NIETZSCHE, 1976, p. 210)

A cognigdo estética é anterior a qualquer silogismo da
mais elementar légica aristotélica. Conhecimento obscuro e
pulsional, o pensamento sensivel evoluiu com o corpo huma-
no, desde milhdes de anos, tendo talvez origem no principio
das coisas, em Gaia, a deusa primordial da mitologia grega que
representa a Mae Terra, a sofia ancestral do corpo humano,
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elemento primitivo de uma poténcia geratriz inominavel. O
termo sapiens que substantiva o nome de nossa espécie biold-
gica ndo diz respeito ao pensamento légico proposicional, mas
a sabedoria que a sensibilidade da acesso por meio de nossos
o6rgaos perceptivos, que mediam nossas relagdes com o mundo
real, pois nossos corpos e este mundo sdo da mesma matéria.

Nao ¢ de hoje que varios pesquisadores vém nos alertan-
do para outras fontes de conhecimento disponiveis ao homem
fora dos rigidos sistemas logico-gramaticais da veneranda tra-
dicao filosdfica ocidental. Ha muito mais recursos cognitivos
em nossas percepgoes, sensibilidades e paixdes do que imagina
o velho idealismo platénico de nosso senso comum.

Outras obje¢des poderiam ser feitas a nossa ciéncia (Esté-
tica), a saber: [...] as percepgdes sensitivas, o imaginario, as
fabulas, as perturbagdes das paixdes, etc. sdo indignas do
filésofo e situam-se abaixo de seu horizonte. Resp.: a) o filo-
sofo é um homem entre outros homens e nao julga bem se
considerar tdo extensa parte do pensamento humano alheio
aele... (BAUMGARTEN, 2012, p. 71)

Apesar desta adverténcia de Baumgarten, a tradigao filo-
sofica ainda se demora a incorporar em seus discursos, trés
séculos depois, os conhecimentos provenientes das paixdes,
das experiéncias sensoriais e das afec¢des somaticas que sem-
pre garantiram o sucesso do humano em meio ao ambiente
natural e social. Em sentido contrério, certa tradi¢do ainda
tenta garrotear a experiéncia estética, buscando canonizar
sua manifesta¢do, de modo a controlar seus efeitos “nocivos”.
Obviamente, o fracasso dessa operagdo idealista é jogado para
baixo do tapete metafisico, enquanto a filosofia ndo incorpora
a suposta ignorancia dos fendmenos estéticos, insistentemen-
te inexplicaveis pelos doutos conceitos universais da beleza
abstrata da razdo.



PERCEPCAD, SENSIBILIDADE E COGNIGAD

Muitos amantes da abstracao ainda creem que o pensa-
mento intelectual se origina em meio a “puros” atributos ra-
cionais, provenientes de uma realidade universal pré-existente
ao devir. Eles imaginam a intelec¢do como a forma de conhe-
cimento capturada do mundo metafisico, por uma mente su-
prassensivel que habita o homem independentemente dos
fatores fisioldgicos, que precisam ser controlados pela légica,
para evitar as investidas dos afetos volitivos da carne, da ne-
cessidade visceral e da paixdo. Buscam, de modo radical, opor
o corpo a mente, criando barreiras tdo irredutiveis, quanto ir-
reais, enquanto negam sob qualquer circunstancia os vinculos
anatomicos entre o pensamento e a afec¢ao.

A biologia sempre se utilizou dos 6rgaos dos sentidos para
elaborar aquilo que o senso comum conhece por “mente”. Isso
ficou comprovado pelos estudos acerca do desenvolvimento
do embrido no interior do utero, quando aprendemos que tan-
to o cérebro, o cerebelo, como a medula espinhal provém do
mesmo folheto embrionario (ectoderma) de onde se originam
também os 6rgaos sensitivos. Para as ciéncias bioldgicas nao
existe qualquer oposi¢do corpo/mente, corpo/alma, nem se-
quer sensivel/inteligivel, porque os sentidos fisicos perfazem a
parte externa do cérebro.

Olhos, ouvidos, nariz, boca e pele sdo sistemas cerebrais
de rastreamento, busca e pesquisa sobre o ambiente; sdo as
partes exteriores do sistema cerebral que se certificam de tudo
o que nos afeta, participando da formagdo do conhecimento
por meio do processamento de informagdes sensoriais. Os
sentidos fisicos trabalham de modo integrado, na maior parte
das vezes, enquanto focam unidos no mesmo tipo de infor-
magao. Capturam os dados da realidade sob variados aspec-



tos em uma combinacdo de sistemas perceptivos, devido a
um processo natural denominado sinestesia.

A lista dos cinco sentidos estabelecida por Aristdteles,
agora considerada incompleta, vem sendo acrescida de outras
organizagdes sensitivas pesquisadas pelas ciéncias.

Junto com os érgaos sensores exteroceptores (olho, ouvido,
pele, nariz, boca), ha os proprioceptores (nos musculos, jun-
tas e ouvido interno) e os interoceptores (terminagdes nervo-
sas em Orgdos viscerais) com trés tipos de sensagdes por eles
provocadas, respectivamente: sensagdes de origem externa
ou percepgoes, sensagdes de movimento ou cinestesia e vagas
sensagdes de origem interna, localizando-se aqui talvez os
sentimentos e emogoes. (SANTAELLA, 2006, p. 38)

Esses biossensores adaptados evolutivamente para dar
conta de um vasto conjunto de informagdes nos permitem for-
mar conhecimentos vitais, sutis e muito sofisticados, gerados
com a leitura perceptiva do ambiente. Os 6rgaos sensoriais e
suas percep¢des produzem um poderoso conjunto de infor-
magdes que podemos denominar de cognicao estética, da qual
a mente se utiliza, em parte, para formar conceitos — mapas
representativos do real. Entretanto, nem todas as cognigoes es-
téticas se transformam em representagdes semioticas — a maior
parte delas prefigura na memdria afetiva’, como conhecimento
experimental do real.

A percepgdo nio é, pois, “elaboragiao de sensagdes’, mas coisa
que “interessa’. Antes do conhecimento, a percepgdo ja é inte-
resse, vantagem cognitiva, ponto de apoio para a construcdo
de um mundo, como o rio é o ponto de apoio para a constru-
¢do da cidade, a curva da costa maritima e do mar é ponto de
apoio para a construcdo do porto [...] a percep¢do humana jd
é, de per si, técnica, enquanto sele¢do da oferta indiscrimina-
da de estimulos e construgdo do sentido a partir da projecdo
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futura visualizada como resposta ao interesse que promove o
olhar [ouvir, sentir...]. Selecionando os estimulos imediata-
mente presentes e abracando aqueles tteis & projegdo futu-
ra, a percep¢ao humana quebrando a imediatez da natureza,
constroi um mundo. (GALIMBERTT, 2006, pp. 211/212)

Como um analogon rationis, a cogni¢ao estética ¢ uma
forma vital de pensar o mundo por meio das percepgdes hu-
manas, que sdo bem mais importantes do que meras produ-
¢oes de sensagdo. As percepgdes ja dispdem para nds aquilo
que é de nosso interesse no mundo, permitindo-nos selecionar
tecnicamente os elementos do real para construir um sentido
sobre as coisas e projetar as consequéncias das agdes humanas.
A cognigdo estética contém em seus processos plena capacida-
de de gerar conhecimento, na medida em que permite selegao,
construgdo e projecdo de pensamento acerca do ambiente em
que vivemos. A racionalidade, como uma forma secundaria de
pensamento, ndo pode ser acionada sem que antes a percepgao
estética faga seu trabalho.

Ao concordar com o axioma peripatético de Aristoteles,
segundo o qual nada pode existir no intelecto que nao aparega
primeiramente na percepgao (Nihil est in intelectu quod non
prius in sensu), John Locke assenta as bases das teorias empi-
ristas da modernidade. Isso, no entanto, precisa ser entendi-
do de duas maneiras. Em primeiro lugar, os sentidos fisicos
sao parte estruturante do sistema cerebral, que por sua vez é
parte do corpo. Assim, a mente ndo tem como sustentar-se
exilada do cérebro, embora nao se encontra circunscrita a ele,
mas distribuida por toda extensio de nossa biologia — men-
te e corpo sao indissociaveis. Em segundo lugar, estruturas
biolégicas evolucionariamente especializadas em nosso cor-
po (6rgaos digestivos, circulatdrios, respiratdrios, musculos,
0ssos, sentidos fisicos e cérebro) estdo preparadas para lidar
com uma grande gama de informagdes sensiveis, em parte



capazes de gerar elucubragdes intelectuais, para além da me-
moria de conceitos adquirida pelas linguagens logicas (gra-
matica e matematica).

Contra a tradigdo filosofica, [ja no século XVIII] Helvétius
afirma que os sentidos ndo nos enganam! Essa posi¢do vai
contra as habituais condenagdes [...] que repetem a saciedade
essa ladainha filosofica repisada desde Platdo: os sentidos nos
enganam, somente a alma, por ser parcela do fogo divino em
nds, pode nos permitir conhecer a verdade que é da mesma
substancia dela. De jeito nenhum, explica Helvétius: a materia-
lidade da realidade pode ser apreendida gragas a materialidade
de um corpo que experimenta 0 mundo com a ajuda de seus
sentidos. O erro, quando existe, ndo tem portanto nada a ver
com os sentidos, e sim com o juizo. (ONFRAY, 2012, p. 186)

Hoje ndo é mais possivel se enganar com relagao ao fato de
que a percepcdo, a cogni¢do, a emogdo e a linguagem ocorrem
de maneira especializada em nosso corpo, porém permissiva-
mente fluida em relagao aos sistemas organizados que as geram,
de vez que dependem grandemente da participagao assimétrica
dos mais diversos drgaos. A matéria do corpo humano é da mes-
ma natureza da matéria do mundo. Os sentidos fisicos nao pro-
duzem alucinagdo ou engano para os que aprendem a utiliza-los
como ferramentas de captura de informagdes.

A tradi¢ao filoséfica costumava citar exemplos da pre-
cariedade e infidelidade dos sentidos fisicos, tal como a “ilu-
soria” imagem de um canico mergulhado na agua, em que
a refracao da luz o faz aparecer em dois lugares, ao mesmo
tempo. Seria de se perguntar por que o Martim pescador, pas-
saro cagador de peixes, ndo se engana com tal fenomeno 4ti-
co, enquanto o homem poderia se enganar? Outro exemplo
comumente citado pela tradigdo diz respeito a pretensa inca-
pacidade dos sentidos para avaliar o tamanho real de coisas
submetidas a uma grande distancia. Novamente, seria de se
perguntar por que o falcdo ndo erra seu alvo, enxergando de



longe sua presa, enquanto o ser humano poderia ser engana-
do pela proporgao?

O conhecimento das aparéncias ndo ¢ enganoso para
aqueles que aprendem a observar os fendmenos empiricos
por meio da experiéncia dos sentidos fisicos. Quando apren-
demos que mente e corpo sao uma sé coisa, deixamos de hie-
rarquizar essa relagao, evitando colocar a mente (alma) acima
do corpo (encarnagao).

Embora ainda seja comum se crer no cérebro como um
imenso aparelho de controle, com programas e aplicativos ope-
rados por um sujeito - alma, fantasma, personalidade, eu -,
as neurociéncias vém demonstrando que o ego nao ¢ mais do
que uma rede de sistemas cerebrais que a mente se esfor¢a para
nos fazer crer que se trata de uma unidade. Os neurocientistas
estdo exorcizando o antigo fantasma platonico que respondia
pela alma do sujeito, revelando-nos nao haver nem sequer um
setor no cérebro responsavel por examinar fatos e tomar deci-
sOes para o restante da mente executar.

Cada um de nos sente que existe um “eu” tinico no controle.
Mas essa é uma ilusdo que o cérebro se esforca arduamente
para produzir, como a impressao de que nosso campo visual é
rico em detalhes de ponta a ponta. (Na verdade somos cegos
para os detalhes fora do ponto de fixagdo. Movemos rapida-
mente os olhos para o que quer que parega interessante, e isso
nos leva a pensar enganosamente que os detalhes estavam la
o tempo todo.) (PINKER, 2004, pp. 69-70)

Do mesmo modo como nossa visao nao é tnica, mais
unificada pelo cérebro, também nossas redes neurais nao
comportam um centro que poderiamos denominar de “eu”.
Temos em nossa composicao fisica, da qual participa a estru-
tura cerebral, um conjunto de sistemas que atua aproximada-
mente de modo harmonico. A vontade ¢ a forga gravitacional
que junta os pedagos quando precisamos executar uma tare-
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fa, fazer um plano ou pensar sobre algo que sustente nossa
vida. O corpo também se encarrega de registrar em suas me-
morias afetiva e intelectual as sensacdes individuais e as in-
terpretagdes que compartilha com a comunidade, de modo a
relacionarmo-nos com os outros. Estd tudo encaixado como
em um automovel, que funciona bem ou mal por meio do
conjunto mais ou menos organizado de suas pegas e partes: o
id é o motor energético da vida; enquanto o ego é o chassi que
sustenta a vistosa lataria do superego; mas o motorista... bem:
apertem os cintos que o sujeito sumiu!

Nosso corpo é um arranjo extraordinariamente improvavel
de matéria, com muitos modos de as coisas darem errado e
apenas alguns de darem certo. Estamos fadados a morrer, e
somos inteligentes o bastante para saber disso. Nossa mente é
adaptada a um mundo que ndo existe mais, propensa a equi-
vocos corrigiveis apenas com uma ardua educagio, e conde-
nada a perplexidade diante das questdes mais profundas que
podemos formular. (PINKER, 2004, p. 332)

A partir da segunda metade do século XIX e ao longo do
século XX, a ciéncia e a filosofia vém produzindo imensas de-
silusdes quanto a posi¢ao do humano diante do mundo natu-
ral. Darwin nos tira de uma antiga categoria especial, na qual
acreditavamos ser a imagem e semelhanca do divino, e nos re-
coloca no mundo como outro bicho qualquer, igualmente su-
jeito a evolugdo; Marx complementa a tarefa democratizante
do iluminismo destruindo as ilusdes da sociedade ocidental
acerca da mao invisivel do capital que a tudo regularia natu-
ralmente; Nietzsche desconcerta a 16gica, surpreende a ciéncia
e a filosofia demonstrando serem compostas de interpretagdes
e discursos de convencimento; e Freud da continuidade a des-
constru¢do do sujeito que se julgava uma unidade, indepen-
dente do mundo e do préprio corpo, agora transformado em
um acimulo disforme de traumas e tabus.



Todas essas desilusdes ontoldgicas vém acompanhadas
de outras descobertas desconcertantes para os que acredita-
vam na excepcionalidade do humano e em seu suposto status
privilegiado diante da natureza: a revolugdo cognitiva, des-
de os anos 1950, vem aproximando o universo das ideias ao
mundo material utilizando-se de uma influente teoria: a de
que a vida mental pode ser explicada em termos de infor-
magdo, computacdo e feedback - crencas sdo lembrancas de
colegdes de informagdes, como registros em um banco de da-
dos, embora residindo em padrdes de atividade e estrutura
cerebrais. “Pensar e planejar sao transformacgoes sistematicas
desses padrdes, como a operagao de um programa de compu-
tador”. (PINKER, 2004, p. 36)

Da afirmagao feita acima por Steven Pinker, derivam duas
consequéncias importantes: em primeiro lugar desaparece o
misterioso romantismo com que eram tratados os fendmenos
mentais e mnemonicos, sempre associados a uma cole¢io de
crendices fantasticas, frutos do natural antropocentrismo de
nossas interpretagdes — por pensarmos sempre a partir de nds
mesmos. A segunda constatagdo diz respeito aos fatos farta-
mente comprovados de que o humano ja vem ao mundo equi-
pado com um conjunto de estruturas cerebrais e perceptivas
aptas a gerar “informagdo, computagio e feedback” Ou seja, o
humano nao ¢ infinitamente maleavel, de modo que nao pode
“ser qualquer coisa que queira’, mas tdo somente aquilo que
nossa natureza bioldgica assim nos permite.

Ja admitimos a contragosto, no dltimo século, que o hu-
mano nao ¢ uma entidade excepcional, mas pertence neces-
sariamente a cadeia natural do meio ambiente deste planeta.
Obvio supor também que temos, como espécie animal, uma
natureza bioldgica propria — uma natureza humana.

Conceitos de ‘natureza humana’ carregam uma semantica
complexa e controversa. Antes de nos assegurarmos que a na-
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tureza humana é sempre a mesma para todas as etnias, sexos e
culturas, muita discriminagao criminosa ja foi justificada ten-
do como conceito paradigmatico uma interpretagdo abusiva da
ideia de natureza humana.

Os pesquisadores das humanidades, em geral, temem
qualquer discurso ‘sociobiologista’ que apele para o concei-
to de natureza humana, especialmente por duas razdes: em
primeiro lugar, por distinguir diferencas de natureza entre as
pessoas, essa ideia pode justificar sistemas sociais perversos,
com base em falsas superioridades e inferioridades de grupos
humanos. Em segundo lugar, o conceito de natureza humana
também pode perverter a interpretacdo das diversidades (de
cardter biologico, social e cultural), admitidas como diferengas
factuais, retirando for¢a do conceito de que todos os homens
sdo iguais (do ponto de vista da espécie humana) e tém seme-
lhantes condigdes de realizar quaisquer agdes e produzir quais-
quer coisas no ambito da humanidade.

Apesar dos belos preceitos morais que animam as ideolo-
gias do igualitarismo, nao é mais possivel defender a légica do
bem-estar geral a partir de uma falaciosa no¢ao de que todos
os individuos humanos sdo iguais. Igualdade ndo é um bem em
si, nem se confunde com justica, pois para que a justi¢a ocorra
entre os homens ¢é preciso tratar os desiguais, desigualmente.
Por exemplo, nao ¢ eticamente aceitavel acreditar que a igual-
dade legal entre o pobre e o rico seja suficiente para ambos
alcancarem a prosperidade numa dada sociedade — de saida, o
pobre sofre da auséncia das condi¢cdes materiais e culturais que
privilegiam o rico.

Toda atencdo para com as diferengas de ordem social nao
esgota a complexidade de nossa diversidade individual. Vista
como uma Unica espécie (Homo sapiens), o que reforca em nos
anocdo de semelhanca, a natureza de nossa biologia nos reme-
te a um mundo de necessidades — ao contrario do livre arbitrio,
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como pensa o senso comum. O primeiro limite de nossa liber-
dade reside no fato de nao podermos ser qualquer coisa que
queiramos - e isso ja se manifesta em nossa prépria biologia,
bem antes dos limites sociais, econdmicos, politicos, culturais,
dentre outros, que se figuram como obstaculos/vantagens a
individuos, considerados em fungdo de suas posi¢des sociais,
potencialidades e fragilidades.

Cientes de que chegamos ao mundo dotados de certos
sistemas cognitivos herdados de nossa natureza biolédgica, de-
vemos aceitar que somos capacitados para certos tipos de co-
nhecimento, mas nao para todos. E por conta disso, ndo somos
uma folha de papel em branco, na qual as institui¢des sociais,
a histdria e a cultura poderiam gravar seus valores como uma
tipografia imprime seus livros. O “mal-estar na civilizagao’
como nos lembra Freud, reside justamente no fato de que nem
sempre o que a cultura nos impde como norma, a natureza
bioldgica de nosso corpo aceita pacificamente. Os desajustes
psiquicos demonstram cabalmente que ninguém ¢é tabula rasa,
devido ao fato de que quase sempre os valores sociais impostos
pela comunidade ao individuo ndo se encaixam perfeitamente
a0s seus anseios pessoais.

Mas, o senso comum ainda acredita que os seres humanos
sao tabulas rasas infinitamente plasmaveis e transformaveis
por quaisquer indugdes de comportamento (o velho sonho das
utopias em “melhorar” o homem). Essa crenga apoia-se no fato
de que nossas estruturas cognitivas t¢ém modelos computacio-
nais que permitem infindaveis combinag¢oes de informagoes e
estimulos, tal como um alfabeto de pouco mais de vinte letras,
que oferece a possibilidade de criar milhdes de palavras.

A maneira como as experiéncias vivenciais ao longo de
nossas vidas formam nossas estruturas cognitivas influem
muito fortemente no modo como absorvemos as informagoes
e as manipulamos individualmente, gerando assim nossa per-
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sonalidade irrepetivel. Aqui reside a diversidade humana, a
individualidade, que precisa ser preservada por meio do aces-
so a liberdade.

A psicologia evolucionista também explica por que a tabula
rasa ndo é rasa. A mente foi forjada na competi¢do darwinia-
na, e um meio inerte teria sido suplantado por rivais equipa-
dos com alta tecnologia — com sistemas perceptivos agugca-
dos, perspicazes, solucionadores de problemas, estrategistas
astuciosos e circuitos de feedback sensiveis. Pior ainda: se
nossa mente fosse de fato maleavel, seria facilmente mani-
pulada por nossos rivais, que poderiam nos moldar ou con-
dicionar para que servissemos as necessidades deles, e no as
nossas. (PINKER, 2004, pp. 85-86)

O fato de ndo termos uma mente completamente maleavel
pode ser verificado pela nossa especializagao bioldgica (temos
uma natureza animal propria de nossa espécie), que nos permite
muita coisa, mas nao tudo; isso se deve a que todo individuo ja
vem equipado ao nascer com softwares cognitivos adaptados “de
fabrica” Outro fato que explica nossa relativa maleabilidade esta
na constante luta de pessoas e grupos em favor de suas autode-
terminacgdes e independéncias, justamente porque nossas men-
tes nao se adaptam, nem se moldam a qualquer arranjo cultural,
social ou politico. Por isso, ¢ improvavel que qualquer engenha-
ria social que vise criar um “novo” homem, obtenha sucesso.

Quando treinados, alguns animais como os chimpanzés,
golfinhos e caes, conseguem entender o significado de um con-
junto limitado de palavras, chegando até reproduzi-las com o
sentido aproximado. Isso permite concluir que a capacidade
de traduzir significados de sinais nao ¢ exclusividade huma-
na, mas faz parte do aparato de cognicao e reconhecimento do
ambiente, partilhado de algum modo por todos os seres vivos.

A evolugdo da linguagem entre os humanos alcangou es-
tagios jamais comparaveis a outras espécies deste planeta. Mas,
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as razoes evoluciondrias que dotaram nossa espécie com equi-
pamentos anatomicos da fona¢ao, permitindo o aprendizado
de linguagem tdo sofisticada, tanto facilitou o desenvolvimento
da cultura, quanto dele tornou-se dependente.

Em razdo da interligagdo entre linguagem e cultura, as
crengas em ideias inatas provem de ecos profundos de apren-
dizados ancestrais, que se transformaram em logica natu-
ral do comportamento humano. Ter um aparelho anatdémico
apropriado para gerar vocalizagdes, como alguns papagaios o
fazem, ndo significa que a estrutura da linguagem verbal seja
inata em nds, nem que as ideias complexas ancoradas em uma
linguagem estejam latentes nas entranhas de nossa genética —
as ideias acerca do bem, da verdade e da beleza nao podem ser
inatas, mas produto de crencgas culturais adquiridas no convi-
vio com os outros, por necessidades sociais identitarias.

Embora a natureza genética e psicofisiologica de nossa es-
pécie impeca que o individuo humano seja uma tabula rasa
ao nascer, também existe em nos a predisposicao para certos
comportamentos psicobiofisicos que podem ou nao se realizar,
dependendo do meio social em que o individuo se encontrar
inserido. Quando as naturais predisposi¢oes individuais se
realizam em meio as influéncias da sociedade forjam pessoas
incomuns, na medida em que a programagdo genética de cada
humano responde diferentemente, de acordo com suas rea-
¢des, a diversidade socioambiental em que estiver imerso.

A crenga de que todo comportamento, conhecimento e
sentimento humanos sdo frutos da cultura implica o conceito
da tabula rasa - que significa imaginar o humano completa-
mente moldavel pela acultura¢ao. Sem aderir ao conceito de
ideia inata (como professam os platdnicos de todos os tipos e
tempos) é preciso considerar o imenso territdrio da fisiologia,
que submete 0 humano a comportamentos e formas de conhe-
cimento orientados biologicamente. Nem a tabula rasa, como
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também nem o inatismo explicam satisfatoriamente o fendme-
no da cognoscéncia humana.

Como o ser humano é uma espécie anatomicamente defini-
da, é 6bvio afirmar que temos todos — independentemente de sexo,
etnia, classe social, cultura ou instrugao — a mesma capacidade de
constituir aprendizado por meio de informagdes processadas pe-
los érgaos do sentido e pelos procedimentos logico-discursivos.

Somos todos bem parecidos, mas, obviamente, ndo somos
clones. Com exce¢do dos gémeos idénticos, cada pessoa é
geneticamente Unica. Isso porque mutagoes aleatdrias infil-
tram-se no genoma e demoram a ser eliminadas, e sdo em-
baralhadas entre si em novas combinagdes quando os indi-
viduos se reproduzem sexualmente. (PINKER, 2004, p. 201)

A crenga filosofica e politica acerca da igualdade entre as
pessoas forjou o tabu da tabula rasa, segundo a qual todos os
humanos podem assimilar igualmente todos os conhecimentos
que lhe forem administrados, de modo a combater a ideia de
que as pessoas se distinguem pelo sangue, pelo sexo, pela etnia
ou pela posi¢ao social. A tabula rasa é a crenga rousseauniana de
que todos os humanos nascem iguais e suas diferencas surgem
tdo somente conforme suas posi¢coes no ambiente social e seu
acesso aos beneficios da cultura. Se assim fosse, todos os filhos
de uma mesma familia teriam personalidade e historia de vida
muito semelhantes, o que nunca é o caso. Mas os crentes na ta-
bula rasa passam por cima dessas e de outras evidéncias para
propugnar pela igualdade total entre as pessoas, pois afirmar a
existéncia de diferengas biologicas entre individuos, sexos, clas-
ses e etnias, poderia justificar uma sociedade discriminadora,
sem esperanca de melhoria para todos, cuja liberdade seria to-
lhida por um determinismo absoluto.

O melhor argumento contra a intolerdncia e a opressdo
ndo ¢ a afirmagao de que todos os humanos sao biologicamen-



te indistinguiveis. Precisamos dissipar esse ingénuo temor que
o senso comum demonstra diante da desigualdade que carac-
teriza os individuos humanos e abolir a crenca na tabula rasa,
a fim de avangarmos no entendimento de uma sociedade mais
favoravel a encarna¢ao humana, a vida do corpo e ao bem-es-
tar individual e coletivo.

Sociedades esclarecidas escolhem ndo dar importéncia a raga,
sexo e etnia nas contratagdes, promogoes, saldrios, admissoes
em estabelecimentos de ensino e no sistema de justica crimi-
nal porque essa alternativa é moralmente repugnante. Discri-
minar pessoas com base em raga, sexo ou etnia seria injusto,
penalizando-as por caracteristicas sobre as quais elas ndo tém
controle. (PINKER, 2004, p. 204)

A igualdade de direitos tem de buscar seus argumentos na
ética e na politica, pois nio precisa de confirmacdes cientificas
para afirmar sua justica. O corpo humano nao conhece distin-
¢Oes sociais, étnicas ou quaisquer outras diversidades culturais;
de modo que todos os corpos humanos, independentemente de
suas diferencas bioldgicas e até em razdo delas, demandam todo
bem-estar e liberdade a que cada individuo da espécie tem direito.

Por outro lado, a natureza é o exemplo mais evidente de que
a diversidade é regra maxima de sobrevivéncia e supera¢ao, pois
a diferencia¢ao representa uma estratégia de seguranca contra
bruscas alteragbes no meio ambiente. Extingdes naturais em
massa vitimizam todos os individuos de uma determinada es-
pécie, justamente por que sao muito parecidos. Nesses casos, 0s
espécimes que se diferem da massa sobrevivem e prosperam.

A diversidade da natureza humana enriquece nosso con-
junto de conhecimentos, principalmente porque individuos
diferentes percebem aspectos diferentes que emergem do fluxo
do real, permitindo que o conjunto da comunidade se benefi-
cie com a maior diversidade de informagoes. O beneficio da
individualidade depende de uma educagdo que ndo privilegie



apenas os padroes de identidade e as homogeneidades cultu-
rais, mas também prepare o individuo para perceber as singu-
laridades do real e do cultural.

Instruir alguém para ler o diverso em um fundo de identi-
dades nao ¢ tarefa facil, se levarmos em conta que a escola — a
instituicdo institucionalizante — e o senso comum dedicam-se
exclusivamente a ensinar apenas o reconhecimento de padroes,
ordens, leis e identidades como valores universais imprescindi-
veis a reproducéo cultural e social. Porém, na coletividade em
que tudo ¢ idéntico, homogéneo, permanente e fixo ndo € pos-
sivel gerar novo conhecimento. Como o real sempre se move,
deixar de aprender algo sobre essa mudanca ¢ um enorme risco
para a sobrevivéncia de uma comunidade.

A ideia de igualdade ¢ ilusao logica, o verdadeiro conhe-
cimento s6 provém do conhecimento de diferencas. O mundo
real é composto de indefiniveis graus de diferengas que coabi-
tam em inconstante conflito. A diversidade é o estado natural
de um mundo em que tudo se move, tudo flui. Dai provém o
horror ontoldgico que se abate sobre a tradigdo filoséfica, pois
ao mover-se sobre si mesmo o real nunca permanece idéntico a
seu passado, transformando-se em algo que estd sempre ‘vindo
-a-ser, retorcendo sua ontologia tao radicalmente que impede o
estabelecimento de uma esséncia.

Enquanto o conceito abstrai, o real se experimenta - sao
sons que se ouvem, sao0 movimentos que se percebem, sdo aro-
mas que se sentem, sao imagens que se veem. Ha sempre uma
cumplicidade congénita entre a imagem de um fenémeno e a
sensibilidade de sua apreensao. “O sensivel é imagem: ambos, a
imagem mimética e o fendmeno sensivel, tém a marca de uma
deficiéncia ontolédgica. A filosofia comega [com Platao] exata-
mente no reconhecimento da deficiéncia do sensivel e acaba no
seu esquecimento”. (MUNIZ, 2010, p. 34)



O sensivel (conjunto dos fenomenos estéticos que fluem
com o real) foi constante e sistematicamente denunciado,
desde Platao até a modernidade filosdfica, devido ao fato de
seus eventos virem a cogni¢ao por meio de ocorréncias ima-
géticas, sonoras, cinéticas, tateis, palato-olfativas ou hapticas,
mas nunca por meio de conceitos. O pensamento tradicio-
nal sempre entendeu que as manifestagdes sensiveis do real
sao ontologicamente deficientes, por nao se traduzirem em
conceitos. Segundo os antigos, os fendmenos sensiveis nao
comunicam o ser, mas apenas uma aparéncia do ser; nao con-
tém a verdade, mas apenas uma aparéncia da verdade - ndo
pode gerar um conhecimento, mas apenas a aparéncia de um
conhecimento (pseudos).

A velha crenga de que o conhecimento verdadeiro s6 pro-
vém de conceitos inteligiveis controlados pelo método da 16-
gica, ndo mais se aplica na contemporaneidade. O corpo hu-
mano ¢ uma coisa do mundo real, com poténcia cognoscente
capaz de constituir conhecimentos eficientes, a partir de suas
relagdes fisioldgicas com outras coisas que também habitam o
ambiente concreto. O “equipamento para sentir, tocar, apalpar
¢ anatomicamente o mesmo equipamento para se fazer coisas,
agir no ambiente” (SANTAELLA, 2006, p. 45). A mesma coisa-
corpo que sente é também o mesmo corpo-coisa que pensa.

A coisa ndo surge mais como um subjacente (um hypokeime-
non) que pode funcionar como um suporte de predicagdes,
mas como algo que aparece sensivelmente. Nas palavras de
Heidegger: ‘A coisa é o aistheton, aquilo que é apreensivel nos
sentidos da sensibilidade por meio das sensa¢des! [...] pensar a
coisa como aquilo que é acolhido pela aisthesis é algo que cabe
tanto para um carro, para uma bacia de barbeiro quanto para
uma escultura classica. Todas as coisas possuem indiscrimina-
damente uma dimensao sensivel. (CASANOVA, 2010, p. 157)



A “coisidade” do mundo implica sua natureza estética,
como também constrange o cognoscente a inferir conheci-
mentos a partir de experiéncias sensiveis que s6 podem ser
realizadas a partir de sua encarnac¢do. A tradigao filoséfica
ocidental, encharcada de platonismo cristianizado, sempre
imaginou o homem como uma entidade tao excepcional que
nao poderia pertencer a este mundo de coisas movedigas e
passageiras, embora viva aqui preso a um corpo, até que sua
esséncia retorne ao seu proprio mundo ideal ou ao parai-
so dos crentes. A filosofia platonica sempre acreditou que
o conhecimento verdadeiro fosse proveniente de conceitos
abstratos e universais, capturados do éter por métodos re-
flexivos, a partir do mesmo elemento espiritual comum aos
homens e aos céus. Dai resulta seu desprezo pelos conheci-
mentos formados a partir das percepg¢des oriundas dos or-
gaos dos sentidos.

Hoje, a acusagdo de que as percepgdes corporais sdo vagas,
ambiguas e semoventes tornou-se um elogio com a constata-
¢do de sua eficiéncia cognitiva, ja que a realidade do mundo
também é ambigua, obscura, vaga e esta sempre em fluxo.

Essa logica da descoberta das forgas pressupostas pela fra-
queza corporal também é captada pela nogdo posterior de
Merleau-Ponty da ‘carne’ Se o corpo compartilha a corrup-
tibilidade das coisas materiais e pode ser caracterizado como
‘carne’ (0 nome pejorativo tradicional de Sdo Paulo e Agos-
tinho), essa visdo negativa da carne é transformada a fim
de louvar e de explicar a capacidade especial do corpo para
apreender o mundo das coisas sensiveis e comungar com ele,
ja que sua carne ¢ sensivel e também sensciente. (SHUSTER-
MAN, 2008, p. 96)

A coincidéncia qualitativa entre o real e nossa sensibilidade
corporal se explica pelo fato da carne do mundo estar em nossa
carne - a carne do mundo cria a nossa carne. Captamos sinais do



mundo porque eles sdo feitos da mesma matéria de nosso corpo
e ao conhecé-los, carnalmente, conhecemos a nos proprios.

As neurociéncias vém avan¢ando com desenvoltura em
constatagdes cientificas acerca da natureza do pensamento e
dos mecanismos de produgao de conhecimentos (a cognos-
céncia), que confirma mais e mais a encarna¢do da mente e
sua corporificagdo. A partir da especializagdo cerebral, ja se
pode afirmar com algum grau de seguranc¢a, que o conheci-
mento experimental (perceptivo, sensivel, estético) demanda
mais espago e energia para ser produzido e memorizado, do
que o conhecimento simbdlico de representagdes semidticas,
porque a biologia humana entende ser esse investimento evo-
lutivamente mais vantajoso.

Segundo os mais recentes estudos sobre a economia
energética do corpo humano, sabemos que o cérebro se uti-
liza de 20% do oxigénio corporal e 25% do oxigénio inalado
na respirac¢ao. Porém, em relagiao ao peso do corpo humano,
o cérebro representa apenas cerca de 2% (dois por cento) do
total. Este imenso gasto energético exigido pelo cérebro fica
mais impressionante quando as neurociéncias afirmam atual-
mente que 0s movimentos, percepgoes, sensagoes, emogoes e
sentimentos ocupam a quase totalidade dos campos cerebrais
(cortex, neocortex, amigdala, corpo estriado, vias reflexas
e cerebelo), enquanto que apenas um campo cerebral (lobo
temporal medial) é destacado para gerar cognic¢des relativas
a interpretacgdo de fatos, eventos e simbolos semanticos (lin-
guagens e sistemas de signos). Em sintese, a natureza nos diz
por meio dessas relagdes de propor¢ao energética, que a ativi-
dade cerebral humana mais fundamental para o entendimen-
to mundo € a cognigao estética.
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ESTETICA COGNITIVA

Curavi humanas actiones,
non ridere non lugere, neque
detestari, sed intelligere®

B. Espinosa

O credo filoséfico declarado acima por Baruch de Espi-
nosa, um fildsofo sensualista para os padroes de sua época,
se parece com um extraordinario manifesto em favor da sus-
pensao de juizos de valor na analise dos atos humanos. Mas
poderiamos de fato afastar deliberadamente nossos padroes
judicativos para evitar rir, ndo deplorar e nem aderir aos fatos
humanos, para somente observa-los como assépticos pensado-
res apartados de nossa propria humanidade? Duvido muito!
— pois, carentes desse controle, nem se quer as ideias vém a nos
quando as convocamos.

Quando se fala de supersti¢ao dos 16gicos nao deixo nunca de
insistir num fato que as pessoas que padecem desse mal nao
confessam sendo através de imposicio. E o fato de que um
pensamento ocorre apenas quando quer e ndo quando “eu”
quero, de modo que ¢ falsear os fatos dizer que o sujeito “eu”
¢ determinante na conjugag¢do do verbo “pensar”. (NIETZS-
CHE, 1977, p. 32)

E curiosa a insistente fé dos que se acreditam portadores
de um “eu” no comando de seu corpo. Eles ndo percebem que
nunca sao senhores em sua propria casa — esquecem-se de que
até seus pensamentos ditos racionais nao lhes ocorrem segun-
do suas deliberadas vontades. Ora, se as ideias ndo vém ao ra-

8. “Interessam-me os atos humanos, ndo para rir-me deles, nem para deplo-
ra-los, nem sequer para detesta-los, mas simplesmente para entendé-los™



cionalista no momento em que ele as evoca, onde se encontra
seu fabuloso dominio metédico que pretensamente exerce so-
bre suas pulsdes carnais?

Em pleno século XVII, Espinosa, por quem Nietzsche nu-
tria alguma simpatia e com quem partilhava certos preceitos,
desconfiava do cogito cartesiano e vivia um legitimo dilema fi-
loséfico, pois sendo obrigado por seu tempo e cultura a consi-
derar o fator divino na origem e fim do pensamento humano,
mesmo assim emprestava as percep¢oes sensoriais muito mais
valor cognitivo do que seus contemporéneos e pdsteros ousaram
atribuir. Em Espinosa, a importancia do corpo humano para a
cognicdo se define por sua aptidao de afetar e ser afetado.

Ora, quanto maior essa aptiddo afetiva, maior é a capacidade
da mente de pensar vérias coisas simultaneamente, e, por con-
seguinte, de compreender-lhes as relagdes de conveniéncia,
diferenca e oposicéo. [...] Com efeito, ser afetado ndo significa,
em si, padecer. Muito pelo contrdrio, quanto mais a aptidao do
corpo a ser afetado é reduzida, mais o corpo vive num meio
restrito, insensivel a um grande nimero de coisas, as multi-
plas distingdes delas: esse corpo ndo sabe responder, sendo de
maneira unilateral, as solicitagdes de seu meio exterior, aos
problemas que o mundo lhe pde. (SEVERAC, 2009, pp. 23-24)

O elogio a apatia (apatheia) racionalista, a busca cartesia-
na por uma anestesia dos sentidos requerida por uma razao
que acredita pensar melhor quando livre das exigéncias da car-
ne, comeca a ser questionada em Espinosa, que denunciava o
habito subliminar proveniente do édio, da ojeriza judaico-cris-
ta ao corpo, que se traveste de ascetismo filoséfico no medievo
e na alta modernidade.

Uma vez criado a margem de seu tempo e lugar, Espinosa
foi educado de modo excepcional, adquirindo certa sensibili-
dade capaz de enxergar de fora o absurdo assumido por aqueles
que acreditavam pensar, apesar do corpo. Espinosa ndo pode
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compactuar com isso, pois ele cré haver no corpo humano uma
imensa potencialidade cognitiva a ser desenvolvida a partir dos
afetos provenientes das experiéncias boas e ruins, jubilosas e
doloridas que ocorrem na vida de cada um.

O descolamento das exigéncias do corpo e a rejei¢ao ao
movimento do mundo sdo requisitos elementares para a razao
tradicional pensar a verdade. Mas é justamente essa pretensa
autonomia em rela¢ao ao fluxo do real que desperta os mons-
tros que habitam os sonhos da razao. Os conceitos racionais
obedecem mais aos processos logico-semidticos das lingua-
gens, do que a uma eventual simetria com o devir, efetuando
curiosas distor¢des acerca do real para permanecer valido den-
tro de seus parametros solipsistas. A experiéncia afetiva, di-
ferentemente da reflexdo filoséfica, desenvolve conhecimento
eficiente acerca do mundo sem conceitua-lo, sem produzir o
duplo da representacdo que desloca o pensamento do mundo
sensivel e o exila em um mundo de abstrac¢oes, onde habitam
monstrengos inomindveis.

Um dos fatores que demonstram a independéncia do co-
nhecimento estético em relagao ao conhecimento logico-intelec-
tual esta no fato de que o conhecimento sensivel é experimental
e extrassemiotico. Como criadora de cognicao estética, a expe-
riéncia corporal difere qualitativamente da conceituagdo, pelo
fato de gerar conhecimento inconcebivel (ndo-conceitual), que
ndo pode ser traduzido em discurso. A experiéncia estética ndo
¢ um conhecimento sintético, nem analitico, pois ao ter inicio no
mundo sensivel, a cognicao estética o apreende sem mutila-lo
em partes, sem retirar do real seu movimento inconstante, nem
gerar um duplo fantasmagoérico que o substitua.

Como habitantes do mundo, nossos corpos sempre estao em
relagdo com as outras coisas - a tal encontro denominamos ‘estese’
ou estesia; essa ¢ uma relagao cognoscente, tanto quanto a ‘semio-
se’ produzida pelo encontro 16gico do conceito com seu intérprete.



Embora nossa percepcao seja limitada, fazendo com que
nossa relacdo com as coisas seja parcial, um conceito também
ndo representa mais do que um palido reflexo do objeto que
significa. Qualquer cognigdo é relativa e precaria - o que nos
obriga a combinar sensibilidade e racionalidade para melhorar
nossas chances de conhecer o mundo.

Quando focamos as coisas com nossos olhos antropocén-
tricos imaginamos poder conhecé-las completamente, porém,
sem ter condigdes de sair de nossa condicdo humana para per-
cebé-las por outros angulos, ficam patentes nossas caracteris-
ticas cognitivas. As coisas existem, mas ndo hd como transfor-
mar em conhecimento uma coisa em si. Também nos, como
coisa do mundo, jamais nos conheceremos completamente. O
objetivo tradicional da filosofia, “conhecer a si préprio’, nao é
mais do que um pomposo mito socratico, jamais alcangavel.

Como coisa do mundo, nosso corpo guarda em si mesmo
uma ciéncia igualmente existente no real, o que permite nos
comunicar com outras coisas quando relacionamo-nos com
elas — dessa comunicagdo emerge o conhecimento humano do
mundo. Mas, quando antropologizamos o real, duplicando-o
na forma abstrata de um conceito, transformamos nosso co-
nhecimento relativo em universal - receita pronta para as desi-
lusées filosofico-cientificas.

O que o nosso tempo requer ¢ uma elaboragao mais car-
nal do conhecimento, que leve em conta a dimensao perceptiva
de toda apreensdo de informagdes como uma drea estética da
cogni¢do. O homem nao se desencarna para pensar, mas pensa
com a carne de seu corpo. O duplo da representa¢ao semidtica
ndo ¢ a esséncia do mundo real, mas apenas signos comparti-
lhados por usudrios de uma linguagem.

A esséncia das coisas é impenetravel, certamente, mas pela
pura e simples razdo de que nio existe esséncia. Por que cor-
rer atrds do que ndo existe? A teologia e noventa por cento



da filosofia - toda filosofia oficial... - enganam-se ao querer
construir castelos com ficgdes, vento, fantasmas, flatus vocis.
O mundo se capta exclusivamente com os cinco sentidos. [...]
Os cinco sentidos sdo menos enganadores do que limitados
em suas possibilidades. (ONFRAY, 2008 B, p. 235)

A gramatica da linguagem verbal sempre foi gémea mo-
nozigdtica da logica classica, que ainda alimenta os méto-
dos tedrico-filosoficos de muitos pensadores, emprestando
a palavra o poder de descrever a verdade perseguida pelos
filésofos. Mas a palavra é esse vento sonorizado que anima
fantasmas, ficges e conceitos — sdo castelos de sonhos que os
metafisicos chamam de mundo das esséncias. Assim, a 16gica
forma as regras do jogo gramatical e matematico, do qual os
pensadores se valem para simular o mundo real na forma de
duplos padronizados - as representagdes.

Segundo Herwitz, Wittgenstein propde um exercicio de
descrigdao (“Descreva o aroma do café”), perguntando, entao, o
que esta em jogo no fracasso em fornecer a descrigao.

Pode-se, claro, comegar a preencher a falta dessa descri¢éo.
Pode-se falar no perfume queimado do café, e, além desse
perfume, podemos falar no amargor das sementes, podemos
comparar o café ao alcaguz, ao chocolate, ao ch4, falar em
sua qualidade estimulante. No entanto, a certa altura, a lin-
guagem se detém diante do portal da experiéncia. Ou vocé
conhece 0 aroma, ou vocé ndo o conhece. (2010, p. 154)

Conhecer ndo é apenas dominar conceitos e memorizar
representagdes que sempre significam as mesmas coisas. A
cognoscéncia eficiente depende dos afetos gerados pela expe-
riéncia cotidiana do corpo, pois as linguagens - especialmen-
te a verbal e a matematica - s6 podem dizer parte do que ja
¢ conhecido de todos, de vez que as palavras (e as equagdes)
s6 cumprem seu papel, porque nossos mortos lhes conferiram
sentido no passado. Por outro lado, a estética como atividade
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cognitiva é um modo experimental de conhecer, devido a seu
carater relacional, mediado pelo corpo. Passar pela experiéncia
de algo é submeter-se ao atrito com o mundo e se apaixonar - é
disso que se trata a cognicao estética.

Experiéncia entende-se aqui como o constituinte do agir hu-
mano [...] que aponta para a indeterminagio e a surpresa, logo,
para a criatividade. A experiéncia faz-se visivel na vontade do
homem de singularizar-se, em suas escolhas e no seu potencial
de transformagdo e passagem. (SODRE, 2014, p. 253)

Quando a filosofia e a ciéncia buscam pela verdade como
conhecimento, este deve ser uma eficiente representagao se-
midtica do real. A estética, como conhecimento, provém de
uma apresentacdo sensivel do real para o nosso corpo. Nao
sendo tedrico, o conhecimento advindo da estética resulta de
um processo de cogni¢do que precisa ser incorporado, a fim de
que o conhecimento sensivel se complete. A estética nao lida
com a verdade como revelagao, dedugao silogistica ou adequa-
¢d0 ao real, mas com os rastros sensiveis da presenca do real na
memoria afetiva do corpo.

Pelo fato de constituir-se a partir das relagdes somaticas
entre os corpos, poderiamos chamar a estética contemporanea
de uma espécie de ciéncia da imanéncia, ou de estética cogni-
tiva. Essa estética cognitiva nao pode compor-se com qualquer
pensamento transcendental, por ser implicitamente imanente.
O estudo da estética contemporanea e, mais propriamente, da
estética cognitiva, requer um gesto de ruptura em relagao a tra-
di¢do do pensamento e ao senso comum filosofico. Nao é mais
possivel a sujeicao do pensamento estético ao duplo metafisi-
co das representacgdes inteligiveis e sua orientagdo rumo a um
mundo suprassensivel.



Compreender-se-a a partir daqui a que ponto o projecto de
consagrar ao estudo da sensibilidade uma ciéncia auténoma,
a estética, representa uma ruptura decisiva relativamente ao
ponto de vista classico, ndo s6 da teologia, mas de toda a filo-
sofia de inspiracédo platdnica. Devemos medir bem a ruptura:
o0 objeto da estética, o mundo sensivel, ndo tem existéncia se-
ndo para o homem, este ¢, no sentido mais rigoroso, proprio
do homem (FERRY, 2003, p. 40).

Em vista dessa ruptura com a metafisica, a estética cogni-
tiva acabou por se tornar também uma forma de humanismo.
Quando deixamos de buscar “la fora”, “noutro mundo’, o sen-
tido de nossa existéncia e aquecemos o cora¢do com a acei-
tacdo de que somos sempre finitos e imperfeitos, cortamos as
asas angelicais que um dia a tradigdo nos impingiu ao preco de
nossa permanente impossibilidade de voar. Libertamo-nos das
ideias de eternidade, assim como dos grilhdes dos conceitos
universais, para gozar a vida singular e propria de cada um,
enquanto 0s anos nos permitem construir nossa felicidade ter-
rena. Quando abandonamos a ascese intelectual e deixamos
de imitar os deuses que conhecem as coisas em si, entdo nos
reencarnamos em nossos proprios corpos e assumimos reso-
lutamente nossa precariedade humana. A estética cognitiva é a
ciéncia dos corpos reais.

Como o real existe em fluxo e parte de seu conhecimento
implica a construgdo de verdades, é 6bvio supor que a verda-
de também precisa fluir, equivocar-se, para manter-se valida.
Quando as representagdes semioticas se cristalizam em dis-
cursos fixados pelos registros graficos, deixam de ser eficien-
tes adequagdes ao real, por que se identificam com o passado
e se transformam em curiosidades circenses.

A verdade s6 é importante para tipos de conhecimentos que
dependem da estabilidade dos significados das formas simbd-
licas das linguagens da cultura. A cogni¢do estética ndo deriva
de significados pacificos apreendidos coletivamente de textos



semidticos, mas diretamente dos corpos reais que afetam a sen-
sibilidade humana. A estética cognitiva nao gera conhecimentos
baseados em cddigos, pois a cognicdo estética ndo ¢ uma ade-
quagao do pensamento ao real, mas a percep¢ao de um sintoma
da presenca do real.

A estese é a operagao sensivel que ocorre no momento
da formagdo de uma cognigdo estética. Esse movimento sen-
sorial emerge de uma tensdo entre os corpos, e desse abal-
roamento sensivel surge a percep¢ao da presenga dos corpos,
que constitui o conhecimento da alteridade do outro. Aqui
ndo esta em jogo a verdade, mas a apari¢do do fendmeno, sua
vibragao diante da sensibilidade da carne, que fornece a im-
pressdo de realidade e sussurra em nossa memoria afetiva um
eco da existéncia da coisa - sinais sensiveis de sua passagem
pela nossa estesiosfera.

As citaras indianas possuem duas camadas de cordas. A ca-
mada superior é tocada pelo artista. A camada inferior nunca
¢ tocada por ele. Ela vibra harmonicamente pelo poder do
toque da melodia que sai da camada superior. Metafora do
corpo. O poeta fala [a arte se manifesta]. Sem argumentos
ou provas, o corpo vibra. Essa vibragdo ¢ a evidéncia de que
o poeta [a arte] falou a verdade que dormia dentro do corpo.
(ALVES, 2011, p. 18)

A estética cognitiva ndo é um conhecimento que diz as coi-
sas; ela ndo diz o ser, ela ndo atribui esséncias — nao ha repre-
sentacdo derivada de uma cognicdo sensivel. O conhecimento
estético se constitui da memoria de imagens analogas as coisas
que afetam a sensibilidade do perceptor. A presenca das coisas
dispensa o testemunho de um signo que diga suas esséncias e
as represente; a cogni¢do estética age como os poemas que nada
dizem, mas sdo eloquentes. “O certo seria reconhecer aqui aqui-
lo que os logicos chamam de falacia categorial: ‘dizer’ ndo é um
verbo que se aplique a poemas, assim como o verbo ‘morrer’
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ndo se aplica a uma pedra. Poemas enquanto poemas nao dizem
nem deixam de dizer coisa alguma” (CICERO, 2012, p. 113).

A arte da poesia consiste em transmutar a palavra-signo
em palavra-coisa, transformando o poema em fenémeno es-
tético e afastando dele seu carater de veiculo de significados
ou sentidos. Ao coisificar a palavra o poema retira dela sua
obrigacao de ‘dizer’ as esséncias, mas lhe oferece em troca a
eloquéncia dos elementos existentes no real, permitindo assim,
que a coisidade da palavra nos comova e nos apaixone. O poeta
¢ aquele que retorna de onde veio a palavra-signo e apaga o
rastro de seu significado consciente para resgatar o destino do
fendmeno vocal, como emanacao da carne dos homens - do
grito, do canto. Ao retirar da palavra seu carater simbdlico, o
poeta a transporta para a zona diabdlica da cognicdo e se faz
agente da cognoscéncia estética.

Conhecer deixou de ser o derradeiro exercicio de no-
mear conceitos e internar proposi¢des logicas na busca por
verdades abstratas, como representagdes aproximadas do real
e do imaginario. Conhecer nao ¢ apenas inteligir as narra-
tivas das leis e padroes invisiveis que determinam de fora a
existéncia das coisas. Conhecer ndo ¢ mais impregnar-se de
signos e atribuir-lhes significados.

O conhecedor nao é mais aquele que se pensa inteligen-
te. Inteligir nao é sindnimo de conhecer, mas apenas parte da
operagao cognitiva — do latim inter + legere, inteligéncia é a ca-
pacidade de ler o significado dos signos. A maior parte do que
ha para conhecer nao ¢ formada de signos. A cognoscéncia —
capacidade humana de conhecer - demanda educagdo estética
e intelectual em consonéancia, permitindo a pessoa organizar
informagoes de carater sensivel e 16gico, simultaneamente.

O corpo ¢ um grande aparato cognoscente, cuja sensibi-
lidade precisa ser educada, para que possa melhorar todo o
processo cognitivo de carater estético. A cognoscéncia, mais



do que apenas a inteligéncia, define melhor o que se entende
por sapiéncia, porque retine a cognicgdo estética e a cognigdo
légica, a partir da afecgdo dos sintomas do mundo, juntamen-
te com a analise 16gica dos padrdes que representam a reali-
dade sob analise.

Sapientia é conhecer a vida pela boca. E assim que a crianci-
nha conhece o mundo, misticamente, de olhos abertos, a boca
sugando o seio da mée. Seio: primeira e inesquecivel metafora
para o mundo. O mundo tem de ser um objeto de deleite. [...]
Os olhos sdo amantes apolineos: sentem-se felizes em contem-
plar de longe o objeto amado. Mas a boca ¢ dionisiaca: precisa
comer o objeto amado... (ALVES, 2011, p. 58)

Ao contrério do inteligente, o sabio (ou cognoscente) é
aquele que saboreia, prova, incorpora, experimenta o mundo
por meio de seus sentidos fisicos; ele olha, ouve, cheira, tateia e
lambe o real de modo a trazé-lo para dentro de si, para formar
sua memoria estética, sempre pessoal e singular. Por isso ha
sempre algo de inapreensivel e incomunicavel na sabedoria.

O campo da estética cognitiva ¢ justamente o conjunto das
experiéncias saborosas que acumulamos na vida e transforma-
mos em conhecimento do mundo real que nos envolve (e con-
tém). Como nos lembra Wittgenstein, a certa altura a palavra se
cala diante do mundo, o que nos obriga a avancar com outros
saberes, completando assim o exercicio da cognoscéncia.

Sapere, termo latino, guarda o duplo sentido ao significar
o saber e o sabor das coisas. Por seu turno, sapientia desig-
na um conhecimento saboroso. Mas, experimentar o sabor do
mundo nao significa um empreendimento sempre auspicioso
— ha sabores ruins!

O corpo, essa coisa viva, usa os olhos para ver o fruto, o
tato para alcanca-lo e o gosto para comé-lo - a palavra que no-
meia a fruta importa pouco para conhece-la. “A falta de clareza
e distingdo das palavras da sapientia ndo se deve a um defeito



de comunicagdo que pode ser corrigido. Os sabores sao, es-
sencialmente, segredos, incomunicaveis. O objeto da sapientia
estd além das palavras” (ALVES, 2011, p. 59)

Nem sempre conhecer é colocar em palavras impressoes
abstratas acerca de um fato real ou imaginario. Conhecer é
traduzir em sensagdes de presenca os sinais estéticos gerados
pelos sintomas do real. Traduzir é interpretar sinais estéticos
ora em afetos, ora em manifestagdes de padroes e leis, que
permitem elaborar modelos l6gicos (conceitos) conversiveis
em representagdes semioticas, pelas linguagens da cultura. O
perigo reside quase sempre nas interpretagdes oficiais, cris-
talizadas pela tradi¢do da ciéncia coletiva (cum + scientia =
consciéncia), que impedem a liberdade de traduzir as infor-
magdes diabdlicas e simbdlicas capturadas do real, com mais
criatividade e liberdade.

Conhecer nio ¢ explicar; é interpretar. Mas ¢ ingenuidade
pensar que uma Unica interpretacdo do mundo seja legitima.
Nio hd interpretagdo justa; ndo ha um unico sentido. A vida
implica uma infinidade de interpretagdes, todas elas realiza-
das de uma perspectiva particular. [...] O que também impli-
ca a coragem de assumir que ndo ha verdade universal e que
nio tem sentido procurar estar de acordo com a maioria...
(MACHADO, 2002, p. 94)

A insisténcia na busca de uma verdade que seja a unica ex-
plicagdo correta de um dado fato transformou todas as demais
interpretacoes possiveis em falsidades. A filosofia e a religido
trabalham juntas ha milénios para aplicar a ideia de universa-
lidade da ordem natural — como a lei da gravidade, que parece
ser eterna —, no ambito das questdes humanas, comunitarias
e culturais. Com isso tentam nos fazer crer que um preceito
moral deve ser tdo eterno e imutavel, quanto as leis da trigo-
nometria. Os que tiveram a coragem de buscar interpretagdes
alternativas para as questdes cientificas, filosdoficas e religiosas
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foram acusados de relativistas, sofistas, enganadores e perigo-
sos subversivos.

Com o tempo, a verdade deixou de ser o resultado provi-
sorio de um procedimento dialético, em busca da interpreta-
¢d0 mais eficiente acerca de um dado problema, para se tornar
um instrumento de controle coercitivo da sociedade, de acordo
com os interesses de um sistema de poder. Nesse periodo, a
filosofia e a religido tornaram-se instrumentos racionais de ad-
ministracdo da sociedade, destinados a produzir verdades con-
venientes para justificar os mais bizarros e os mais importantes
interesses das elites governantes.

O emprego da verdade como instrumento de poder co-
mega a sofrer abalos a partir da renascenga, com o gradual
advento da modernidade ocidental. Além das reformas reli-
giosas, que combateram o absolutismo da verdade catoélica,
nomes importantes como Maquiavel (século XVI), Espinosa
(século XVII) e Helvétius (século XVIII), além de outros, de-
fendem em seus tempos uma verdade menos idealista e mais
voltada ao emprego dos sentidos fisicos na captura de infor-
magdes concretas acerca do mundo, em contraposi¢ao a con-
fianga absoluta no cogito cartesiano. Em consequéncia, a pri-
meira grande sistematizagdo do conhecimento estético, que
se contrapde ao excessivo idealismo racionalista cartesiano
herdado de Platao, surge com o livro Aesthetica, de Alexander
Baumgarten, no século XVIII.

Quanto a relac¢do do sentir estético com a vida e com a for-
ma, ndo parece haver duvidas que, ndo obstante todas as
tentativas para enquadrar a estética num contexto metafi-
sico e transcendente, ela nasce e desenvolve-se no século
XVIII como um saber ligado a experiéncia e & imanéncia,
como um saber essencialmente terrestre e mundano. (PER-
NIOLA, p. 155, 1998)



Os temas e assuntos colocados em pauta por essa “nova’
forma de conhecimento (estética) sugerem que a partir do sé-
culo XVIII tem inicio um promissor retorno aos pressupostos
de um pensamento mais profano, terra-terra, outrora pratica-
do pela antiga sofistica e os pré-socraticos — uma corregao de
rumo para minimizar um erro de dois milénios.

A estética nasce reclamando esse retorno ao mundo real
e o reconhecimento dos vinculos da humanidade com a terra
sob nossos pés, o pertencimento de nossos corpos a0 mesmo
conjunto de corpos que forma o devir que nos envolve. Mas a
emergéncia da estética dependera também de uma revolugao
do conhecimento inteligente, ainda dominado pelo pensamento
transcendental e metafisico, que o condicionou a seu cativeiro
no mundo das ideias.

Ancora do conhecimento inteligente, a palavra conti-
nuou, na modernidade, depositaria das qualidades do nomos
grego e representagao exclusiva da physis, o mundo natural.
Ainda entre os modernos, a légica do nomos sobredetermina
aldgica da physis. E o senso comum filoséfico continua a con-
siderar o mundo das ideias mais “natural” do que o mundo fi-
sico. Durante a modernidade, tanto a filosofia oficial, quanto
o cristianismo catoélico e reformado mantiveram-se distantes
da encarnagao, fugindo da maquina de ossos e sangue, para
pensar o puramente racional.

Ninguém a época preocupou-se em explicar satisfatoria-
mente porque o humano, esse corpo ao mesmo tempo indivi-
dual e mesclado ao real, teria a invulgar capacidade de pensar
um conhecimento totalizante e universal, ao mesmo tempo
pertencendo como coisa, a0 mundo que o pensamento nega-
va ser verdadeiro?

Porque ninguém suspeitou dessa arrogancia, ou mesmo
dessa soberba desmedida com que o homem se julgava capaz
de pensar o universal, a partir de sua individualidade encarna-
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da no himus do planeta? Bastou apenas o simples bom senso,
que dormitara por milhares de anos antes de ocorrer ao pen-
samento de trés ou quatro modernos, para que fé6ssemos aler-
tados sobre o delirio racionalista e seus sonhos monstruosos’.

Somente a razdo pretende apreender o mundo como totalida-
de. O corpo s6 pode lidar com o0 mundo em pequenos pedacos.
E precisamente por isso que ele é sabio. [...] A razio ¢é totalitd-
ria. O que ela deseja é dominar o objeto por meio da com-
preensio [o polvo intelectual que tudo agambarca]. O sistema
¢ a gaiola dentro da qual a razdo pretende engaiolar a vida. [...]
O corpo, ao contrério, deseja ‘fazer amor’ com o seu objeto.
Dai o seu ‘método’ fragmentario: provar pequenos pedagos...
A razdo abraga o universal. O corpo brinca com o particular.
Esse ‘método’ fragmentario do corpo se deve ao fato de que ele
¢ movido pelo amor. Nao é possivel fazer amor com a mulher
universal, com 0 homem universal. S6 se pode fazer amor com
esta mulher, com este homem... (ALVES, 2011, p. 34)

Apesar da fé que a razao alimenta, ndo existe o que ela imagi-
na ser o conhecimento em si. Mas apenas o conhecimento sobre
algo - e isso implica no necessario perspectivismo de nossa visao
humana. A palavra ‘conhecimento ¢ uma invencao da linguagem
e ndo autoriza a existéncia de uma entidade isolada das coisas.

A gramatica verbal e a logica se inventaram mutuamente, e
seu método constituiu o modo racional de pensar. Essa razao, fruto
dalogica semiética das linguagens, ¢ uma maquinaria responsavel
por generalizagdes e conceitos universais, que separa o homem do
império da diferenca. A palavra ‘mulher’ ¢ um conceito, homeny
¢ outro conceito, flor’ também ¢é conceito — e assim por diante —,
sdo ideias gerais e universais acerca do homem, da mulher, da flor.
Mas nunca deste homem, dessa mulher ou daquela flor.

E conhecida aquela anedota segundo a qual um filésofo
entra em uma frutaria e pede uma fruta. O atendente logo lhe

9. Do latim: monstrum, significa uma coisa extraordindria, contra a natu-
reza.
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oferece opgdes, como magas, peras ou morangos. Mas o fildsofo
insiste em querer uma fruta. O atendente ainda lhe apresenta
meldes, laranjas e bananas. Mas o filésofo se inquieta e sai deso-
lado do local ao dar-se conta de que “fruta” nao existe, porque
¢ apenas um conceito. Daqui supdem-se dois tipos de conheci-
mento: o conceitual, que conhece ideias sobre as coisas; e o esté-
tico, que conhece as coisas pelo afeto de suas presencas.

O surgimento do conhecimento conceitual foi uma de-
corréncia do aparecimento do simbolo na comunicac¢ao hu-
mana. Palavras sdo simbolos, representacoes de ideias das
coisas, que servem muito bem a comunica¢ao social, pelo
fato de prescindir da presenca das coisas quando delas fala-
mos - trata-se de uma economia semiotica fundamental, que
acelera e amplia as possibilidades de transmissao de conheci-
mentos entre os membros de uma comunidade.

Com o tempo, ndo apenas as coisas, mas também as ideias
e o acimulo de experiéncia pessoal ganharam suas palavras
com o desenvolvimento da linguagem verbal, permitindo que
parte da sabedoria dos ancides fosse transmitida aos mais jo-
vens, produzindo ndo apenas heranga de conhecimento, como
também seu acumulo e varia¢do. Com o surgimento da escrita,
o conhecimento traduzido em palavras ganhou projec¢do expo-
nencial, até que resultou no desenvolvimento da filosofia grega,
que se tornou no ocidente a primeira grande sistematizagdo
racional do conhecimento do mundo e do homem.

Um dos efeitos colaterais produzidos pela tecnologia da
escrita tornou-se toxico para a filosofia. Muitos pensadores se
maravilharam com a atraente arquitetura das regras gramaticais
que ordenam o pensamento verbal e, padecendo de alucinagoes
onomatopeicas, acreditaram que a sintaxe da lingua era simétri-
ca e proporcional a sintaxe do mundo. Ou seja, iludiram-se com
a crenga de que a mesma légica do pensamento verbal subsistia
nos fundamentos misteriosos da ordem cosmica.
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Importantes filésofos passaram a crer que as palavras
faziam parte das qualidades essenciais das coisas que nomi-
navam, e as regras gramaticais que ordenavam as palavras
eram as mesmas que regulavam a ordem das coisas. Mais que
isso, convenceram-se de que possuiam pelo verbo o fiat lux
da criagdo das coisas - desse modo, logo construiram com
as palavras um mundo “melhor” do que o realmente existen-
te e o transformaram em modelo do real. O mundo-modelo
criado pelos filésofos sempre lhes pareceu ser bem mais belo
do que o mundo realmente existente, por que este aqui esta
sempre em transi¢do, acossado por transformagdes aleato-
rias, tomado de miragens indecifraveis e habitado por uma
humanidade corrupta.

Livre da transitoriedade do mundo material (physis), o
mundo dos filésofos foi situado para além do fisico — metafi-
sico —, onde as ideias eternas garantem a verdade das palavras
comunicadas aos homens; onde habitam os conceitos univer-
sais, livres do atrito corrosivo do tempo; para onde orbitam
as mentes que refletem a perfei¢ao da razdo humana, como
imagem e semelhanga da ordem césmica.

Foi dessa maneira que muitos pensadores acreditaram ser
o pensamento filoséfico sempre melhor e superior as coisas e
aos saberes mundanos, dentre elas nossos corpos, pulsoes, per-
cepgdes, sensagdes, emogoes e sentimentos. A filosofia acre-
ditou controlar a realidade, congelando a transformacgao das
coisas, negando o movimento do mundo e paralisando o in-
comensuravel vir-a-ser do real. A técnica empregada para tal
faganha foi a imposi¢gdo do mundo-modelo como norma obje-
tiva do mundo existente.

Em consequéncia, a razdo nao conheceu moderagdo em
sua missdo idealizadora, de vez que monopolizou também
todas as formas de conhecimento, cuja validade passou a de-
pender de seu juizo moralizante. A razdo determinou que o



conhecimento sensivel advindo dos sentidos fisicos seria pe-
rigosa e maléfica ilusdo de aparéncias, elegendo a conceitua-
¢do abstrata das coisas como tnica e boa forma de conheci-
mento legitimo, capaz de fornecer os alicerces da verdade, do
bem e da beleza.

Passados milhares de anos, a sociedade acabou por se can-
sar de tanta abstragdo e ascese idealista, cujas estripulias meta-
tisicas ndo conseguiram esconder por mais tempo a materia-
lidade do mundo real. Embora o afastamento do corpo para
longe da idealidade da mente tenha sido uma faganha digna
de titas, com o tempo esgotaram-se os argumentos antes soli-
dos que sustentavam a existéncia de um mundo suprassensivel,
modelo e determinante do mundo real. Deixou de ser viavel
mascarar por entre as definigdes categorizantes dos conceitos
a avalanche de realidade material que por fim derrubou-se so-
bre a filosofia oitocentista, permitindo o afloramento de rochas
poseiddnicas irracionais, como em Schopenhauer, Nietzsche e
Feuerbach, dentre outros.

Cresceu a urgéncia de presenciar a transformagdo do
mundo, de experimentar a inconstante mudanga das coisas
naturais e culturais - a fome pela historia. Desde o século
XIX, a imutabilidade atemporal das abstracdes universais
vem cedendo relutantemente seu espago para o conhecimen-
to do real em fluxo - o conhecimento das transformagdes
que, a0 mesmo tempo, transforma o conhecimento.

Quando o pensamento contemporineo retorna a nogao
pré-socratica e heraclitiana acerca da incomensuravel fluigdo
do real, permite o abandono da antiga estratégia de congelar a
realidade em conceitos universais, oferecendo-nos uma nova
forma de abordar o conhecimento baseada na historializacao
do movimento do mundo.

Essa “nova” atitude evita a armadilha da gramaticalizacao
do movimento. Caso contrario, a 4nsia pelo conhecimento



das transformagoes seria pacificada pela idealizagao da histo-
ria'® forjada pela gramatica verbal. Passado, presente e futu-
ro sdo conceitos abstratos que representam o movimento do
mundo na linguagem. O tempo ndo ¢ mais que um signo que
se coloca no lugar da sensagdo de movimento que nos afeta
os sentidos — ou seja, o ‘tempo’ ndo existe de fato, é somente
o nome que se atribui a percepg¢do do devir. A historiografia
contemporanea prefere estudar as transformacgdes politicas,
sociais, econdmicas, culturais, mas ndo se fixa em calendarios
lineares que tém por detras a ideologia do progresso conti-
nuo, tipica do idealismo racionalista.

Todo conhecimento sé pode ser historico, porque tudo o
que pode ser conhecido pelo humano flui no real. A fluidez
da existéncia se deve ao movimento das coisas, mas ndo a
“passagem” do tempo, pois aquilo que “passa” ¢ o movimento.
Assim, todo e qualquer conhecimento possivel sobre alguma
coisa, é o conhecimento de suas transformacdes - a historia-
lizagao de seu irredutivel vir-a-ser.

A partir do século XIX, o registro do som, imagem e mo-
vimento capturados pelas midias cineaudiotactuvisuais trouxe a
cena novos modos de gerar e transmitir conhecimentos nao-ver-
bais, entdo estranhos a légica gramatical e descompromissados
com a sustenta¢do do duplo abstrato por detras do mundo real.
Essas midias passaram a representar a imagem, o som e 0 movi-
mento das coisas, para além da ideia das coisas antes comunica-
das pelas palavras dos livros. Essa mudanca nao foi banal: sons,
imagens e movimentos das coisas ndo sao conceitos acerca delas,
mas o registro de suas presengas reais no mundo. O conheci-
mento que se constituiu a partir da cineaudiotactuvisualidade é
bem mais realista, materialista e estético, se comparado com o
conceito suprassensivel provido pelas palavras (e nimeros).

10. Ver Glossario
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Baseado nas midias cineaudiotactuvisuais, o registro téc-
nico do conhecimento das coisas particulares deu a cognigao
estética o mesmo poder que a escrita havia conferido as ideias
abstratas, ao gravar palavras em superficies perenes. Devido
a isso, a cineaudiotactuvisualidade comprova a realidade das
transformagdes porque passam as coisas do mundo, condu-
zindo-nos a um conhecimento virtualmente semelhante as
experiéncias perceptivas, contraponto do conhecimento abs-
trato dos conceitos.

O advento da cineaudiotactuvisualidade no cotidiano da
comunicagdo social resgata e impde a estética como ferramen-
ta cognitiva imprescindivel a construgao e troca de conheci-
mentos no interior da sociedade. A cineaudiotactuvisualidade
¢ o novo fendmeno sociocognitivo que acelera a descentraliza-
¢do das linguagens da cultura, retirando a gramatica de sua po-
si¢do de tradutora universal do conhecimento, enquanto traz
novamente a cena linguagens antes menosprezadas pelo idea-
lismo, como a imaggética, a cinética, a musical, dentre outras.
A apropriagdo dessas linguagens nao-verbais pela sociedade
contemporanea requer uma educagdo dos sentidos, ja que para
sua correta leitura e comunicagdo depende-se do treinamento
adequado do olhar, ouvir, cheirar, degustar, tatear e mover-se.

Saber é conhecer o sabor do mundo. Conhecer ¢ saborear
uma experiéncia, ndo apenas fazer uma ideia sobre algo. Passar
pela experiéncia de algo ¢ paixdo. Para a estética cognitiva nao
se produz conhecimento sem que nos apaixonemos.

Como vimos logo atras, o cérebro humano se encarrega
de garantir nossa sobrevivéncia e sucesso bioldgico capturando
informagdes do meio ambiente através do fendomeno da cog-
ni¢ao, que acolhe as inferéncias provenientes do real em duas
dimensoes: estética e logica. Nos ultimos dois milénios, a civi-
lizagao ocidental superestimou o aspecto 1dgico da cognigao,
deixando de lado seu aspecto estético, causando um profundo



desequilibrio na forma como constituimos o conhecimento do
mundo real.

Sugiro aqui, no lugar da antiga filosofia da arte ou da velha
estética, uma area de estudos denominada estética cognitiva, que
se utiliza das linguagens nao-verbais, das ciéncias da percepgao
e de todas as manifestacdes sensiveis ao corpo, para constituir
registros objetivos (tecnoldgicos, analdgicos) e subjetivos (psi-
cossomaticos, performaticos) de uma memdria experimental,
partilhavel por pesquisadores e usuarios, dedicada ao desenvol-
vimento da cogni¢ao estética. Sua ambicao é recuperar ao me-
nos em parte o enorme espaco perdido, em que a sensibilidade
humana permaneceu subdesenvolvida e exilada dos processos
cognitivos que resultaram na filosofia e na ciéncia ocidentais.

A estética cognitiva ndo ¢ exatamente uma novidade do
terceiro milénio de nossa era comum; ela sempre esteve por
ai, nos arrabaldes da cidade do pensamento, sob as sombras
criadas pelos holofotes que banharam a razdo com a pura luz
da verdade universal. Caso a primeira sofistica grega nao hou-
vesse sucumbido aos golpes metafisicos da filosofia nascente,
parte consideravel do pensamento greco-romano poderia ter
servido de base discursiva para uma estética epicurista, ato-
mista, sofistica, proxima daquela pensada por Baumgarten,
vinte séculos depois.

Sabemos que parte do que se entende por filosofia contem-
poranea neste século XXI, soma estudos comparativos acerca
dos pensadores pré-socraticos, por conta da curiosidade em
responder como se estabeleceu o erro que Nietzsche atribuiu a
Socrates. Esse erro — o repudio ao devir em favor da identidade
racional — precisa ser entendido e superado, para que a estética
cognitiva possa ter lugar na atualidade, como uma ciéncia do
conhecimento sensivel.
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ERA UMA VEZ A SOFISTICA

Entre os antigos gregos houve um tempo em que seus sa-
bios desenvolveram uma forma de pensamento, cujos aspectos
estéticos e intelectuais da cogni¢ao eram igualmente conside-
rados componentes do conhecimento - a sofistica.

Inventores da escola e da educagao formal, os sofistas ja ins-
trufam as liderancas de seu tempo e foram os principais opera-
dores da retorica, segundo Aristdteles, “a contraparte da dialéti-
ca’ que diz respeito a todos os individuos, que delas se servem
para discutir e sustentar suas teses. (2011, p. 39)

As palavras gregas sophos e sophia normalmente se tra-
duzem por ‘sabio’ e ‘sabedoria, respectivamente. Esses termos
eram utilizados desde os tempos mais remotos para realcar
uma capacidade ou arte especial praticada por uma pessoa que
dominava uma determinada técnica. Podia se referir tanto a
um construtor naval, um cocheiro, um navegador, um adivi-
nho ou um escultor que fosse mestre em sua atividade. Apolo,
por exemplo, era considerado um sophos com a sua lira. Até o
século V anterior a era comum, o termo “sofista” era utilizado
com o sentido de “sabio’, atribuido a poetas, como Homero,
a musicos e rapsodos, a deuses e mestres, aos Sete Sabios, a
alguns filésofos pré-socraticos e a figuras com poderes supe-
riores, como Prometeu.

Durante o século IV, antes da era comum, surge também
entre os gregos uma nova concepg¢ao de pensamento sistema-
tico, que vai opor-se aos sofistas e vencé-los historicamente.
Esse novo pensamento - a filosofia —, vai tornar-se uma das
raizes matriciais da civilizacdo ocidental, juntamente com a
tradi¢do judaico-crista.

O grande debate que se estabeleceu entre sofistas e fil6so-
fos visava provar a verdade ou a falsidade do ser - demonstrar



a capacidade ou incapacidade humana de conhecer a esséncia
(o ser) das coisas.

Diziam os primeiros filésofos, que nada poderia ser ver-
dadeiramente conhecido, caso o objeto da investigagdo se
transformasse, a todo instante, numa coisa diferente daquilo
que era, quando percebido pela primeira vez. Segundo aqueles
filosofos, para conhecer algo, verdadeiramente, seria preciso
que tal coisa se mantivesse invariavelmente a mesma, caso con-
trario, o conhecimento adquirido sobre ela se perderia, pois se
tornaria invalido quando a abordassem da proxima vez.

Como os filésofos poderiam propor um conhecimento
verdadeiro das coisas, se elas se transformavam ininterrup-
tamente e se multiplicavam inumeravelmente? A isso os pri-
meiros fildsofos respondem, afirmando que a verdade nao se
encontra nas aparentes mutagdes superficiais da matéria, que
enganam nossos sentidos fisicos. A verdade residiria nas vir-
tudes invisiveis que determinam o “modo de ser” das coisas.
Seria preciso saber distinguir o que sdo as coisas, daquilo que
elas parecem ser, encontrando-se a verdade na esséncia das
coisas, ao evitar-se a ilusdo de suas aparéncias.

Nesse tempo, estabeleceu-se uma disputa entre sofistas e
fildsofos: ou se admitia o pensamento de Gorgias, Protagoras,
Heraclito, Democrito, segundo quem o mundo estd sempre em
inconstante transformacdo, dai correndo-se o risco de nao se
obter das coisas uma esséncia permanente, mas apenas cog-
ni¢des provisdrias e fragmentarias; ou, investia-se na crenga
de que o homem poderia sim, constituir um conhecimento
perene, constante e universal, acerca de todas as coisas, como
pensavam Parménides, Socrates, Platdo, Aristoteles, que pos-
tularam a existéncia de uma realidade essencial, o ser, por tras
das ilusdes movedicas do mundo. Dessa antiga disputa, emer-
giu uma questdo tedrica que se tornou classica no campo do
pensamento ocidental - ser ou ndo ser?
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Para termos uma nogdo da importancia dessa contro-
vérsia para o mundo do pensamento, é preciso compreender
melhor a questdo do ser. Em primeiro lugar, devemos reco-
nhecer a imprescindivel necessidade da linguagem verbal e
de sua gramatica, para estabelecer o conhecimento do ser.
Logica e gramatica sao intimamente aparentadas, o que per-
mite a linguagem verbal tornar-se o veiculo privilegiado do
pensamento filoséfico; mais que isso, a linguagem fornece as
leis para se pensar logicamente acerca de proposi¢des verda-
deiras ou falsas, a partir da obediéncia as regras gramaticais.

O vinculo entre a linguagem e o pensamento sistemati-
co comega pela origem da palavra ‘ser), proveniente do verbo
latino esse, que por sua vez da o radical para o substantivo
‘esséncia’ — o ‘ser’ de alguma coisa deve indicar sua esséncia,
que se compde de um conjunto de qualidades permanentes,
suficientes e necessarias, sem as quais o ser de algo ndo pode
ser dito. Isto mesmo: o ser se diz — isto é!

O truque consiste em se juntar (compreensdo) um pu-
nhado de qualidades permanentes que sempre se manifestam
em qualquer espécime de uma classe de coisas (defini¢ao) e
dizer com um s6 nome (termo) o que todos esses exemplares
individuais sdo (ser, esséncia). Por exemplo: a palavra-concei-
to ‘cadeira’ se define por meio de suas qualidades essenciais:
mobilidrio com pernas, assento, encosto, que serve para se
sentar. Esse conjunto de qualidades essenciais deve sempre se
manifestar em qualquer exemplar da categoria nominada pelo
termo ‘cadeira. O fato de uma cadeira ser de madeira, mar-
rom, antiga, com suporte para os bragos, baixa ou alta, refere-
se apenas as suas aparéncias exteriores, que nao contam para
o estabelecimento de sua esséncia. Uma coisa s deixa de ser
cadeira, caso lhe falte um encosto (qualidade essencial), trans-
formando-a em banquinho; ou quando lhe acrescentam outra
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qualidade, como rodas, modificando sua esséncia de mobilia-
rio, para transporte.

A esséncia de um evento, coisa ou ideia é o conjunto das
qualidades permanentes que define o seu ser - esta é a sua ver-
dade. S6 posso dizer que alguma coisa “¢”, caso estejam presen-
tes nela todas as qualidades essenciais de seu nome (conceito);
pois do contrério, essa coisa deixaria de ser o que é, tornando-
se falsa (antonimo de verdadeira). Para os fildsofos, o lugar da
verdade se encontra na linguagem, pois tanto o ser, quanto suas
qualidades essenciais sao nomes — ndo sdo coisas do mundo.

Embora os primeiros sofistas ja soubessem que o ser é
apenas um nome, como relembrou-nos o nominalista Abelar-
do (1079-1144) no medievo, foi necessario esperar por quase
dois milénios até que a filosofia ocidental voltasse a admitir
que “o ser ndo é senao um efeito do dizer [...] Nao se pode nem
pensar nem dizer o nao-ser, nem mesmo emitir a palavra, pois
isso seria ‘coagir o nao-ser a ser”. (CASSIN, 2005, p. 98)

Durante os dezesseis séculos em que o essencialismo vi-
gorou no ocidente (do século IV ao século XIX), a filosofia
insistiu que o ser tinha existéncia independente da linguagem
e que a gramatica era neutra, pois servia apenas para a comu-
nicagdo das esséncias. Diferentemente da sofistica, a filoso-
fia sempre acreditou que o que é, é! Dito de outra maneira:
afastadas as aparéncias, as coisas sempre sao o que sdo e nao
mudam sua esséncia, porque ela é eterna. Para os metafisicos,
o ser é aquilo que nao esta sujeito a transformagoes.

Mas, o que fazer com as mais contundentes evidéncias de
que as coisas do mundo se modificam, se movem, tornam-se
outra coisa, emergem, desaparecem? A filosofia respondeu a
tais fatos imputando ao que considerava aparéncias semoven-
tes um carater de nao-ser, transformando toda busca pela ver-
dade na grave questao do “ser ou nao-ser”.



Todos acreditam, até com desespero, no ser. Como, porém,
ndo conseguem agarra-lo, buscam as razdes pelas quais sdo
privados de possui-lo. “Deve haver uma aparéncia, um em-
buste, que nos impede de perceber o ser: onde estd o em-
busteiro?” - “No6s o apanhamos”, gritam radiantes, “¢ a sen-
sibilidade! Esses sentidos, que alids também sdo tdo imorais,
nos enganam acerca do mundo verdadeiro..” (NIETZSCHE,
2013, p. 293)

Foi assim que, com a supremacia dos filésofos, o mundo
realmente existente se tornou falso, composto de ilusdes dos
sentidos, transformando-se no desprezivel reduto do nao-ser e
dos simulacros. E o mundo das esséncias tornou-se o verdadeiro
destino do pensamento filoséfico, alcangavel tdo s6 a partir das
ideias comunicadas pela linguagem - um mundo suprassensivel,
invisivel, abstrato, além do fisico (metafisico), porém universal,
absoluto e modelo determinante do mundo transitdrio.

Os sofistas, escandalizados com a ingénua e grotesca di-
visdo do mundo em dois planos inconciliaveis, reagiram con-
tra os fildsofos inicialmente com sarcasmo, mas também com
sua boa e velha dialética. Lembraram aos fildsofos que as qua-
lidades eternas do ser sdo criadas pela arbitragem humana,
pois na physis, ou seja, no mundo real nao existem divisdes
em espécies, classes, categorias, muito menos obediéncia na-
tural das coisas a idiossincrasia dos homens.

O que impede uma cadeira de ser eternamente cadeira é o
fato de que em algum momento ela pode se tornar uma escada
para alguém, sua madeira podera tornar-se lenha numa foguei-
ra ou apodrecer e se desintegrar, transformando-se em adubo
para musgos e fungos. Pelo fato do conceito ‘cadeira’ continuar
significando o mesmo conjunto de qualidades essenciais por
milhares de anos, essa convencao cultural (a palavra) ndo man-
tém vinculos naturais com o mundo realmente existente.

Na opinido dos sofistas, o que os fildsofos ndo entenderam
é que a esséncia que permanece aparentemente imutavel é o



significado (sentido, designagdo) da palavra que da nome as
coisas, porém, as coisas mesmas mudam desde sempre - onde,
portanto, restaria a verdade? Segundo os sofistas, enquanto o
significado da palavra é (ser), as coisas estdo sempre vindo-a-
ser! O fendmeno do vir-a-ser das coisas ganhou com o tempo
o nome de ‘devir. O devir é o movimento das coisas reais que
habitam o mundo e que estao sempre deixando de ser algo e
vindo-a-ser outra coisa, em transformagdes muitas vezes im
-previsiveis e in-comensuraveis.

A mais basica das ldgicas ja serve para entendermos que
se tudo no mundo vem-a-ser outra coisa diferente daquela que
deixou de ser, nada pode realmente “ser”, pois no mesmo ins-
tante em que se “¢”, se deixa de sé-lo. E ébvio supor que o “ser”
ndo existe no mundo real, mas apenas na linguagem, quando
dizemos o “ser” das coisas por meio das palavras. Como se trata
apenas de um signo, o “ser” realmente nao existe. Logicamen-
te, seu contrario, o “ndo-ser’, também inexiste. Em vista disso,
“ser ou ndo ser” nunca foi uma questao real.

Sofista famoso, Gorgias de Leontinos afirmava que o “ser”
ndo existia. Segundo Gorgias, mesmo que admitissemos a exis-
téncia do “ser”, nao seria possivel captura-lo. Se fosse, de algum
modo possivel, apreendé-lo na forma de um conhecimento,
seria impossivel dizé-lo de modo verdadeiro e, portanto, ndo
teriamos qualquer tipo de conhecimento sobre o “ser”, porque
as coisas em si mesmas ndo sao diziveis.

O que Gorgias queria demonstrar com seu enunciado
triptico (inexisténcia, inapreensao e inefabilidade do ser)? Em
primeiro lugar, a inexisténcia do ser se deve ao movimento do
mundo que impede a fixagdo de qualquer esséncia. Mas, Gorgias
insiste: caso fosse possivel — ainda que ficcionalmente - a exis-
téncia do ser, seria impossivel para o0 homem apreendé-lo em
toda sua extensdo, ja que para dizer completamente o ser, ter-se
-ia de conhecé-lo em todas as suas infinitas transformagoes que



sofre ao longo de sua existéncia. E Gorgias avanca em sua de-
monstragdo: caso fosse possivel a existéncia do ser e a apreensao
de seu indefinivel conhecimento, seria impossivel comunica-lo
por meio da linguagem, ja que as palavras precisariam inventar
novos sentidos para si toda vez que o ser se transformasse, o que
redundaria numa infindavel Torre de Babel.

As palavras sao meros simbolos para as relacdes das coisas
entre si e conosco, e ndo tocam em parte alguma a verda-
de absoluta: e os proprios termos “ser” e “ndo ser” designam
apenas a relagdo mais geral que prende todas as coisas umas
as outras. Sendo, portanto, a existéncia das coisas em si inde-
monstravel, logo, a relagao das coisas entre si, 0 assim chama-
do “ser” e “ndo ser’, tampouco podera levar-nos a um passo
sequer em dire¢do aos dominios da verdade. (NIETZSCHE,

2013, p. 57)

Cientes da inexisténcia do ser, os sofistas sabiam desde
entdo que nao existiam esséncias (qualidades do ser) reais,
por que elas eram apenas cddigos de linguagem da comunica-
¢a30 humana. Alguns pré-socraticos também entendiam que o
mundo se apresentava ao homem por meio dos phainémenon
(fendmeno, aparéncia, imagem), pois seus elementos comuns
(caracteristicos) e acidentais sempre aparecem misturados
(confusos) para nossos sentidos, de modo que ndo pode haver
hierarquia de importancia entre aparéncia e esséncia.

O fato de o ser ndo existir também implica na inexisténcia
da verdade, quando entendida como a tnica interpretagao ca-
paz de dizer a esséncia. Verdades s6 podem existir como inter-
pretacdes temporariamente eficientes. Disso deduz-se que, ndo
havendo “a” verdade, também nao pode haver “0” falso. Sendo
assim, o certo e o errado, o bem e o mal, o justo e o injusto, o
belo e o feio, o verdadeiro e o falso estdo todos misturados e
confundidos - ndo ha pureza nem dualismo no fluxo do real,
somente na linguagem.



A inexisténcia do ser nega legitimidade ao dualismo das
oposigdes, enquanto rejeita o conceito de pureza, que garantia
a identidade dos polos opostos. Se nao existe uma real oposi¢do
entre a verdade e a falsidade, também nao pode existir a verdade
pura, nem tdo pouco a pura falsidade — ndo pode haver a beleza
pura, nem a pura fealdade; nao existe o puro bem, tanto quanto
o puro mal.

Do mesmo modo, ndo existe o “progresso” da aparéncia
rumo a esséncia (do mundo fenomenal para o mundo ideal),
como uma ascese de purificacdo moral, baseada em uma fi-
nalidade cdsmica, como pensava Dr. Pangloss, o personagem
de Voltaire, em Cdandido (1759), cuja famosa frase inspirada
em Leibniz anunciava: Tudo segue para o melhor, no melhor
dos mundos possiveis! Ao contrario, as coisas estao sujeitas a
aleatoriedade do devir, cuja realidade se encontra na adaptagao
darwiniana ao meio ambiente.

Apesar de toda a adverténcia da sofistica contra a soberba
do pensamento filoséfico, que reputava ao homem o poder de
conhecer a esséncia das coisas, os fildsofos levaram a melhor
desde os tempos de Platdo. Preferiram acreditar que o homem
seria capaz de apreender o ser e conhecer a verdade eterna das
coisas, ao destacar e apartar delas as falsidades e o ndo-ser,
através de seu método, a logica.

Ao combater o perspectivismo sofista do conhecimento,
assim como determinar a possibilidade de se conhecer a ver-
dade absoluta, a filosofia ndo submeteu apenas a primeira so-
fistica, mas toda liberdade de pensamento que se compunha
com a tradicao grega da democracia. Ao crer na possibilidade
de se encontrar a verdade final sobre as coisas, a filosofia for¢ou
todas as demais interpretagdes possiveis ao reino do logro, da
falsidade e da mentira, inaugurando assim, a versao oficial.

Como a filosofia surge numa Grécia, cuja cultura demo-
cratica cedia paulatinamente o seu lugar ao pensamento impe-



rial (aproximava-se o tempo dos macedonios, Felipe II e Ale-
xandre Magno), a pluralidade de opinides e interpretagdes se
parecia cada vez mais com sedi¢do contra o estabelecimento da
verdade, aquela do império. A filosofia adequou-se ao seu tem-
po e produziu um pensamento capaz de suprir as necessidades
politicas do novo regime. Para testemunhar isso basta passar
os olhos nos livros da Republica, de Platdo, ou nos textos da
Politica, de Aristételes.

A ordem imperial, aliada ao conceito de ‘ser’ filoséfico, se
corporificava em verdade unica, transformando o mais leve
equivoco hermenéutico em dissidéncia traicoeira, punivel com
os mais terriveis grilhdes. Enquanto pode, a resisténcia sofisti-
ca assumiu o papel de opositora politica dos pensadores fil6-
sofos e de seu novo regime. A seriedade, a gravidade e sisudez
que ornavam os frontispicios imperiais da verdade filosdfica, os
sofistas opunham um pensamento mais hedonista e libertario,
como que para fustigar a filosofia, amante da lei e da ordem.

Com a filosofia, a mente e o corpo do grego helenistico
comec¢avam a ser universalizados pela univocidade do ser. Ao
transformarem cada qual e todos os cidadaos em suditos do
pensamento Unico, platdnicos e afins exilaram o corpo huma-
no da vida cognitiva, denunciando a sensibilidade e o desejo
como inimigos da razdo. E desde entdo a filosofia passou a
buscar a felicidade humana tao somente na contemplacao do
universo da verdade, através do pensamento racional.

[Mas, a] destrui¢ao dos desejos ndo constitui uma maneira
de criar prazer - sendo Platdo e os cristaos estariam ligados
ao hedonismo! Em contrapartida, tornar-se disponivel para
o presente e solicitar-lhe oportunidades ativas para conhe-
cer os sinais caracteristicos do prazer — a voliipia que instiga
agradavelmente os sentidos, para falar como Cicero -, eis uma
defini¢do do hedonismo. (ONFRAY, 2008, p. 122)



A sofistica, que ainda influenciava pensadores eudemonis-
tas, abriu caminho para o entendimento da felicidade individual
e coletiva, subsidiando vérias formas de hedonismo, doutrina
que tem na gestdo do prazer a fonte da felicidade, satisfacdo e
serenidade. Palavra derivada da raiz grega hedoné, que significa
“prazer’, “vontade”, o hedonismo representa o pensamento que
tem no prazer dos sentidos o objeto da felicidade humana, visto
como um bem valioso a ser conquistado e preservado.

Se a sociedade é o conjunto dos individuos, o bem-estar
social s6 pode ser o reflexo da felicidade individual de cada
um. Essa felicidade sempre foi disputada pelas correntes de
pensamento. Os platonicos e, depois, os cristdos, buscaram-na
além-mundo, depois de libertos das exigéncias da encarnagao,
quando seriam conduzidos a estados plenos de felicidade, na
presenca das hostes divinas. Para alcancar esse objetivo, plato-
nicos e cristaos afastam-se do corpo, da encarnagado, dos dese-
jos fisicos, do prazer, das paixdes viscerais e de tudo o que se
relaciona com este mundo de ilusdes e degenerescéncia. Para
esses, a vida terrena é sempre um longo e tenebroso percurso
em meio a um mundo de sofrimentos que se assemelha a um
vale de lagrimas, antes que a morte os liberte, enviando-os de
volta a seu meio original.

Como o bem-estar social sé pode ser considerado tendo
por base uma sociedade de individuos existentes aqui neste
mundo real, para os hedonistas a felicidade de cada um deve
ser alcancada com o cuidado do corpo e a satisfagdo de suas
necessidades fisicas, sentimentais e intelectuais. Ao contrério
dos primeiros filésofos e dos cristaos, que elogiam o sofri-
mento como ferramenta de salvacdo, os hedonistas o evitam e
buscam o gozo, aconselhando a moderagao dos habitos, de vez
que quaisquer excessos redundam em dor futura, como dizia o
primeiro entre os hedonistas. “Aristipo de Cirene ¢ tido como
o filésofo emblematico do hedonismo, dura tarefa e infeliz re-



putacdo num mundo que considera incompativel filosofar e ser
adepto do prazer..” (ONFRAY, 2008, p. 103)

Foi no periodo helenistico, dois milénios atras, a ultima
vez em que a sofistica hedonista teve condi¢oes de disputar
ideias livremente contra o socratico-platonismo. Enquanto os
discursos idealistas dos platonicos — a par com os interesses
do império -, pregavam o despojamento do corpo, a busca da
verdade e a fuga para o mundo das ideias, os heraclitianos, epi-
curistas e hedonistas insistiam na antiga democracia dos cor-
pos, na relatividade do conhecimento e na luta pela felicidade
e liberdade dos sentimentos. Contudo, o tempo da primeira
sofistica se extinguira e a Grécia, depois, se tornaria colonia de
Roma. Séculos mais tarde, o cristianismo paulino daria o golpe
de misericordia nos conceitos de gozo e felicidade terrenos.

Mas, Aristipo ndo resistiu sozinho.

Outra prova de sua importancia cardeal, [foi] seu status na
elaboracdo do pensamento de Epicuro: sem Aristipo e o seu
materialismo atomista dos abderitanos, o pensamento do
mestre do Jardim ndo teria sido possivel, nem mesmo sua
propria concepgido de prazer. (ONFRAY, 2008, p. 105)

Epicuro, capciosamente intitulado “pré-socratico” pela his-
toriografia oficial da filosofia, de fato era contemporaneo de Pla-
tdo. Seu atomismo batia de frente contra a ideia platonica de es-
séncia, a0 emprestar importancia e independéncia a matéria na
criagdo do unico mundo realmente existente. Se tudo é formado
por atomos e vazios, inclusive nossos corpos e todas as demais
coisas existentes, as sensacgoes, afetos e percepgdes nos instruem
melhor acerca deste mundo do que uma esséncia verdadeira po-
deria fazé-lo. Para Epicuro, ndo ha “universo invisivel, ndo ha
criaturas ideais, deuses ou conceitos, [...] o real coincide muito
exatamente com o que se vé, sente e percebe, 0 que nossos cinco
sentidos nos informam” (ONFRAY, 2008, p. 184).



Epicuro enfrenta a esquizofrenia platénica com seu qua-
druplo remédio, o famoso tetrapharmacon: 1. Ndo hd o que
temer dos deuses — segundo o epicurismo, o mundo real sem-
pre se apresenta a nds, com sua ordem e seu caos, sendo o
préprio homem parte desse universo. Os deuses nao se preo-
cupam em mudar o destino das pessoas, de modo que néo de-
vemos esperar nada deles, nem tormentos, nem gragas, pois
nossa sorte nao ¢ tecida por eles. 2. Ndo hd o que temer da
morte — Epicuro é um atomista, e como tal cré num mundo
real constituido de atomos que se ajuntam temporariamente
conforme algumas leis e situagdes, mas que se dissolvem pos-
teriormente, de modo que a morte é uma dissolugdo indolor,
a partir da qual deixamos de existir, sem sofrimentos nem go-
zos futuros. 3. Pode-se alcangar a felicidade — se nao devemos
temer a interferéncia dos deuses em nossas vidas e a morte
¢ a dispersao indolor de nossos atomos, o melhor objetivo a
se alcangar neste mundo s6 pode ser a felicidade; e 4. Pode-
se superar a dor — se o nosso destino ¢ a felicidade terrena, a
dor ndo tem propdsito punitivo, nem sequer didatico, nada
de bom se aprende com ela, por isso devemos evita-la e supe-
ra-la com os métodos a disposicao.

Em vista de seu elogio do prazer e autonomia em relagao
aos deuses, o epicurismo sempre foi mal visto e mal afamado
entre os platonicos e, posteriormente, maldito pelos cristaos.

Contrariando a fdbula do Fédon de Platao, que ensina a imor-
talidade da alma, sua imaterialidade, o dualismo, a separa¢io
entre o corpo e a alma, com base no principio da disjun¢io
entre o inteligivel e o sensivel, o céu e a terra, Epicuro desde-
nha os que afirmam a inconsisténcia material da alma. Pois
para considerar infernos e paraisos, danagoes e culpas, pu-
nicoes e destinos post-mortem, para temer os deuses ou o
que se assemelha a eles, para ter receio dos castigos depois da
morte, é preciso acreditar nas tolices religiosas. Platdo inven-
ta uma mitologia 1til para manter os homens no medo, na
angustia e no terror. Esses medos e temores fornecem uma



humanidade maleavel, medrosa, facil de conduzir. Alienada,
por certo, mas décil, disponivel para a obediéncia, a submis-
a0 e a rentincia a si mesma. Epicuro ndo quer homens assim:
ele os quer autdénomos, curados das supersti¢oes, libertos.
(ONFRAY, 2008, p. 187)

Os filosofos, determinados em continuar combatendo o
relativismo sofista, ndo podiam crer que o homem era a me-
dida de todas as coisas, jamais podendo obter delas um juizo
universal. Tal preceito enfurecia os fildsofos, que insistiam ser
possivel buscar pela justica de uma verdade tinica - desde que
se procurasse fora do homem -, que impedisse o uso tortuoso
que os sofistas faziam da alegada impossibilidade de se alcan-
car a verdade final.

Com esse intento, os filésofos construiram a ciéncia da 16-
gica — método universal de revelagdo da verdade —, a0 mesmo
tempo em que acusaram os sofistas de interpretar as questoes
sempre segundo os propositos de seus clientes, vendendo sua
retérica a bom mercado, para os interessados em defender as
causas mais bizarras ou nocivas — mas, hoje se sabe que tudo
ndo passava de uma briga de mascates, pois a disputa dos fil6-
sofos contra os sofistas visava o mercado da interpretacao ver-
dadeira a ser fornecida ao império e, posteriormente, a igreja.

As manobras especulativas do pensamento intelectual,
que incluiam complexos métodos de logica metafisica para es-
tabelecer a capacidade do homem alcancar a unica verdade,
levaram os filosofos a exilar-se longinquamente dos determi-
nismos e das necessidades da carne, da angustia dos desejos,
enfim, do mundo real onde habitam as pessoas, as coisas tran-
sitorias e fluidas. Esse exilio voluntario e devocional conduziu
a filosofia para o outro mundo, aquele das ideias, onde tudo ¢é
permanente e eterno.

A filosofia, entao, escolhe o caminho idealista para consti-
tuir o conhecimento do mundo. Ao fazer essa opgio, ela despreza



o perspectivismo sofistico, sua aten¢ao para com a corporeidade
e a encarnagao, buscando na logica linguistica a via de acesso ao
absoluto. Pensando ter encontrado o verdadeiro mundo por de-
tras do mundo aparente, a filosofia (Platdo) inventa um mundo
fantasmagorico e o apresenta como o modelo determinante do
mundo material, onde a vida seria apenas aparente.

A verdade, como a unica interpretagdo racional do mun-
do, torna-se um projeto modelar construido a partir de pro-
posigoes e silogismos logicos, que emulam o ser ideal e de-
terminante do mundo transitorio. Ao seguir por ai, a filosofia
aparta-se de qualquer vinculo com a sofistica, por considera-la
relativista e sensual.

A tragédia grega: dignidade e superagio — o grego pré-so-
cratico, mais afeito ao pensamento terra-terra da primeira so-
fistica, aceitava o absurdo do mundo. Havia deuses, mas tais
figuras eram tratadas como forcas da natureza, por isso a maio-
ria ndo acreditava em sua intervenc¢do direta no destino dos
homens — o comportamento caotico dos deuses fazia parte da
narrativa mitoldgica que incorporava a insensatez do real.

O devir - o inconstante fluxo do vir-a-ser das coisas - ja
havia sido percebido pelos antigos gregos como sendo da pro-
pria natureza do mundo. De fato, o pensamento grego do pe-
riodo tragico assemelhava-se aos conceitos hoje empregados
pela fisica contemporanea, segundo a qual, apesar do mundo
ser composto de variados sistemas ordenados, submetidos a
leis naturais, s6 ha a possibilidade de prever seu comportamen-
to (atribuindo-lhe um sentido e um significado) quando um
processo é tomado isoladamente, pois considerados em con-
junto eles se tornam bem imprevisiveis, de vez que cada um
deles mantém sua dindmica prépria, fazendo o mundo tender
para a entropia, para o caos, de onde surgem - as vezes — as
mas e boas coincidéncias. Um exemplo atual é a meteorolo-
gia, ciéncia que lida com tdo inumeraveis microvariagdes de
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incontaveis sistemas climaticos locais, regionais e globais, que
dificultam previsoes (dar sentido e significado a movimentos
naturais) de longo prazo.

Tropegar numa pepita de ouro e tornar-se rico, ou que-
brar uma perna num acidente e transformar-se num manco,
eram acidentes ocasionais que podiam ocorrer a qualquer gre-
go, sem que se imputassem a tais ocorréncias alguma forma de
graca proveniente dos céus, puni¢ao divina por uma conduta
impiedosa ou que significassem um teste sagrado para provar a
fé de alguém. Diante da arbitrariedade do mundo, o que elegia
aquele antigo grego ao mais alto estdgio da dignidade humana
era sua resposta aos acidentes da fortuna.

Se a sorte lhe sorria com um resultado positivo de seu
trabalho ou virtude, a moderagdo dignificava o prémio do
acaso; mas se o infortinio lhe batia a porta entregando-lhe a
carga de um amargo sofrimento, isto era entendido como um
portentoso problema a ser resolvido e, principalmente, su-
perado. Este era o entendimento que o antigo grego fazia da
tragédia que podia acometer um ou muitos: um sofrimento
imerecido, fruto da ma sorte, porém recepcionado com dig-
nidade e superado com sabedoria.

Considerada o exemplo mais exuberante da narrativa
teatral, a tragédia grega trata da arbitrariedade do mundo, do
absurdo dos valores morais, do horrivel dominio da morte e
da for¢a inumana da natureza.

A tragédia ndo demonstra o carater implacavel dos ‘valores,
mas o caréter implacavel do mundo. A histéria de Edipo ¢é tré-
gica na medida em que mostra a brutal impenetrabilidade do
mundo, o choque entre a inten¢io subjetiva e o destino ob-
jetivo. Afinal, Edipo é inocente, no sentido mais profundo...
(SONTAG, 1987, p. 161)



O grego tragico nao vinculava a dor a uma culpa anterior
atribuida a ele por pecados cometidos contra deuses, nem cre-
ditava a fortuna de um ganho a gragas recebidas dos céus. A
natureza do real ndo comporta moralidades, ndo ha acidentes
punitivos, nem acasos graciosos — nao ha culpa na vida, mas
inocéncia. A relagdo daquele antigo grego com o “carater im-
placavel do mundo” era tragica: o resultado da felicidade ou do
infortunio era visto como o fruto de sua vontade humana ba-
tendo-se contra a amoralidade do mundo, em uma luta didria
entre individuos inocentes e a inocéncia do real. O absurdo do
mundo, a auséncia de um sentido para o real e para a vida tor-
nara todos aqueles gregos inocentes e, por isso mesmo, livres.

Essa liberdade vicejava no relativismo sofistico das mul-
tiplas interpretagdes, inclusive afastando os homens dos mi-
tos religiosos, devido a neutralidade dos deuses acerca de
nosso destino. Se ndo havia expia¢ao de culpas, nem castigos
divinos responsaveis pelos sofrimentos humanos, a dor nao
continha valor moral para o grego e uma vida prazerosa ga-
nhava o status de soberano bem, que a todos cabia, como um
direito humano elementar.

Antes da quadriga filoséfica (Parménides, Socrates, Platao
e Aristoteles), o eixo da reflexdo grega deslocava-se lentamente
desde os altos montes dos deuses olimpicos rumo a planicie
dos homens. Mas esse primeiro humanismo nao foi raciona-
lista, porém, sensualista. A felicidade daqueles gregos implica
no bem-estar fisico, na satisfagdo das necessidades fisiologicas
e nos prazeres que auferem do corpo, de vez que s6 podem ser
felizes enquanto encarnados no mundo real.

Durante o periodo da sofistica, o humanismo pré-socrati-
co apagava lentamente o rastro dos deuses, deixando lugar aos
homens. O realismo de Leucipo dissecava o corpo das crengas
e preparava a eleicao do humano.



A fisica dos 4tomos e o materialismo das particulas desem-
bocam numa ética hedonista, no caso uma moral da alegria.
[...] [O] hedonismo faz do prazer o soberano bem, aquilo a
que se deve tender, o propdsito capaz de federar a reflexdo e
a a¢do; o eudemonismo, por sua vez, afirma a necessidade
de visar o bem-estar, a serenidade, a felicidade. [...] O prazer
pode proporcionar felicidade; a felicidade nao exclui o prazer.
(ONFRAY, 2008, p. 45)

Na cena filosdfica do periodo tragico ainda ndo se dera o
monopdlio dos idealistas, de vez que ali conviviam muitas cor-
rentes de pensamento disputando um lugar ao sol na polis grega.
Os idealistas s6 se tornaram centrais para o pensamento ociden-
tal apds a ascensdo do cristianismo, séculos depois. Pensadores
como Democrito, Aristipo, Zenon e Epicuro gozavam de imen-
so prestigio, tendo suas doutrinas e ensinamentos reproduzidos
por outros professores, em lugares os mais variados.

Inversamente aos arautos do mundo das ideias eternas,
Epicuro insiste que ndo se pensa independentemente da en-
carnagao e os pensamentos sao fruto do trabalho dos 6rgaos
humanos em harmonia fisioldgica. Em ultima analise, para
Epicuro, a finalidade ultima do pensamento nio é a verdade
do ser, mas o engenho capaz de garantir a felicidade propor-
cionada pelo prazer da vida. Muito antes de Nietzsche afir-
mar no prefacio a Gaia ciéncia a necessaria incorporagao do
pensamento, Epicuro ja sabia que ninguém pode filosofar
bem em um corpo doente.

Uma fisiologia da filosofia em pleno século IV antes de nossa
era, eis um rasgo de génio — mais um - por parte de um fi-
losofo que consegue cristalizar sozinho um pensamento que,
apesar do aspecto fragmentario com que nos chegou, tem
um peso considerdvel em matéria de resisténcia ao regime
de escrita platonico, cristdo e idealista da filosofia ocidental.
(ONFRAY, 2008, p. 171)
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Opondo-se a heranga platonico-aristotélica da filosofia, os
escritos de Epicuro devolvem o mundo aos homens, num tem-
po em que a democracia grega comega a sair de cena, para dar
lugar a uma forma imperial de reflexao, que justifica a ordem
estamental da sociedade e elege o Estado como portador pri-
vilegiado da interpretacdo verdadeira. Ja no periodo helenisti-
co, o pensamento tende a perder o direito de se contradizer, e
passa a exercer seu poder judicativo sobre a identidade, reser-
vando a diversidade o reino do nao-ser, da falsidade e do mal.
Depois de Alexandre, o império romano coloniza a polis grega
e areduz a bibliotecas e casernas, de onde saem soldados e pro-
fessores. Ha muito, os primeiros sofistas desapareceram, com a
derrocada da democracia ateniense; agora circulam ideias de
uma sociedade modelar, de um mundo perene e eterno do qual
emana a inteligéncia da ordem cdésmica, traduzida em ordem
politica pelas palavras dos filosofos das verdades oficiais.

Alguns pensadores, especialmente Epicuro, resistem. A tra-
digdo tragica ainda circula entre os gregos e o egipticismo dos
racionalistas pode ser combatido. Epicuro convida a desconfiar
da tecela de sentidos (a linguagem), pois se servindo dela alguns
imaginam poder impor ao real um significado antropocéntrico.

O pensamento epicurista provém, portanto, do corpo de
Epicuro. Hoje essa ideia parece banal, sobretudo depois da
demonstragdo neurobioldgica comprovada do homem neu-
ronal ou freudiana do homem libidinal, mas, quatro séculos
antes da era comum, ela rasga o céu filoséfico a maneira de
um raio notavel e duradouro. A carne pensa, o corpo refle-
te, a matéria elabora, os dtomos cogitam. (ONFRAY, 2008,
p. 172-173)

Contudo, estamos chegando ao fim do pensamento tragi-
co; aqui desapareceria por dois milénios um modo de pensar
que ensinou 0 homem a viver seu tempo no presente e centrar-
se em sua propria vida. Na era que se inicia, o idealismo plato-



nico ganha importancia com o interesse do Estado imperial em
justificar sua propria existéncia e seu modus operandi hierar-
quico e identitario. Dentre as estratégias da nova ordem plato-
nico-aristotélica outra nog¢ao de tempo recebe especial atengao.

O tempo deixa de ser um ponto subjetivo no espago pessoal
do individuo, para se tornar uma “realidade ideal” materializada
numa linha que segue do passado ao presente, conduzindo-se
ao futuro. Essa linha temporal emerge como consequéncia de
operagdes logicas que desenvolvem os conceitos de causalida-
de e finalidade. Para esse novo pensamento intelectual tudo tem
comeco, meio e fim. O ser ndo surge ai no presente momento,
mas como efeito de uma causa que lhe antecedeu no passado.
Enquanto que, na dire¢ao do futuro, cada efeito se torna a causa
do préximo efeito.

A concepgdo de tempo linear gera um sentido (uma di-
re¢ao, um rumo, um caminho). O mundo também comega a
fazer sentido, pois onde tudo é efeito de causas anteriores, o
acaso, a fortuna, o acidente, a coincidéncia e o proprio caos
deixam de ser livres ocorréncias para se tornarem efeitos de
causas, tal como o destino dos homens.

Tudo passa a ter/fazer sentido; a realidade se torna reflexo
de uma ordem cdsmica, a qual o ser humano esta submetido.
Embora invisivel aos olhos, essa ordem misteriosa se impoe ao
destino pessoal, como também ao destino coletivo, de modo
que tudo o que acontece na vida de todos passa a ter uma razao
de ser. Entre os platonicos e, posteriormente, os cristaos, esse
sentido da vida provém do mundo superior das ideias eternas,
que causam o mundo sensivel e induzem a humanidade para a
verdade, o bem e a beleza da razao.

Se avida humana e todo o resto ganham um sentido meta-
fisico e suprassensivel, primeiramente com Platdo, depois com
o judaico-cristianismo, de certo modo tudo ja esta estabele-
cido e o0 que nos resta ¢ cumprir a nossa sina. Dai emerge um
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sentimento que jamais prosperou entre os gregos tragicos, um
sentimento bastardo e mesquinho que passou a ser conhecido
pelo nome de ‘esperan¢a. Em um mundo em que tudo tem uma
finalidade e ndo ha coincidéncias, sé resta ao humano a ‘espe-
ranga’ de que tudo dé certo para si e para os seus, ja que o obje-
tivo de suas vidas escapou de suas maos — o homem platénico
e cristdo nao é mais o dono de seu préprio destino.

Enquanto a antiga visao tragica dos gregos emprestava dig-
nidade e for¢a moral aos que eram acometidos por uma grande
dor imerecida, entendendo seu sofrimento como experiéncia
a ser superada com altivez, agora a dor que alcanga o cristao
tem por finalidade causar-lhe o sofrimento para redimi-lo dos
pecados cometidos ou, simplesmente, para testar-lhe a fé.

Os antigos gregos ja sabiam que o mundo nao faz sentido,
dai o fato de todo sofrimento ser trdgico, porque o homem é ino-
cente e sua dor é imerecida. Mas os platonicos e cristdos creem
que o mundo faz sentido, que ha uma linha vinculando causas e
efeitos, de modo que todo sofrimento tem sua razao, que pode
ser conhecida ou oculta. Enquanto Platdo explica o mérito ocul-
to dos sofrimentos como o resultado de atos reprovaveis come-
tidos em vidas passadas, os cristdos inventam o fardo do pecado
original que mancha a humanidade com a culpa de sua prépria
encarnac¢do. Nos dois casos, ha uma linha oculta de solidarie-
dade causal, que explica o sofrimento como efeito de atos pelos
quais o sofredor é responsavel, com ou sem dolo.

Ao dirigir-se retrospectivamente para o periodo tragico
dos gregos, que desconheciam a linearidade temporal criadora
do destino, Nietzsche declara, por intermédio de seus persona-
gens em Assim falou Zaratustra, que “tudo o que é reto mente.
[...] Toda verdade é curva, porque o préprio tempo é um cir-
culo” (BARRENECHEA et alli, 2001, p. 123). Tal constatagdo
proferida pelo pensador remete ao conceito de eterno retor-
no, derivado da nogéo nietzschiana de tempo, elaborada como
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um antidoto a linearidade causal que contrabandeou o sentido
para dentro do mundo, opondo-lhe um circulo sem comeco,
nem fim, onde a causa se confunde com o efeito, libertando-
nos da esperanga paralisante e da tirania do destino.

O desespero advém se temos esperanca, a decepgdo surge
porque esperamos; licdo de sabedoria: nao ter esperanga, nao
esperar [...] Toda filosofia hedonista convida a uma concen-
tragdo apenas na modalidade presente do tempo: convida a
ndo dar a nostalgia ou a futuri¢éo [sic] nenhum poder sobre
si. (ONFRAY, 2008, p. 77)

Quando os filésofos anatematizaram os sofistas e insisti-
ram na realidade do ser, obrigaram-se a encontra-lo no mundo
por meio da descoberta da verdade, a partir dos procedimen-
tos derivados da logica matematica e gramatical. Ao insistirem
na possibilidade do homem alcangar a verdade plena sobre o
ser das coisas, agrilhoaram todos os humanos a esse destino, de
vez que ninguém quer viver em falsidade.

Antes, com os sofistas, a verdade se encontrava em pers-
pectiva e podia se apresentar de varias formas, interpretacdes
se equivaliam. Com o pensamento platonico-aristotélico so
ha uma verdade, tornando falsas todas as demais interpreta-
¢oes. Essa mudanca de paradigma provocou a moralizagdo do
pensamento apartando a verdade e o bem, da falsidade e do
mal. O que era uma epistemologia (teoria do conhecimento)
com os sofistas, transformou-se em uma moral (hierarquia
de valores) com os platonicos e aristotélicos. E assim, o nivel
da liberdade humana declinou perigosamente pelos milénios
seguintes, de vez que a ninguém seria consentido escapulir da
estrada luminosa da verdade, que conduz ao bem e a beleza
da razao suprassensivel.

Este aqui ¢ o homem ocidental, racional e cristao, que se
submeteu a verdade platonica operacionalizada pelos poderes
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temporais que se sucederam na histéria, como também a ver-
dade religiosa pregada pelo judaico-cristianismo. O escravo
dessas verdades tornou-se o sujeito moderno, mas no primeiro
sentido da palavra - um submetido. Esse sujeito moralizado
é o que Nietzsche quer ver superado pelo Ubermensch, pala-
vra germanica, cujo prefixo Uber significa “sobre”, “acima de”,
“além de’, e a raiz lexical Mensch, significa “homem”. Ao olhar
retrospectivamente para o grego tragico, Nietzsche estabelece
seu conceito de “além-do-humano’, que é o individuo pds-cris-
tao, inocente de quaisquer pecados, liberto da verdade univo-
ca, do tempo linear, da esperanca apatica e do sentido da vida.

0 ALGOZ DA SOFISTICA

Existe uma filosofia oficial, sancionada pela tradi¢ao, pelo
Estado e pela Igreja. Para essa filosofia quase tudo comega com
Platao, enquanto aqueles que lhe sao precursores ou contem-
poraneos habitam um mundo de sombras e s6 vém a luz quan-
do Platdo lhes concede o privilégio de participar de seus dia-
logos. Mesmo Sdcrates, que lhe é cronologicamente anterior,
¢ mais conhecido quando protagoniza um personagem dos
textos platonicos.

O pensamento e a reflexdo caminhavam bem ao tempo
dos sofistas que exerciam seus ensinamentos antes e durante
a vida de Socrates. Essa anterioridade e contemporaneidade
lhes conferiu oficialmente a alcunha de pensadores “pré-so-
craticos” De fato, uma parte é cronologicamente anterior a
Socrates, mas outros lhe sdo contemporineos e até mesmo
posteriores, como Epicuro, que sobreviveu a Platdo. Por isso,
o epiteto de “pré-socratico” nao foi exatamente cunhado para
nominar os pensadores que precederam Sdcrates no calen-
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dario, mas foi imputado pela historiografia oficial da filosofia
aos pensadores materialistas e hedonistas gregos, considera-
dos mais primitivos e limitados em relagao ao pensamento
transcendental e metafisico do socratico-platonismo. O “pré”
que caracteriza o titulo desses pensadores nao significa ante-
cedéncia, mas subdesenvolvimento. Essa escalagdo moralista
proveio da influéncia posterior exercida pelo cristianismo, na
caracterizagao do pensamento ocidental.

A principal investigacdo a que se dedicavam os sofistas e
filésofos do século V antes da era comum, visava o conheci-
mento das diferencas entre os conceitos de nomos (convengoes
culturais e juizo humano) e physis (mundo fisico e natural).
Mas os limites dessa divisdo nao os preocupavam apenas por
seu carater especulativo, de vez que dessa relagdo emergiam
discussoes importantes acerca da administra¢ao da cidade (po-
lis + techné = politica): questdes tais como a ‘naturalidade’ da
divisdo social entre os habitantes da polis ou a arbitrariedade
da convengdo politica, passivel de ser alterada; questdes sobre
o comportamento humano e sua tragica fortuna diante do que
seria natural (nascimento, morte, doenga, prazer), e o que po-
deriam almejar transformar em suas vidas, diante da conven-
cionalidade dos costumes.

O que representou uma abominagdo para os sofistas, as-
sim como para outros pensadores a época, foi a traicdo cometi-
da pelo pensamento socratico-platonico ao abolir as diferencas
qualitativas entre physis e nomos, para considerar o nomos como
veiculo de comunicagdo do modelo ideal da physis. Em outras
palavras, o platonismo passou a defender uma origem sobrena-
tural e eterna para as convengdes humanas, impondo a crenga
em uma moral transcendental, constituinte de uma republica
ideal destinada a gerir todos os individuos, segundo os critérios
da verdade racional.
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[Porém,] physis é propriamente “natureza’; aquilo que desa-
brocha, cresce e se expande fora dos limites da determinagao
exercida pelo nomos (a regra ética ou cultural), pela techné
(o modo de fazer) ou pelo logos (a razio, a linguagem) dos
homens. [...] A ideia de physis é, assim, a de um “além” das
representacdes ou das determinagdes puramente humanas.
(SODRE, 1994, p. 61)

Desde Socrates, mas principalmente a partir de Platdo, a
busca da verdade passa a ser entendida como a construgdo de
um modelo metafisico ao qual o mundo concreto (physis) deve-
ria se adequar, reverberando no proprio territorio da convengao
humana. Aceita como reflexo de leis universais provenientes de
outro mundo mais perfeito e permanente, a verdade s6 poderia
ser acessada pelo intelecto, de modo que sua logica transformas-
se o mundo material e as conven¢des humanas a imagem e se-
melhanca das ideias eternas — o nascimento da utopia.

Pelos dois mil anos seguintes, entdo, a filosofia impds
uma hierarquia arbitraria sobrepondo o intelectual (nomos)
ao sensivel (physis), submetendo a experiéncia ao conceito,
opondo o corpo a mente, alimentando a discérdia entre dois
mundos permanentemente apartados.

Ao desenvolver parcialmente a filosofia de Parménides
e Socrates, Platdo nao iniciou sozinho a construgido de sua
cosmologia, mas viu-se auxiliado por uma corrente de pen-
samento que vinha desde Pitagoras e de longinquos misticos
orientais, que jamais completaram a transi¢do do pensamento
magico para o racional. Fiel aos deuses e desejoso de afirmar
a verdade de um mundo transcendental, que determinasse as
formas transitdrias do devir, Platdo encontrou seus inimigos
entre os sofistas, atomistas e hedonistas, porque estes enten-
diam haver apenas um mundo, formado de matéria, cuja or-
ganizagdo esta sujeita as leis naturais, que também submetem
o homem como parte do real.
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Ao negar a realidade da physis tal como entendiam os ato-
mistas, Platdo investe toda sua reflexdo em favor do nomos.
Utiliza-se da linguagem verbal como veiculo privilegiado de
comunicagdo com o mundo transcendental, que revela a ver-
dade como ideia eterna. E quando a ideia verdadeira é comuni-
cada a mente humana, adquire o poder (mas, também o dever)
de plasmar a matéria transitoéria do mundo fisico, emprestan-
do-lhe o ser - fecundando a physis com a esséncia metafisica
do pensamento transcendente.

Aqui se instala um vinculo logico entre a verdade e o ser,
conduzindo a uma defesa filoséfica da realidade transcenden-
tal, onde habitam as esséncias universais. Em favor dessa cren-
¢a, Platdo encontra um meio de argumentar com método acer-
ca da verdade do ser. Ao apartar a physis do nomos e emprestar
a este a determinacédo sobre aquela, Platdo cinde a esséncia, da
aparéncia; o original, da cdpia; a ideia, da imagem, separan-
do este mundo onde se encontram os corpos e as coisas, de
outro mundo ideal onde se encontram as verdades universais,
acessiveis apenas pela mente inteligivel. Pelo fato de se tornar a
guilhotina tedrica que rasga o real em dois outros mundos in-
compativeis, desunindo o indivisivel, Platao se transforma no
principal algoz da sofistica.

Uma boa maneira de compreender em que consiste a dua-
lidade manifesta da filosofia de Platdo é o célebre texto da
Repiiblica, conhecido como a ‘passagem da linha. O que esse
texto evidencia ¢ que, para Platdo, ndo pode haver verdadei-
ro conhecimento do sensivel. O que corresponde ao domi-
nio do sensivel ¢ apenas opinido - conjectura e crenga -, e
nao saber, conhecimento, ciéncia. S6 é possivel um verda-
deiro conhecimento do inteligivel, das esséncias, das ideias.
(MACHADO, 2009, p. 41)

Platdo ndo apenas exila o corpo da mente; o sensivel, do
inteligivel; o fisico, do metafisico, como cria uma hierarquia



epistemoldgica entre esses mundos: a ideia ndo ¢ apenas an-
terior e superior ao mundo sensivel, como ¢ também o seu
modelo - pois pelo fato das esséncias metafisicas serem uma
arche, sua verdade deve se impor ao devir.

O algoz da sofistica também identificou a verdade essen-
cial a qualidade da beleza, considerando toda ideia verdadeira
como bela em si mesma, cuja esséncia conduz a transformagao
deste mundo corrupto e transitorio, em uma copia fiel daquele
modelo excelso e metafisico.

O filésofo ateniense esfor¢cou-se por fazer sua parte na di-
vulgacdo de sua crenca na existéncia de dois mundos para sem-
pre separados e na sujeicdo da physis ao nomos. Platdo funda,
assim, a razdo ocidental e 0 nosso modo de pensar segundo os
principios 1dgicos da identidade, nao-contradigdo, terceiro ex-
cluido e causalidade.

A influéncia platonica no pensamento ocidental refor¢ou
a no¢ao de que neste mundo aparente em que vivemos ndo ha
saber, nem conhecimento verdadeiro: todas as coisas, inclusive
nossos corpos materiais, nao merecem qualquer ateng¢do, nem
dispoem de qualquer fidelidade. Segundo Platdo, a verdadeira
cognigdo s pode provir da mente inteligivel, pois s6 esta quali-
dade humana tem a capacidade de fazer a ponte com o mundo
eterno das ideias.

Este mundo aqui, que em si mesmo ndo tem nenhum senti-
do, recebe a sua significagéo e o seu ser de um outro mundo
que o duplica, ou melhor, do qual este mundo aqui é apenas
um sucedaneo enganador. [...] Talvez esta impressdo de ter
sido ‘duplicado’ constitua ndo apenas a estrutura da metafi-
sica, mas ainda a ilusdo filosofica por exceléncia. (ROSSET,
2008, p. 57-58)

Além de hierarquizar epistemologicamente a relagdo en-

tre o mundo e seu duplo, cuja mediagdo sé pode ser realizada
através da mente humana, Platdo também a subordinou moral-



mente. Se a verdade existe como uma determinag¢do da ordem
césmica, s6 a mente inteligivel é capaz de reconhecer o ver-
dadeiro bem. Inversamente, o corpo humano e as coisas que
habitam o mundo corruptivel perfazem o inveridico, o falso, o
nao-ser, tornando-se fabula¢do do mal.

O bem complementa a propria definicdo da verdade que,
por sua vez, representa em si mesma a beleza ideal, pois a nin-
guém ¢ dado o direito de desgostar da verdade ou do bem. Com
isso, Platdo consegue convencer dois milénios de pensamento
ocidental acerca da perversdao das pulsoes emocionais, da feiu-
ra das necessidades fisiologicas e da falsidade da percep¢ao dos
sentidos; como também ensina a amar a universalidade da ideia,
a bem-aventuranca suprassensivel e a beleza da intelec¢ao.

Ao dividir o mundo em dois mundos opostos, Platao
mantém, antes de tudo, a divisao parmenidica entre espirito e
corpo, entre pensamento e sensagio, entre ser e devir. “E esta
contraposi¢ao que servira como linha divisoria entre o bem e
o mal: o bem ¢é tudo o que diz respeito ao pensamento, a ideia,
aalma, a duragdo: o mal é tudo o que diz respeito ao corpo, as
paixées..” (MOSE, p. 150, 2011)

Além de bifurcar o caminho do sensivel e do inteligivel,
do bem e do mal, da verdade e da falsidade, o dualismo pla-
téonico também alimentou o mito da pureza. Ou seja, se os
mundos metafisico e fisico sdo incompativeis; se a verdade e o
bem se originam a partir do mundo inteligivel e se deterioram
no mundo transitdrio, a purificagao da mente, do pensamento
e do sentimento torna-se uma condi¢ao imprescindivel, pois
qualquer laivo de falsidade ou subjetividade que se manifeste
numa proposi¢ao, num silogismo capenga, obviamente com-
prometeria a verdade, o bem e a beleza de uma ideia eterna. Por
decorréncia, o édio a impureza transformou-se no preconceito
contra a mesticagem, a miscelanea, o hibridismo, o ecletismo,
a heterogeneidade e a diversidade, em toda sua manifestagao.
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A pureza [...] é uma visdo da ordem -, isto é, de uma situagio
em que cada coisa se acha em seu justo lugar e em nenhum
outro. Ndo ha nenhum meio de pensar a pureza sem ter uma
imagem da “ordemn’, sem atribuir as coisas seus lugares “jus-
tos” e “convenientes” — que ocorre serem aqueles lugares que
elas ndo preencheriam “naturalmente’, por sua livre vontade.
O oposto da “pureza” - o sujo, o imundo, os “agentes polui-
dores” - sdo coisas fora do lugar. Ndo sio as caracteristicas in-
trinsecas das coisas que as transformam em “sujas’, mas tao-
somente sua localiza¢do e, mais precisamente, sua localiza¢ao
na ordem das coisas idealizada pelos que procuram a pure-
za. [...] A dificuldade com essas coisas é que elas cruzario as
fronteiras, convidadas ou ndo a isso. (BAUMAN, 1998, p. 14)

Como tudo no mundo real é misturado, obscuro e confu-
s0, a filosofia platonica convida a transformar a realidade ter-
rena numa republica ideal, em que cada coisa tem de estar em
seu devido lugar. Se o bem esta no intelecto, qualquer paixdo o
polui; se a beleza reflete a ordem da razdo, qualquer trago emo-
cional a enfeia. Enfim, por derivagdo, qualquer mesticagem en-
venena a rag¢a, a minima diferen¢a compromete a identidade,
qualquer traco feminino destrdi a hombridade, qualquer davi-
da elimina a fé e, assim por diante, a ideia de pureza intelectual
contribuiu para criar e refor¢ar inimeros fanatismos e precon-
ceitos culturais, até hoje muito dificeis de debelar.

Curiosamente, antes de influenciar quase todo o pensa-
mento ocidental, Platdo nao era o maior dentre os fildsofos de
seu tempo; ao contrario, disputava com outros a aten¢ao do
publico, muitas vezes em desvantagem com relagao a fildsofos
mais bem situados que ele. Nao fosse, posteriormente, a pa-
tristica de Agostinho de Hipona e a adogao do neoplatonismo
como alicerce intelectual da primeira teologia crista, o filéso-
fo ateniense talvez ficasse a meio caminho do esquecimento,
pareando-se com outros pensadores gregos mais ou menos
bem-sucedidos. Demdcrito, contemporaneo de Platdo, compe-



tia com ele pelas plateias gregas, defendendo um pensamento
oposto ao dualismo metafisico.

Demdcrito so acredita em atomos e no vazio, dispensa lenta-
mente os deuses e abre espago para os homens, celebra o real
concreto e imanente, convida a uma existéncia jubilosa; Pla-
tdo, por sua vez, ensina as ideias, os conceitos puros que evo-
luem num mundo celeste, cultua uma poténcia demitrgica e
dd aos deuses o poder arquitetonico sobre o mundo, ensina a
desviar-se do sensivel em proveito apenas do inteligivel, en-
fim transforma a existéncia em perpétua ocasido de renincia.
[...] Aluta é datada, e uma anedota a resume de modo magni-
fico: a historia é contada por Aristoxenes em suas Memorias
historicas, onde ficamos sabendo que Platdo planejou coletar
as obras de Democrito para queima-las! Um filosofo autor de
um auto-de-fé contra outro filésofo, esse fato merece desta-
que... (ONFRAY, 2008, p. 54)

Platao, em seu tempo, ndo era conhecido por apelar sem-
pre para a razao universal e a apatia de seu mundo abstrato.
Orgulhoso, certamente, nutria citmes bem humanos em de-
fesa de seu pensamento, opondo-se até violentamente a ideias
que lhe fossem contrarias. Basta que percebamos o estilo com-
bativo de seus famosos didlogos para captarmos ali uma prega-
¢do incisiva sobre seus preceitos, como quem se envolve no ca-
lor de uma batalha, mais do que em uma tertulia de oradores.
Segundo o que se sabe, Didgenes Laércio teria dito que Platao
participara de lutas nos Jogos Istmicos e iniciou sua vida lite-
raria escrevendo versos e tragédias. Tendo em sua formagao a
veia de lutador e ator, ndo surpreende que seus textos tenham
esse carater dramatico e impositivo. (ONFRAY, 2008, p. 143)

Mais do que um pesquisador do pensamento, Platdo era
um militante da verdade, um soldado do conceito. Proveniente
de uma familia abastada, o grande desafeto da sofistica se dava
ao luxo de dispensar a remuneragdo financeira por suas aulas,
permitindo-se desprezar a trivialidade do dinheiro e condenar
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os outros mestres que dependiam desse saldrio, fazendo crer
que sua filosofia emprestava o verdadeiro valor tdo somente
aos beneficios intelectuais advindos da adequagdo da mente ao
mundo das ideias.

Platdo nao gosta dos pobres obrigados a trabalhar; tampouco
aprecia os filésofos que aceitam fazer contato com o publico
a fim de lhe dar meios para se formar verbalmente e inte-
lectualmente, quanto ao contetdo e a forma, permitindo-lhe
visar o acesso as func¢des dos cargos da democracia grega.
(ONFRAY, 2008, p. 87)

Como um aristocrata de fina cepa, Platdo enxerga o mun-
do pelos olhos de sua classe social, e defende sempre em seus
escritos uma aristocracia intelectual e idealista como suporte
politico para a Grécia de seu tempo. Um tempo de império gre-
go sobre o Mediterraneo. A visdo estamental de Platdo nao esta
a servi¢o da liberdade e da democracia que caracterizaram o
periodo histoérico que finda com ele, ao tempo em que as cida-
des-Estado mantinham relagdes de paridade entre si e a socie-
dade grega, na agora, decidia os destinos da polis.

Com Platao, o grego perde sua ipseidade e se transforma
em massa moldavel a servi¢o da republica, e o destino do Es-
tado se entrega as maos do “rei-filésofo’, isto ¢é, de um alterego
do préprio Platdo. Conservador cultural em toda sua defini¢ao,
Platdo quer educar a sociedade para servir a uma republica de
ordem racional, em que cada um abdica de sua liberdade egois-
ta para exercer rigorosamente seu papel publico e privado,
encaixando-se na engrenagem do Estado como peca de uma
maquina ideal. Para tanto, saca do imenso universo da mito-
logia mediterranea o conjunto de narrativas antigas que visa
reafirmar a divisao entre céu e terra, a negatividade do corpo
e a imortalidade da alma, dentre outras fantasias que vao ga-
nhando racionalidade com a exposi¢do de seu discurso.
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Acima de tudo, o algoz da sofistica deseja apartar o homem
das experiéncias passionais em que o corpo ganha importancia
como instrumento cognitivo. Para Platao s6 ha conhecimento
na ideia, e se a arte — por exemplo - deseja ser algum tipo de
conhecimento vélido, ela deve se colocar a servico da verdade.

O filésofo ateniense convenceu o ocidente a amar so-
mente a beleza da ordem cdsmica, a sublime estrutura das
equagdes matematicas, o belo argumento de razao e a har-
monia das formas ideais e abstratas. Segundo Platao, todo o
empenho e interesse humano deveriam dirigir-se para o in-
visivel, ja que tudo o que vemos e sentimos aqui sdo imagens
ilusorias de um falso mundo, onde o corpo humano se cor-
rompe, ndo sem antes desviar nosso pensamento do alto, por
meio do apelo a necessidades viscerais.

Platdo reserva um lugar para a beleza em sua filosofia: tra-
ta-se da beleza das formas ideais, das provas matematicas e
das deducdes racionais. O conhecimento é a beleza e o bem,
porque ele é conhecimento dessas verdades ideais que com-
preendem a verdadeira realidade das coisas. Sendo nosso
mundo uma mera aparéncia ou aproximagdo das formas
ideais (nossa justiga, uma copia esmaecida da coisa real; nos-
so estado, uma pobre réplica do ideal), a arte é tudo que ha
de pior, pois, se a poesia é uma droga performativa, entéo, a
pintura e a escultura sao meras cOpias de copias, tentativas de
simular o mundo de modo indecifravel a partir de seu mode-
lo. (HERWITZ, 2010, p. 19)

Em seu trabalho de descolamento e separagdo dos mun-
dos fisico e metafisico, Platao intenta demonstrar que este
mundo em que vivemos é copia bastarda do mundo incor-
ruptivel das ideias eternas. Para ele, a arte se encontra entre as
atividades mais abjetas a que o homem poderia se dedicar, de
vez que ela reproduz coisas que imitam as formas materiais
transitorias, ou seja, faz copias de cdpias bastardas (simula-
cros). Platdo sé vé um modo de simular o mundo “real” da

I O/



ideia, sem que esbarremos na mimese traicoeira de uma pin-
tura, escultura, teatro, enfim, da arte: produzir uma arte que
nos aproxime do mundo metafisico e nos auxilie a entendé-lo
— esta é a arte da logica, cujas principais ferramentas sdo a
matemadtica e a gramadtica.

Entendidas como mediadoras do pensamento humano
entre o mundo ideal e o material, as estruturas légicas da ma-
tematica e da gramatica entregam-nos a fracao de razao, com a
qual podemos superar até certo ponto, a vergonhosa encarna-
¢ao humana. Matemadtica e gramatica proporcionam exercicios
mentais que alargam nosso modo inteligivel de pensar o mun-
do ideal, relacionando-o de maneira verossimil aos simulacros
transitorios que habitam esta copia corrompida em que tempo-
rariamente nos demoramos.

Para Deleuze, segundo Roberto MACHADO, ¢ com Pla-
tdo que surge a imagem do filésofo como o ser das ascensdes,
como aquele que sai da caverna, se eleva e se purifica na medi-
da em que se eleva. “Segundo essa orienta¢ao, a operagao filo-
sofica é ascensdo, conversdo, movimento de volta ao principio
do alto, que ¢é principio do Bem e da Verdade, principio meta-
tisico e epistemoldgico” (2009, p. 34).

O longo dominio da tradigdo platdnica, fortalecida pelos sé-
culos recentes de cartesianismo e de idealismo, cegou-nos
para um fato crucial e 6bvio para grande parte do pensamen-
to antigo e ndo ocidental: como vivemos, pensamos e agimos
por meio de nossos corpos, o estudo, o cuidado e o aprimo-
ramento deles deveria estar no fulcro da filosofia, sobretu-
do quando se concebe a filosofia (como antigamente) como
modo distinto de vida, um cuidado critico e disciplinado do
eu, que envolve autoconhecimento e autocultivo. (SHUS-
TERMAN, 2008, p. 44)

Pelo contrario, o neoplatonismo adotado pela teologia
crista logo em seus primoérdios, contribuiu muito para exacer-
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bar o ascetismo e a aversdo ao corpo. A alianca entre a filosofia
e a teologia (patristica, escolastica) vai sufocar definitivamente
qualquer reflexdo que visasse tornar positiva a experiéncia sen-
sivel neste mundo.

Como apenas 0s monges copistas, metidos em suas ce-
las nos mosteiros medievais, tinham acesso aos textos clas-
sicos, eram eles que julgavam a conveniéncia de traduzir ou
desaparecer com textos de autores e suas doutrinas. As c6-
pias originais de pensadores hedonistas e materialistas, com
argumentos contrarios ao cristianismo platonizado, foram
sendo mais e mais esquecidas ou tendo seus pergaminhos
raspados para serem reutilizados em copias de escritores
cristdos. Desde os primeiros séculos de nossa era, o patri-
monio filosofico ocidental ja havia se tornado quase com-
pletamente platonico.

De fato, vivemos sob o reinado dos vencedores: a histdria
da filosofia é escrita por pessoas que sdo nitidamente juizes
e partes interessadas. A tradicdo platdnica, intensamente re-
transmitida pelo cristianismo, domina o Ocidente hd séculos.
Tudo o que ndo entra nessa ordem é minimizado, negligen-
ciado, caricaturado, esquecido. Demdcrito, como figura tute-
lar do materialismo antigo, é relegado pelos idealistas que po-
dem entio fazer crer na onipoténcia de Platdo e de seu clero.
(ONFRAY, 2008, p. 51)

Ao abduzir o mundo real da equagdo do conhecimento,
apartando-o da organiza¢ao do pensamento, Platio derrota a
primeira sofistica e vai imperar pelos dois milénios seguintes
sobre um mundo de abstra¢des utdpicas, que transforma a filo-
sofia num arido deserto, composto de alvas dunas de conceitos
universais, que afogam um sem-ntimero de pensadores desa-
visados, nas miragens alucinantes da pura razao, da sublime
beleza e do supremo bem.
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FILOSOFIA: A ADVERSARIA DA SOFISTICA

Acredita-se que tenha sido Pitagoras o primeiro a utilizar
o termo ‘filosofia’ para designar a atividade analitico-reflexiva
daqueles que se dedicam ao pensamento por amor a sabedo-
ria. A palavra é formada da jun¢do da particula grega filos,
que significa amor fraternal, e o termo grego sophia, que se
entende por sabedoria.

A filosofia nasce em um periodo histérico que marca a
decadéncia do ideal grego de democracia e liberdade, ironi-
camente devido as vitorias dos gregos sobre seus inimigos,
em meio ao inicio do império (Alexandre). A unido das cida-
des-Estado gregas foi necessaria para vencer seus adversarios,
porém a unidade politica resultante obstou a liberdade e a in-
dependéncia que havia entre elas, dando lugar a uniformidade
imperial, cuja primeira atitude politica foi refrear a liberdade
de acdo e as opinides discordantes.

Em seu periodo democratico, a vontade popular dos gre-
gos convivia livremente com as transformagoes inerentes aos
processos politicos, derivados de sua participa¢ao na agora,
assim como com as disputas politicas entre as cidades-Estado.

Os tempos platdnicos sdo outros. As exigéncias de uma
unidade politica em torno dos projetos hegemonicos do Es-
tado impunham um drastico estreitamento das liberdades ci-
vis, tanto quanto das escolhas filosdficas. As decisdes politicas
deixam de provir da vontade das pragas e centralizam-se na
autocracia dos palacios imperiais.

A busca pela estabilidade politica nacional requereu uma
nova forma de pensar que promovesse a ordem universal e fos-
se objetiva o suficiente para gerar identidades, inibir a diversi-
dade de pensamento e congelar o mundo grego na estabilidade
do ser. Aqui foi onde Nietzsche colocou o fim da era tragica.
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Paradoxalmente, sdo os sucessos obtidos por Atenas com
as guerras médicas que correspondem a morte do grande
lirismo musical e a morte da filosofia. [...] Ao contrério da
imagem tradicional do apogeu de Atenas, sdo as vitdrias
gloriosas sobre os persas, a hegemonia que se seguiu e a
rivalidade com Esparta que interromperam bruscamente a
possibilidade que se anunciava de uma cultura grega mais
alta... (LEFRANG, 2011, p. 61)

De modo a enterrar bem fundo as pretensoes culturais de
um ambiente intelectual democratico, no qual os sofistas se pos-
tavam de modo privilegiado, Platdo e, mais tarde, Aristoteles
(preceptor de Alexandre), empreenderam uma série de mano-
bras especulativas para combater a charada sofistica: o fato lin-
guistico de que tanto o ser, o falso ser, como o nao-ser, podem
ser ditos e, por este motivo, servem a especula¢do. Tal comple-
xidade tedrica pode parecer ociosa para o leigo, mas ela implica
dizer filosoficamente que a verdade e a falsidade (ndo-verdade)
tém o mesmo valor cognitivo.

Em um novo ambiente politico, no qual a liberdade demo-
cratica cede espago para a univocidade imperial do Estado, ndo
seria mais possivel aceitar a relatividade sofistica dos pontos de
vista, nem seria tolerada a liberdade do nao-ser; mas, pelo con-
trario, fazia-se necessario estancar a equivocidade dos multi-
plos discursos anunciados na agora. A polis devia silenciar sua
voz para ouvir a razao do rei-fildsofo. De sua voz monarquica
deveria emergir a Unica verdade capaz de adequar-se perfeita-
mente ao mundo inteligivel — da republica ideal.

Nascia uma forma de verdade com o dom de emular o ser,
ja que o ndo-ser também existe, segundo Platdo, porém como
um falso ser, mal e feio. Como nos lembra Viviane MOSE, os
falsarios, os artistas e os sofistas que “se afirmam no dominio
do falso, do pseudos..” teriam de ser rejeitados. (2011-B, p. 113)

Antes do advento do dualismo platénico nio se desquali-
ficavam a opinido (doxa) alheia na agora democratica, porque
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cada homem tinha direito as suas proprias crencas sobre as coi-
sas, e nenhum grego acreditava que alguém possuisse a Unica
medida razoavel. Isso implicava na dialética de uma solugéo co-
letiva. Depois, a filosofia encontrou um modo de dizer que ha-
via, sim, uma regra objetiva. Ela ndo pertencia a ninguém, mas
podia ser conhecida através de um método, que os estoicos pas-
saram a chamar de ‘légica. Por meio desse método, insistiam os
filosofos, era possivel apartar a episteme, da doxa; a verdade, da
opinido; o ser, do ndo-ser e da mentira sofistica (sofisma).

A partir dessa época, a logica filosofica torna-se uma es-
pecialidade em desenvolvimento, uma ferramenta tedrica dos
profissionais do intelecto. Em razdo dessa exclusividade cor-
porativista, muito dificilmente seus procedimentos especiali-
zados poderiam ser ensinados ao povo, pelo fato de que ape-
nas alguns dispunham de tempo para relegar suas atividades
profissionais e se dedicar aos arduos exercicios intelectuais
necessarios ao alcance da verdade filoséfica.

A dialética democratica da agora, tao em voga a época so-
fistica e democratica, vai perdendo sua legitimidade social e
se tornando mais e mais supérflua ou mesmo desnecessaria.
Quando o método da logica passa a deter o poder de encon-
trar a verdade e afastar os sofismas, pode entdao aconselhar o
governo da cidade, dispensando a participagdo da conturbada
populaga no processo politico. Agora, tornar-se-ia imprescin-
divel o emprego dos filésofos para justificar a estratégia politica
do novo Estado nacional.

[Assim, a] primeira sofistica perdeu a guerra filoséfica. Como
se sabe foi em nome da verdade que ela foi de inicio e sempre
condenada: a principal acusacao formulada por Platdo bem
como por Aristdteles pode ser inscrita no termo pseudos.
Pseudos objetivo, o falso’: o sofista diz o que ndo ¢, o ndo-ser,
e o que ndo é verdadeiramente ente, os fendmenos, as apa-
réncias. Pseudos subjetivo: a ‘mentira’: o sofista diz o falso na
inten¢ao de enganar, utilizando, para obter um éxito rentavel,
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todos os recursos do logos, simultaneamente linguisticos (ho-
monimia dos termos), 16gicos (raciocinio falso, sofisma), e
racionais propriamente ditos (inaptidao para o célculo e para
a estratégia, tolice do outro). (CASSIN, 2005, p. 216)

A militancia de Platdo contra a sofistica e em favor da fi-
losofia ganha continuidade no pensamento de seus discipulos,
que ampliam os recursos da légica, de modo a encontrar a te-
chné necessaria para satisfazer todas as exigéncias da investiga-
¢do sobre a verdade objetiva, universal e univoca. Ao fornecer
argumentos intelectualmente consistentes para a defesa das ra-
zdes de Estado, especialmente em seu livro A Repiiblica, Platao
e o platonismo se tornam um porto seguro para os que buscam
pela estabilidade politica e social.

Baseado na certeza da verdade como sustentdculo de um
governo forte, esclarecido e capaz de relacionar a virtude e o
bem social com a defesa de valores permanentes, o status quo
politico se beneficia de um pensamento que busca e valoriza a
ordem e a lei, ambas firmemente enraizadas na “realidade” su-
prassensivel do mundo das ideias. Em consequéncia, a historia
da filosofia grega ganha contornos implacavelmente platoni-
cos. Ampliemos: a historiografia dominante na filosofia oci-
dental é platonica, portanto, idealista. (ONFRAY, 2008, p. 15)

Ao afastar o heterogéneo e a diversidade dos anais da his-
toria da filosofia, no alto medievo todo o pensamento ocidental
ja se tornara exclusivamente idealista. Com a escolastica, que
representou o sinistro casamento do pensamento légico-filoso-
fico greco-romano com o egipcianismo teoldgico cristao, afas-
tou-se a componente sensivel das reflexdes sobre a verdade, en-
tdo remetida ao mundo celestial da religido. Por essa manobra,
o ser, a verdade, o bem e a beleza fogem ainda mais do plano
meramente humano, para se instalar definitivamente no exilio
ultraterreno do mundo abstrato das ideias eternas.
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Certamente, Platdo ndo se confunde com Tomas de Aqui-
no que, por sua vez nao se afina completamente com Descartes,
que por seu turno nio pode ser emulado em Kant. Contudo, o
conjunto desses quatro vetores do pensamento ocidental com-
partilha vinte séculos de monopdlio idealista, ocupando todos
os lugares e abarcando toda a reflexdo filoséfica desse imenso
periodo. “O idealismo, a filosofia dos vencedores desde o triunfo
oficial do cristianismo [se tornou pensamento de Estado] [...]
[Por isso, Nietzsche] tem razao em considerar o cristianismo um
platonismo para uso da popula¢a!” (ONFRAY, 2008, p. 16)

O deserto idealista que se instalou no pensamento ocidental
por quase dois mil anos fez o discurso filoséfico permanecer re-
dundante nesse periodo: 0 homem deve se esquecer de seu corpo,
do mundo aparente, dos prazeres e da felicidade terrena, para aco-
modar-se na obediéncia aos governantes instalados no poder pela
autoridade divina; trabalhar até o esgotamento para enriquecer as
nagoes e esperar pela redengido de sua alma apds a morte.

Os pensadores que ousaram discordar dessas verdades
foram menosprezados pela oficialidade, como também per-
seguidos, presos, torturados e mortos. A filosofia ocidental
cristianizou-se de tal modo que mesmo séculos apds o fim do
periodo medieval, os modernos Descartes, Pascal, Rousseau,
Kant, Hegel, dentre outros, continuaram esfregando suas refle-
x0es racionalistas na mesma barriga metafisica das idealidades
fantasticas dos universais.

As pessoas estabelecidas nada tém a temer pela sobrevivén-
cia de seu mundo proéspero: depois de Pitdgoras, o Fédon de
Platdo lhes ensina a imortalidade da alma, o 6dio ao corpo,
a exceléncia da morte, o 6dio aos desejos, aos prazeres, as
paixdes, a libido, a vida; a Cidade de Deus [de Agostinho]
insiste ad nauseamn em um mesmo 6dio ao mundo real em
nome, ¢ claro, de um Deus de amor e de misericordia; nao
contemos com a Surma teolgica de (santo) Tomas de Aqui-
no para ensinar coisa diferente; os Pensamentos de Pascal
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nadam em dguas igualmente viscosas; 0 mesmo para Des-
cartes e Maleblanche. A Critica da razdo prdtica [de Kant]
defende ideias semelhantes, reformuladas na escolastica
transcendental dos “postulados da razao pratica’, etc. (ON-
FRAY, 2008, p. 17)

Amantes da causalidade, da identidade, do terceiro exclui-
do e da ndo-contradi¢io, os fildsofos encontram no poder es-
tabelecido do Estado e da Igreja o reflexo da ordem do cosmos,
garantindo para si ndo apenas favores e pensoes régias, como
um lugar ao sol no pantedo dos pensadores oficiais.

Se prestarmos mais atengdo, veremos que a filosofia tem
dito ndo apenas os mesmos discursos desde sempre, como
também sé conhece o que é fixo, estavel, eterno, permanen-
te, universal, geral etc.

Conhecer ndo se resume a criar conceitos e dar-lhes um
nome (uma palavra), um substantivo ou adjetivo que diga a es-
séncia de uma coisa. A linguagem verbal ndo tem o poder de
dizer todo o conhecimento que o humano pode auferir do mun-
do. O erro dos filésofos ¢ crer que os mecanismos da linguagem
(a gramatica verbal) podem encerrar todas as relagdes possiveis
entre as coisas e explicar o mundo por meio de palavras.

A filosofia, desde seu nascimento, se sustentou na verdade da
linguagem; ¢ a identidade da palavra que vai fundamentar a
argumentagao filoséfica desde Parménides, que vai sustentar
a oOrbita em torno da qual circula o discurso filoséfico. [...]
Sdo as fungdes gramaticais que vao definir o pensamento. |...]
Somos capazes de duvidar de tudo, como fez Descartes, mas
nos mantemos fiéis a crenca na identidade, na causalidade,
enfim, na gramatica. (MOSE, 2011, p. 56-57)

Os filosofos, “amantes da gramatica’, como Nietzsche se
refere a eles, se utilizam da linguagem verbal como o veiculo
privilegiado (supostamente neutro) da construgao da verdade,
que s6 pode ser alcangada por meio de procedimentos logico
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-linguisticos, como proposigdes, silogismos e conceitos, assim
como no embate dialético de discursos contrapostos.

Emulando Platao, Hegel apresenta sua dialética como o
método definitivo para alcancar a verdade e, consequentemen-
te, o bem e o belo platénicos que habitam o espirito absoluto.
A primeira vista, a dialética se parece com uma férmula de-
mocrdtica para empreender um debate em que duas (dia) falas
(lektike) diferentes concorrem para construir um discurso cada
vez mais proximo da verdade. Teoricamente, portanto, uma
tese enfrenta sua antitese e desse embate emerge uma sintese
composta das melhores qualidades das duas teses anteriores. O
processo tem continuidade na medida em que a ultima sintese
se transforma em tese contraria a uma proxima antitese que se
lhe opde, fazendo a cadeia seguir até superar todas as diferen-
cas e alcancar o espirito absoluto - a verdade universal.

Esse didlogo de teses nao tem como se dar no calor das dis-
putas publicas, devido a imensa variedade de opinides que habi-
tam a agora; além disso, a dialética demanda o conhecimento de
refinadas técnicas discursivas e um imenso repertdrio de figuras
de linguagem para equipar os argumentos com a eloquéncia ne-
cessaria, o que implica na exclusdo da maior parte da populaca
inculta, incapaz de acompanhar o debate tornado atividade de
especialistas. Com o tempo, o debate politico isolou-se das ruas
e pragas, permanecendo restrito as academias, liceus e palacios.
Desde Platao até Hegel, este continua sendo o primeiro emprego
da filosofia, cujo objetivo foi desde sempre elaborar um discurso
razoavel em nome do Estado, que pacificasse o conjunto das nar-
rativas dispares e particulares da agora sofistica (da democracia
das ruas), tornando-se juiz de praticas politicas, administrativas,
morais, de condutas publicas e privadas.

Por isso a filosofia ndo nasceu de uma relagdo do pensamento
com a natureza, ndo se aproximou muito da realidade fisica,
ndo se utilizou da experimenta¢éo, mas surgiu de uma ne-
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cessidade da cidade; mais do que isso, nasceu de uma relagiao
dos homens entre si. Desenvolveu-se como técnica de domi-
nio de uns sobre outros, como moral, que se utiliza como ins-
trumento da linguagem. (MOSE, 2011-B, p. 109)

Ao contrario da sofistica, que tem inicio com a preocupa-
¢do acerca da cosmologia, ontologia e politica, de modo a en-
tender o lugar do homem no mundo e na sociedade, a filosofia
vai se dedicar a légica como método para alcangar a verdade.
Nesse processo de hierarquiza¢ao da reflexao filosofica, seus
pensadores acabam por moralizar o pensamento, de modo que
seus argumentos racionais passam a definir o comportamen-
to privado e social, colocando a verdade a servico do poder
sobre os homens. Os fildsofos identificaram a verdade com o
bem e ambos com a beleza, para que aquilo que fosse provado
verdadeiro também seria moralmente benéfico e idealmente
belo. Dai, ao revelar-se portador dessa verdade, o rei-filésofo
se faz igualmente representante do bem e fonte da beleza. As-
sim, quem arriscaria a temeraria decisdo de bater-se contra a
verdade filoséfica do Estado, uma vez que ali também reside a
virtude e o sublime?

Ao identificar virtude e razédo, Socrates produz um ideal de
vida marcado pela supervaloriza¢ao do que é consciente em
detrimento do instintivo, sustentando a distingdo hierarqui-
ca entre pensamento e corpo, entre ser e devir. Com a con-
sideragdo da razdo como instancia suprema, a vida passa a
ser submetida a avaliagdo. Socrates julga a vida pela ideia.
Considerando a vida indigna de ser vivida, propde substi-
tui-la pelo conhecimento verdadeiro. O corpo, este campo
de batalha de instintos e de paixdes, deve ser negado pela
razdo. (MOSE, 2011, p. 41)

Como um método que conduz o pensamento a verdade,
produzindo raciocinios claros e distintos, a légica é a gramatica
do pensamento racional, que reduz o conhecimento humano
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a abstracdes controlaveis, formadoras dos conceitos, com os
quais a razao julga o mundo.

Se tudo no mundo estd sujeito ao escrutinio da razao hu-
mana, como quer a filosofia, obviamente o corpo do homem
também se objetiva. E se o corpo do préprio pensador nio se
apresenta a ele proprio de maneira distinta e clara, ja que o olho
ndo se vé, o filésofo sé enxerga o corpo do outro. E ao se tor-
nar um ‘outro, o corpo do pensador se distingue dele mesmo,
se exila de sua vida, que passa a ser também objeto de andlise
racional. Reduzida a interpretacao, a vida se torna conceito, se
abstrai e se exila do mundo. “Considerando o corpo na melhor
das hipdteses um servo ou instrumento da mente, a filosofia
frequentemente o pintou como uma atormentada prisao de en-
ganos, tentagdes e dor”. (SHUSTERMAN, 2008, p. 94)

Este é o motivo principal em razdo do qual a filosofia o
despreza, para se apoiar na mente (que curiosamente faz parte
do corpo). Mas o corpo, para utilizarmos uma metafora ja em-
pregada por Shusterman, é uma espécie de “6culos’, por meio
do qual a mente enxerga (conhece) o mundo. Porém, quanto
mais claramente lemos o mundo, menos nos lembramos dos
‘6culos’ que usamos.

A filosofia, entdo, sai vitoriosa da guerra que empreendeu
contra a primeira sofistica. Seus pensadores afirmaram o con-
ceito da verdade como interpretagao univoca do real, cuja obser-
vancia conduz diretamente ao bem, sequestrando todo o campo
da moral que se vinculava aos costumes consuetudindrios, para
encarcera-la na ordem da razao universal. Desde entdo, o com-
portamento humano submeteu-se ao tacdo da norma idealista,
for¢ando o corpo a formatar-se no interior dos quadrados 16gi-
cos da metafisica.

E assim, “a Grécia caminha para o fim, alids depois de
Epicuro a filosofia deixa de ser grega e torna-se romana. [...] o
epicurismo desabrocha numa época em ruinas. A construgdo

I | (O —



de si como unica resposta a desintegragdo de um mundo faz
lembrar outros periodos da historia...” (ONFRAY, 2008, p. 176)

O drama religioso: culpa e destino - o cheiro exalado pelo
cadaver da primeira sofistica revela seu matiz mais acre com
a transformagao do outrora sentimento tragico da vida, na
exasperagdo dramatica gerada pela esperanca da salvacao das
almas. A inocéncia e a altivez tragicas do antigo homem gre-
go que se sabia mortal, que enfrentava e superava a brutal au-
séncia de sentido do mundo, sdo substituidas pelo significado
escatologico do pecado cristdo. O estatuto da culpa empresta
sentido e significado para o sofrimento das almas cristas que
perambulam em meio ao vale de lagrimas deste mundo, en-
quanto ardem de esperangas com a promessa de salvagao, gra-
¢a e remissdo para seus pecados.

Em seu livro O Nascimento da Tragédia, que trata curiosa-
mente do fim da tragédia, Nietzsche atribui ao pensamento que
surgiu a partir de Socrates, o definhamento da intui¢do e da per-
cepgao da crueza do real, que tornou impossivel a continuidade
da tradigao tragica entre os gregos. (SONTAG, 1987, p. 157)

Ao combater a mitologia, por considerar seu aspecto mis-
tico e artistico indigno de produzir conhecimento verdadeiro,
a filosofia apontou os mitos como narrativas primitivas e pri-
vilegiou sua légica como o melhor caminho para o alcance da
verdade objetiva. Porém, a mitologia grega nunca foi um antigo
relato ingénuo, nem mesmo uma forma inferior ou um pream-
bulo ao pensamento posteriormente conhecido por ‘filosofia. A
coeréncia das narrativas mitoldgicas gregas ndo obedece a logica
filosdfica, nem tem por objetivo explicar racionalmente o desen-
rolar de fatos reais, mas poetizar a insensatez da existéncia do
mundo, que o homem ainda hoje é incapaz de compreender.

Ao contrario do carater epistemoldgico da narrativa filoso-
fico-cientifica — ao qual nos acostumamos desde a renascenca
-, 0 mito é um dispositivo mnemonico que reproduz narrativa-
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mente os valores morais e comunitarios de uma sociedade pré
-historica (antes do advento da escrita) — sua fun¢ao nao é anun-
ciar verdades, mas enunciar um valor. Nao interessava ao antigo
grego saber se Edipo realmente existiu, se realmente matou seu
pai e se casou com sua mae; esse mito servia ao reconhecimento
social do carater implacavel do mundo e da imensa for¢a do des-
tino, que vez ou outra desaba sobre os frageis ombros humanos,
motivo pelo qual devemos ser altivos diante da absoluta ausén-
cia de sentido no mundo.

Nio se deve perguntar o que significam os mitos, porque 0s
mitos nao significam, operam. Quando, de uma distancia
histdrica lhe atribuimos sentido, os mitos ja desapareceram
e seu lugar é ocupado pelos cddigos que, vez por outra, orde-
nam nosso modo de viver e falar. [...] Trata-se, obviamente,
de uma palavra que néo fala na forma de uma “explica¢do’,
propria da conceituagdo racional, mas na forma de uma “evo-
cagdo’, sendo o mito ndo aquilo que se pensa, mas aquilo em
que e para o que se pensa. (GALIMBERTT, 2012, pp. 56/57)

Para os antigos gregos o mundo era incomensuravel, in-
compreensivel e sua obscuridade se fazia impenetravel aos
olhos humanos. Bons ou maus acontecimentos deviam ser de
algum modo aceitos e, quando possivel, resolvidos segundo a
ciéncia de cada um. A ideia de causalidade entre aqueles gregos
limitava-se a physis, mas nao se estendia ao nomos ou a psyche.
Nao havia motivo anterior ao sofrimento ou a felicidade, que
justificasse um acaso bom ou mau. Ndo havia ‘porqués, nem
o desfecho de um destino entendido como predestinacao de
fatos aos quais os homens estariam irremediavelmente atados.

Para os gregos, ndo se imputa culpa a dor, a crueldade ou
ao mal, como se dara com a religido cristd, mas a um acesso
de loucura (ate) que sempre se segue a perda da sabedoria
(phrénesis) na gestdo da dor. E a dor, que para o antigo gre-
go faz parte da vida, que gera a culpa naquele que perdeu o
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discernimento; e ndo, como na religido cristd, a dor como
consequéncia da culpa. (GALIMBERTT, 2012, p. 96)

Quando se inventa a filosofia, o que se faz em primeiro
plano é tentar aplicar ao universo humano as propriedades das
leis que os pensadores pré-socraticos haviam deduzido de suas
analises da physis. Bem antes do cristianismo, ¢ a filosofia que
vincula a verdade ao bem e moraliza o raciocinio, emprestan-
do sentido e significado aos atos e pensamentos humanos, im-
pondo aos destinos dos homens uma causalidade que até entdo
existia apenas no meio natural.

A légica dualista ndo apenas retira do mundo fisico a ino-
céncia do acaso e a insensatez das coincidéncias do seu devir,
como determina uma sobrenatural razao de ser para quaisquer
acontecimentos naturais, sociais e pessoais. Tudo passa a fazer
sentido, todas as coisas ganham o seu ‘porqué. E o principal
sentido de todos, a causalidade, adotado desse idealismo pela
teologia judaico-cristd, explica a misteriosa cadeia de eventos
que dita o destino de todos os seres humanos, originada pela
culpa do primeiro pecado.

A expiacdo da culpa requer a mortificagdo do individuo,
que agora sabe por que precisa suportar toda sorte de vitupé-
rios, humilhac¢oes, danagdes, doencas, desastres e sofrimen-
tos que recaem sobre si, de modo a negociar sua admissao
graciosa no metamundo celestial.

Contrariamente, a experiéncia de vida entre os antigos
gregos era um gesto corajoso de entrega ao acaso desconhe-
cido, fazendo de sua trajetdria pessoal um tributo inocente
a forca de superagdo contra o mal e de jubilo em favor do
bem, no que se pode auferir de uma existéncia finita. Entre os
cristdos, lamenta-se o adiamento da propria morte, enquanto
se prostra diante do destino arrastando sua culpa como ex-
piacdo do mal e postergando o gozo do bem na esperanca de
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encontrd-lo noutra vida. Sendo assim, entre os cristios nao
poderia haver uma tragédia genuina.

No mundo imaginado pelo judaismo e pelo cristianismo, ndo
existem acontecimentos autonomos, arbitrarios. Todos os
acontecimentos sdo parte do designio de uma divindade pro-
videncial, justa, boa: toda crucificagdo deve culminar numa
ressurreicdo. Toda catastrofe ou calamidade deve ser enca-
rada como algo que conduz a um bem maior, ou a uma pu-
ni¢do justa e adequada, plenamente merecida pelo sofredor.
Esta adequagdo moral do mundo afirmada pelo cristianismo
¢ exatamente o que a tragédia nega. (SONTAG, 1987, p. 162)

Ao fazer crer em um plano divino onipotente que atribui
sentido e significado a este mundo efémero, o judaico-cristia-
nismo justificou a presenca da dor e do sofrimento na vida do
homem como exercicio para o fortalecimento da alma, como
teste para sua fé ou como punigao dos seus pecados. Ao justi-
ficar toda e qualquer experiéncia da vida humana, o judaico-
cristianismo retirou da dor e do prazer suas causas em si, trans-
formando o jubilo ou o infortunio do homem num mero efeito
de uma razao anterior, superior e quase sempre inescrutavel.

O judaico-cristianismo embotou, diminuiu, rebaixou e re-
negou a experiéncia da vida humana, reduzindo tanto o gozo
como a dor, a emog¢ao e o sentimento, a meros efeitos colaterais
de uma verdade ultraterrena. No ocidente cristdio nenhuma
alegria, nenhuma dor ocorre em funcao de se estar vivo e de
se pertencer a um mundo fisico em constante transicao. Nada
pode ser espontaneo, acidental ou ao acaso - nao existem coin-
cidéncias, tudo tem um sentido, mesmo que nos seja oculto.

Aquilo que define o tragico, que o torna mais sabio que a
visao de mundo filosofico-religiosa, estd no fato de ser capaz de
lidar com as contradi¢ées do devir, ndo por meio de uma expli-
cagdo logica ou moral, mas por uma perspectiva estética. Quan-
do o sofrimento ocorre por acaso, como relata a tragédia grega,
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ndo ha culpados, todos sdo inocentes. Se, por acidente, alguém
tropeca numa pedra e torce o tornozelo - sofre a dor dessa ex-
periéncia -, ndo encontra uma razao para esse sofrimento no
designio de uma divindade que lhe deseja punir, por conta de
um pecado anterior ou para testar sua fé com o oprébrio do in-
fortinio. O grego tragico enfrenta e supera essa ma experiéncia,
de vez que nao deseja a permanéncia daquela condi¢éo, ja que
entende sua vida como uma busca pelo prazer e felicidade. Mas
também comemora com muita alegria a boa experiéncia como
regalo de uma vida em si mesmo absurda, como a fortuna de um
evento sem sentido, que o acaso lhe proporcionou.

Diz Nietzsche que, em referéncia a tragédia, a questdo
principal orbita a causa, a finalidade do sofrimento humano.
Se essa causa assume um carater cristdo isso obriga a uma
existéncia ascética e humilde, com o objetivo de expiar uma
culpa que se deve assumir sem questionamentos. Mas se uma
experiéncia dolorosa ¢ interpretada de modo tragico, a vida
mesma se torna justificada como um bem maior a ponto de
se suportar e superar o sofrimento em proveito da felicidade.
Para aquele grego a causa da tragédia esta na imprevisibili-
dade do devir, enquanto que para o cristao o sofrimento é o
efeito, cuja causa esta no pecado.

O grego tragico consentia num sofrimento atroz pro-
duzido pelo acaso, por que nutria a certeza de que a vida lhe
era um bem acima de qualquer estimativa. Ja o cristdo aceita
o sofrimento que lhe é imposto, porque despreza esta vida na
esperanga de alcangar outra melhor. Se o sofrimento nao tem
um significado ou sentido definido, eu posso escolher suporta
-lo ou supera-lo. Mas se o sofrimento ganha uma razao de ser,
uma finalidade e um sentido (cristaos), sou obrigado a supor-
ta-lo sem a opgdo de supera-lo, nem de extingui-lo voluntaria-
mente, de vez que ele me foi imposto por alguma razao que me
¢ externa e superior a mim.
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Se um parente proximo ¢ morto por um assassino, o cris-
tao deve entender que sua divindade onipotente assim o desig-
nou. No judaico-cristianismo, a vitima é sempre culpada pelo
seu sofrimento (Romanos, 6:23 - “porque o salario do pecado é
a morte...”). De modo que ha uma razdo para aquele assassina-
to, seja devida a uma punigdo por pecado ou como teste para a
fé dos que sobreviveram - em ambos os casos, 0 assassino é um
mero instrumento divino, cuja atitude ndo merece vinganca
(Mateus, 5:39 — “dé a outra face!”). O sofrimento do cristdo nao
¢ um pathos grego, que existe para ser experimentado, gozado
ou abolido, mas para ser admitido, suportado e, quando pos-
sivel, louvado como prova de sua obediéncia integral ao plano
divino (J6, 1:20-21 - “Deus me deu, Deus me tirou; bendito
seja o nome de Deus!”).

Entdo, o que foi o pathos grego? Em seu primeiro tempo
foi uma ideia sintese que indicava a sabedoria advinda da ex-
periéncia tragica do mal e do bem viver a existéncia humana. O
latim o traduziu pelo termo patio, que evoluiu nas linguas neola-
tinas para a palavra ‘paixao, primeiramente, guardando a mesma
etimologia original, que indicava a dor ou o prazer resultante
da experiéncia vivencial, em relacdo a qual somos tanto ativos,
como passivos, na medida em que de cada agdo se obtém uma
reagdo igual e contréria.

Na vida, portanto, nao existe isoladamente a passividade
ou a paciéncia, sem atividade ou atitude — qualquer um que
eventualmente aja, sera coagido; qualquer um que eventual-
mente se encontre passivo, sera ativo, na mesma relagao.

A versdo pejorativa do radical grego pathos provém da vi-
sdo neurdtica que o idealismo platdnico-cristao projeta sobre
a experiéncia vivencial dos corpos humanos. A no¢ao de ‘pa-
ciéncia, que antes dizia respeito a capacidade de sofrer uma boa
ou ma experiéncia de vida, deixa de ser um exercicio em favor
do crescimento da sabedoria do individuo, para se tornar uma
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virtude teologal recomendada aos fiéis, de modo que suportem
inertes as provagoes diarias da precaria existéncia fisica, para
ganhar a felicidade no paraiso, ap6s a morte.

Baseada em sua teologia judaico-crista, a filosofia ociden-
tal realiza uma manobra diversionista invertendo o sentido
original do pathos grego ao travesti-lo de conceito universal
e transforma-lo num conjunto de valores desencarnados, tais
como os didfanos ‘sentimentos morais, que conduziriam a ab-
surda no¢ao de amor a uma abstragdo: ‘amor a verdade, ‘amor
a razdo, ‘amor a luz, ‘amor a perfeicao’ etc.

Quando se cré que o verdadeiro conhecimento advém so-
mente do intelecto a verdade liberta da ignorancia do corpo
e a liberdade real do homem se torna possivel a partir de sua
racionalidade. Liberto dos imperativos passionais e das neces-
sidades fisioldgicas da encarnagao pela poténcia mental da ra-
zao, a garantia do livre-arbitrio humano implica a defesa da
verdade universal.

A responsabilidade de viver sua vida pela verdade eterna é
a clausula pétrea que garante ao homem a posse de seu livre-ar-
bitrio. Todo homem ¢ responsavel por seus bons e maus atos,
sendo os bons conforme a verdade indica e os maus advindos
da trai¢dao da paixao. Ao escolher livremente em favor dos pra-
zeres do corpo e entregar-se as exigéncias da encarnagéo, o ho-
mem pode vir a ser culpado e punido, ja que tem conhecimen-
to de que sua liberdade se encontra fora do mundo, no plano
da verdade eterna.

O postulado do livre-arbitrio é indispensavel para conside-
rar o seguimento de toda agdo repressiva. Pois o consumo
do fruto proibido, a desobediéncia, o erro cometido no Jar-
dim das Delicias, decorrem de um ato voluntério, portanto
suscetivel de ser repreendido e punido. Addo e Eva podiam
ndo pecar, pois foram criados livres, mas preferiram o vicio
a virtude. Assim pode-se pedir-lhes prestagdo de contas. Até
mesmo fazé-los pagar. E Deus ndo deixa de fazé-lo, conde-
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nando-os, eles e seus descendentes, ao pudor, a vergonha, ao
trabalho, ao parto com dor, ao sofrimento, ao envelhecimen-
to, a submissdo das mulheres aos homens, a dificuldade de
toda intersubjetividade sexuada. (ONFRAY, 2009, p. 37-38)

E 6bvio que 0 homem néo pode ser culpado de um ato vil
sobre o qual ndo tem responsabilidade. O cristdo ¢ livre, mas
nao pode usar de sua liberdade para chafurdar-se nos praze-
res dos sentidos. Porém, é preciso que ele possua a liberdade
de cometé-lo, para que possa ser punido pelo pecado de té-lo
perpetrado. Para os cristdos que se sentem responsaveis por
guardar a verdade eterna de sua fé, a lista de atos proibidos é
longa e capciosa, o que implica na obediéncia estrita dos pre-
ceitos, ja que qualquer deslize pode significar sua prisdo eterna
no inferno. Ora, pois “s6 se mede bem a obediéncia com as
proibigoes. Quanto mais elas sdo abundantes, maiores sdo as
oportunidades de errar, mais se reduzem as probabilidades de
perfei¢dao, mais aumenta a culpa”. (ONFRAY, 2009, p. 55)

Assim, dotado de livre-arbitrio, o homem escolhe fazer o mal
quando poderia preferir o bem. Culpado de uma falta que
poderia néo ter cometido, ele deve uma expiagdo. [...] O so-
frimento torna-se necessario, a dor também, pois é preciso
redimir-se [...] A invengdo do Purgatério no século XII corres-
ponde a necessidade da Igreja oficial de acrescentar negativi-
dade a negatividade e de culpabilizar ainda e sempre: esse lugar
intermedidrio obriga a preces, agdes de graga, obriga os sobre-
viventes a sentir culpa pelos mortos. (ONFRAY, 2008 B, p. 114)

Ser cristdo significa entregar-se sem revolta a dor existen-
te no mundo, de vez que esta ¢ a inica garantia de peniténcia
dos pecados que, inevitavelmente, se é culpado de incorrer. A
dor é louvada e se torna soberana, enquanto se repele o prazer,
a alegria e a felicidade terrenos como estados emocionais que
podem conduzir o crente ao inferno. Ato continuo: é preciso
afastar do convivio dos homens tudo aquilo que o tenta a sa-
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tisfazer seu desejo pecaminoso. A mulher, porque representa a
mais importante das possibilidades de prazer, vé refor¢ada sua
condi¢do de paria social, resumida a incomodo inevitavel, ja
que ¢é preciso multiplicar a espécie. As proibi¢des se multipli-
cam contra o corpo. A luxuria, a gula, a preguica, dentre outros
prazeres, sdo anatematizados a exasperagao. A arte é vigiada de
perto, ja que deve limitar-se a representar a verdade e o bem,
além de concorrer para a sublimac¢ao das emog¢des mundanas.

Ao longo do tempo, com a fadiga do material ideolégico
dos cristdaos amplia-se o espago para pensamentos discordan-
tes, ali pelo inicio do renascimento. E o que renasce, a partir
dos séculos XIV e XV, sdo as referéncias de toda ordem a cul-
tura greco-romana que originara as bases da civiliza¢ao oci-
dental, bem antes da igreja consolidar o cristianismo platénico
apos Constantino. A partir desse periodo, vozes dissonantes
aumentam o volume de suas criticas, embasadas em ensina-
mentos de antigos pensadores, tais como Heraclito, Epicuro e
Lucrécio. Cresce a desconfian¢a acerca do amor cristdo pela
morte, comega a perder sentido o elogio a dor, recusa-se com
mais frequéncia os castigos e as culpas, a0 mesmo tempo em
que antigas palavras voltam a ser ouvidas.

Epicuro ensina exatamente o contrdrio: o amor a vida, a exce-
léncia deste mundo, o enraizamento da sabedoria no corpo,
o gosto pelos prazeres, a inexisténcia de deuses vingadores, a
auséncia de culpa... Ndo é por outro motivo que Dante escreve
a Divina comédia, “na qual os discipulos de Epicuro gemem em
companhia de seu Mestre no sexto circulo do Inferno” (ON-
FRAY, 2008 B, p. 131-135)

Na renascenga, ecos da escolastica ainda se fazem presen-
tes. A filosofia moderna reluta em se afastar dos imperativos
da fé crista. O pensamento renascentista ainda se encontrava
aderido sem grandes resisténcias a busca da verdade em um
metamundo onde habitaria a esséncia, o ser platonico, analo-
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gamente ao discurso cristdo, que também condena este mundo
aqui como ilusério e lugar de erro, de falsidade.

A renascenga continua acreditando que a ideia é a origem
e a causa da realidade, mantendo na abstragdo intelectual toda
justificativa dos valores. Longo e tortuoso foi o percurso das
primeiras rebeldias contra a identidade genética entre o pensa-
mento filoséfico e a teologia judaico-crista. Lentamente, oposi-
¢Oes a metafisica passam a figurar nas batalhas do pensamento
moderno desde o iluminismo até o século XX.

O platonismo residual que permaneceu indelevelmente
marcado em um imenso nimero de narrativas idealistas da filo-
sofia moderna deveu-se a forca cultural do judaico-cristianismo
ainda remanescente. Essa metafisica criptocrista sugere incons-
cientemente a defesa de utopias purificadas, isentas de assime-
trias reais, desencarnadas e livres da tormentosa materialidade
da vida biologica. A filosofia moderna continua sendo a filosofia
da representagao, logodependente de conceitos abstratos com os
quais mimetiza o mundo real, enquanto cria mundos isentos de
vida, que s6 podem ser iméveis, ja que o movimento é signo de
evolugdo. E a evoluc¢ao ¢ sintoma da efemeridade e da historici-
dade do mundo real, um trago da a¢do do devir.

Enredada em sua longinqua tradi¢do metafisica, somente
a partir do século XIX, com Nietzsche a frente, a filosofia oci-
dental vai encontrar os argumentos necessarios a construgao
de um novo humanismo. Desde entdo, ndo apenas se abandona
a crenc¢a de que a origem do real é metafisica, como também se
volta para o entendimento da cogni¢gdo humana como instan-
cia capaz de - por ela mesma - encontrar os valores éticos no
seio de sua propria humanidade, abolindo-se as referéncias a
autoridade divina.

O avanco acelerado das ciéncias vai desmontando a ma-
gia dos argumentos religiosos e colocando a nu um mundo
antes coberto de mistérios. A frente disso, segue um homem
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mais cético, desencantado, porém ciente de sua experiéncia no
mundo. Aquela velha esperanca de alcangar o céu infinito tom-
ba catastroficamente diante da realidade de nossa finitude, que
obriga este homem contemporéaneo a pensar na efémera felici-
dade possivel em sua propria encarna¢ao, ao invés de adiar-se
em favor de fantasias religiosas. O humano deixa de se entre-
gar a um destino metafisico prometido pela religido e urge na
busca de um futuro de curto prazo num mundo mais concreto,
onde a qualidade de sua vida carnal se transforma no bem real
a ser perseguido. Em vista disso, na contemporaneidade, se faz
necessaria outra forma de pensamento.

0 RETORNO DA SOFISTICA

Nio fosse a combativa militancia da quadriga idealista
(Parménides, Sdcrates, Platdo e Aristoteles) e a adogdo de um
platonismo simplificado pelo judaico-cristianismo, a primeira
sofistica teria sobrevivido e se desenvolvido naquilo que seria
entdo a propria filosofia ocidental, com vantagens epistemolé-
gicas para todos os campos do conhecimento organizado.

O certo a dizer é que o pensamento sofistico nunca mor-
reu, mesmo levando-se em conta a milenar vitéria do idea-
lismo filoséfico. Podemos afirmar sem tanto generalizar, que
entre a primeira sofistica e a filosofia idealista platonico-aris-
totélica ndo houve uma extin¢ao darwiniana em que um pen-
samento mais apto sobrepujou outro mais primitivo. Nunca
se tratou de uma evolu¢do do materialismo atomista rumo
ao idealismo das formas abstratas, apesar da propaganda em-
preendida pela filosofia oficial.

Ao contrario, como foi mencionado antes, o pensamento
filosdfico grego ndo se tornou imediatamente idealista apds
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o advento do quarteto cldssico, de vez que sempre houve em
qualquer tempo recorréncias do pensamento materialista,
com grande importancia para a reflexdo intelectual. Mesmo
quando a primeira sofistica ja tinha sucumbido a artilharia
dos argumentos idealistas, muitos dos conceitos epicuristas
ainda frequentavam a cabega de mestres e discipulos pelo im-
pério romano afora.

Quando Epicuro ainda é vivo, as comunidades florescem
um pouco por toda parte: em Lampsaco, Mitilene, Apaméia
e Anti6quia na Asia Menor, ou no Egito, em Alexandria,
contam-se emanacdes do Jardim. O Mestre dispde, além do
mais, de discipulos aos quais envia correspondéncias, entre
elas as (trés) famosas cartas conservadas. [...] Em meados
do século II antes de nossa era, Alkios e Philiscos, dois gre-
gos sobre os quais nao se tem nenhuma informagao, pro-
poem-se a implantar a filosofia de Epicuro em Roma. (ON-
FRAY, 2008, p. 222)

Até o cristianismo se tornar religido oficial (cerca de 330
da era comum), o império romano era bem mais democratico
no que se referia a liberdade de expressdao dos diversos pensa-
mentos, fossem gregos, romanos ou vindos de quaisquer outras
partes do império e do mundo conhecido. Nessa época, hedo-
nistas, estoicos, epicuristas e idealistas disputavam livremente
aadesao a seus discursos, em busca de clientes, adeptos, alunos
e seguidores. O platonismo era apenas uma das muitas corren-
tes de pensamento livremente ofertadas ao publico interessado.

Apds a cristianizagdo de Roma, a hierarquia religiosa se
toma de preocupagdes acerca da oposicao filosofica que o cris-
tianismo ainda sofria por parte de pensadores greco-romanos
acostumados a complexidade de argumentos construidos com
base na logica e na experimentagdo. Para esses debatedores
intelectuais, os conceitos cristdos eram por demais ingénuos,
ilégicos e mitolédgicos.
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Quando a violenta repressao as religides, seitas e pensa-
mentos pagaos parecia nao ser suficiente para calar a insistente
demanda por racionalidade contra a doutrina judaico-crista,
tornou-se imperativo buscar por uma identidade filosofica que
desse alguma sustentagao racional ao cristianismo, dentro do
quadro de filosofias existente em Roma.

Para sanar a caréncia de logicidade do pensamento judai-
co-cristdo, surge um conjunto de pensadores religiosos, mais
tarde compreendidos num movimento denominado Patristica,
no qual se destaca Agostinho de Hipona.

Nos anos que se seguirdo a sua conversio, Agostinho de Hi-
pona confrontou, em seu livro Sobre a verdadeira religido,
platonismo e cristianismo. A seus olhos, o essencial das dou-
trinas platonicas e o essencial das doutrinas cristas se sobre-
poem. [...] Nessa perspectiva agostinista, o cristianismo tem
o mesmo conteudo que o platonismo: trata-se de separar-se
do mundo sensivel para poder contemplar Deus e a realidade
espiritual, mas unicamente o cristianismo pdde fazer adotar
esse modo de vida pelas massas populares. Nietzsche teria
podido apoiar-se em Agostinho para justificar sua formula:
“O cristianismo é um platonismo para o povo’. (HADOT,
1999, pp. 352/353)

Esses primeiros doutores da igreja ddo inicio ao processo
de neoplatonizagdo do cristianismo, adaptando aqui e torcen-
do ali as ideias platonicas, de modo que coubessem no “leito de
Procusto” do incoerente conjunto de doutrinas cristas, que se
sedimentaram nos primeiros evangelhos e epistolas.

[A] partir do século ITI d. C., o neoplatonismo é, como sintese
do aristotelismo e do platonismo, a unica escola filoséfica que
subsiste. E esse discurso filoséfico neoplatonico que os Pa-
dres da Igreja, depois de Clemente de Alexandria e Origenes,
héo de utilizar para desenvolver sua teologia. [...] A légica e
a ontologia aristotélicas, que o neoplatonismo integrara, for-
necerdo os conceitos indispensaveis para formular os dogmas
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da Trindade e da Encarnagéo, permitindo distinguir nature-
za, esséncia, substancia, hipdstase. (HADOT, 1999, p. 359)

Vencidas as resisténcias libertarias que morriam com as
ideias pagas, no alto medievo a cristianizagdo da filosofia ja
havia se completado, transformando o pensamento ociden-
tal na quimera intelectual denominada ‘escolastica, cujo des-
dobramento final se daria com a conversao de Aristdteles ao
cristianismo, forcada por Tomas de Aquino. Por mais de mil
anos, a historia da filosofia foi escrita por narradores vincula-
dos a igreja, quer fossem leigos ou eclesiasticos.

Por outro lado, desafiar a linha editorial da tradi¢ao ofi-
cial da filosofia, para contemplar também o pensamento de fi-
l6sofos materialistas e hedonistas, poderia custar muito caro
ao incauto pesquisador.

[No século XVII] a famosa Sorbonne condena Jean Bitaud,
Antoine Villon e Etienne de Claves por defenderem posi¢oes
atomistas contraditdrias ao aristotelismo. Os trés homens sdo
coagidos ao banimento, depois de rasgadas suas teses. O Par-
lamento de Paris, agindo a pedido da Sorbonne, proibe o en-
sino do que quer que se oponha aos antigos autores “aprova-
dos” - este dltimo termo diz tudo. (ONFRAY, 2009 B, p. 169)

Apesar dos renitentes retrocessos, a partir da renascenca
resurge em nova forma parte do antigo humanismo grego, que
aos poucos vai caracterizando a modernidade emergente. Nao
¢ apenas um certo humanismo que substitui a centralidade do
discurso deista da Igreja, pela ordem da razao humana, mas
também um humanismo que desloca gradualmente os fun-
damentos epistemologicos, que até entdo se acreditava prove-
niente da abstracdo idealista, rumo as percep¢des sensoriais do
corpo humano, que ganha a partir dai mais legitimidade na
construcao do conhecimento.
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A tradi¢ao do pensamento dedutivo, que infere a existén-
cia de um particular pelo seu pertencimento a uma classe geral
previamente estabelecida pela logica antecipatéria, ndo pode
mais, isoladamente, satisfazer todas as necessidades acerca
do conhecimento das coisas. Desenvolvido pelo renascentis-
ta Francis Bacon, o pensamento indutivo parte da experiéncia
concreta que se obtém de um fendmeno particular, para suge-
rir dai uma possivel generalizagdo de classes, inferida pela ob-
servagdo de outros fendmenos semelhantes. Se antes a inferén-
cia dedutiva antecipava proposi¢des universais sobre o mundo
fenoménico, agora a inferéncia indutiva exige o caminho in-
verso, partindo do conhecimento particular das coisas que ha-
bitam o mundo real para encontrar eventuais ordens gerais que
possam ser conhecidas.

Naio se trata de uma mera inversdo de direcao sem maio-
res consequéncias, mas principalmente de uma opgao filoso-
fica radicalmente diversa da tradigdo idealista. Deixa-se de
crer que a verdade provém a priori da ideia para depois se
instalar no mundo das formas particulares, para se admitir
que a ideia se constroéi a partir do mundo e se transforma em
verdade a posteriori. Aqui, a ciéncia circunscreve os limites
da especulacao filosofica e se torna experimental.

Essa titubeante e turbulenta trajetéria epistemoldgica, que
segue da abstragdo idealista rumo a experimentagao fenoméni-
ca, é um dos tragos principais que a era moderna vai sedimen-
tando ao longo de seus séculos. Ndo demora muito para que se
incluam nessa nova lista de preocupag¢des especulativas, tanto
a vida, como os corpos humanos.

Pensadores como Montaigne e Espinosa (nos séculos XVI
e XVII, respectivamente), dentre outros, renovam a importan-
cia da encarnagdo humana e as possibilidades de um estado de
bem-estar, felicidade e alegria neste mundo real, em contra-
posicdo a felicidade eterna no mundo celeste, prometida pelo
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idealismo religioso. Tem inicio uma longa e lenta retomada fi-
loséfica de valores como o amor préprio, amor a vida, legitimi-
dade do desejo, busca da liberdade, importancia do devir etc.
“Espinosa recusa o que se tornard, na pena freudiana, a pul-
sao de morte voltada contra si (vergonha, temor, humildade,
arrependimento, etc.), contra outrem (ddio, inveja, vinganga,
ira, crueldade, ciume, etc.) e contra o mundo (dor, melancolia,
horror, apreensao, etc.)”. (ONFRAY, 2009 B, p. 261)

Mas o grande periodo histérico que vai do século XV ao
XIX ndo ¢ linear nem apenas progressivo. As varias formas da
modernidade se debatem, vencem e perdem batalhas para a
tradi¢ao do antigo regime; engajam-se no racionalismo, como
também no empirismo; sensualistas e idealistas se enfrentam.
A verdade vacila entre a transcendéncia de sua origem e a ima-
néncia de sua relagdo com o real. O sonho da estabilidade do
conhecimento embala mentes que se atormentam com as ex-
periéncias do movimento do mundo. De um lado, associada
ao judaico-cristianismo, a vertente dominante do idealismo
cartesiano ainda brande suas bandeiras parmenidicas, anun-
ciando a realidade eterna do ser, existente fora do tempo e da
histéria. De outro lado, ainda temerosos da perseguicao reli-
giosa e politica, pensadores a margem da oficialidade escolhem
um mundo em movimento e verdades tempordrias imanentes
a fendmenos materiais.

Partidério do rio, pois sabe que jamais se banhara nele duas
vezes, Montaigne vira as costas resolutamente para Platio e
consortes. O real? Inatingivel, movimento, fluxo, agua que
corre, areia entre os dedos. O que ¢ passa, nunca se encar-
na definitivamente, ndo perdura, aparece e logo desaparece.
A verdade? Uma forma visivel num dado momento, num
dado lugar, num dado tempo. [...] Relativismo, perspectivis-
mo: ndo hd como avan¢ar melhor uma maquina de guerra
contra as pretensoes as verdades eternas. As de Platéo, evi-
dentemente, mas também e sobretudo as da Igreja. (ON-
FRAY, 2008 B, pp. 233-234)
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Submetidos a um ambiente social ainda saturado pela
metafisica de fundo religioso, antes do século XIX os pensa-
dores tinham dificuldade para publicar seus trabalhos acerca
da variabilidade da verdade, do relativismo do conhecimento
ou mesmo da possibilidade da felicidade terrena. Muitos des-
ses filésofos foram obrigados a abjurar, tiveram seus trabalhos
banidos das universidades e viveram em penuria seus ultimos
anos devido a patrulha ideolégica contra seus nomes. Outros
que também defendiam a imanéncia do pensamento, a mate-
rialidade do real ou mesmo a aboli¢ao do mundo metafisico,
cederam a pressao de harmonizar a ideia de uma divindade
criadora com tais novidades especulativas. Kant é o maior
malabarista intelectual desse periodo, de vez que seus estudos
prepararam o século seguinte para a superagdo da metafisica,
embora ele mesmo tenha preferido ndo se arriscar a dar o gol-
pe de misericordia na Ideia como origem do mundo.

Precisamente no século XIX, o pensamento ocidental
consegue abolir suas referéncias a Ideia como fundamento
de um sistema filosdfico, sem incorrer em séria represalia
que representasse ameaga a integridade fisica do pensador. O
principal personagem desse novo momento ¢ Nietzsche que,
sem a menor cerimonia, abandona completamente todos os
vinculos do pensamento humano com a fantasmagoria meta-
tisica que em Kant ainda fazia sentido.

Eliminando assim toda a referéncia a Deus, ainda que sob
a forma de uma simples ideia, Nietzsche consagra o mun-
do sensivel, o mundo propriamente humano, no seu estatu-
to de s6 e unico mundo (fragmentado numa infinidade de
perspectivas). Ao liquidar o ‘mundo-verdade’ (o inteligivel
de Platdo, o além dos cristdos), Nietzsche liquida também as
ambigdes da metafisica de reduzir o mundo sensivel a uma
aparéncia. E uma vez que a verdade se torna uma fabula, o
filosofo deve ceder o lugar ao artista: Incipit aesthetica! (FER-
RY, 2003, p. 41)
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Como resultado de amplas reflexdes, Nietzsche apresenta
em seus estudos o que lhe parece ser o lugar da arte — mais pro-
priamente, da estética — na constru¢do do conhecimento hu-
mano. Se antes a moribunda metafisica era a bengala filoséfica
que sustentava a fronteira entre a insensatez do mundo real e
a sensatez da razao, agora Nietzsche nos apresenta a estética, a
arte, como um giroscépio cognitivo que oferece o caminho, a
senda caprichosa em que o pensamento humano encontra as
condicdes afetivas para se reconciliar com o fluxo inconstante
do real. Com Nietzsche dispensamos a antiga crenga metafisi-
ca acerca de um fundamento transcendental para a origem do
mundo e do homem, de modo a abragar a inconstante fenome-
nologia do devir, agora vista como presenca de um real ima-
nente. O suprassensivel e o sobrenatural recolhem-se a estante
da histdria, para dar lugar - novamente — a natureza sensivel
do mundo das coisas.

Chegou a hora de devolver aos anatematizadores da so-
fistica, dentre eles Platdo e Aristdteles, os mesmos argumen-
tos que os sofistas um dia opuseram contra o idealismo. O
tosco pensamento por oposi¢do (verdadeiro-falso; bem-mal;
luz-obscuridade; beleza-feiura) que impedia a fluidez das va-
riagdes de perspectiva cede agora lugar ao perspectivismo do
conhecimento; a ingénua busca pela origem da verdade em um
mundo ficticio se desfez diante da simples realidade material
de nossas vidas; e o fim da perversa vinculagao entre a virtude
e a arte agora desobriga a estética de subordinar-se a ética.

A percepgdo contemporanea, de que a linguagem verbal
nunca foi uma serva obediente ao pensamento reflexivo, mas
um veiculo capcioso que induz formas de pensar o mundo su-
bordinadas a sua logica gramatical, desmonta a autoridade e a
legitimidade de que gozava o discurso idealista a0 comunicar
verbalmente suas nogdes universais. A semidtica contempora-
nea demonstra os varios limites que definem a linguagem verbal
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como um meio de comunicagio especifico. A partir de entdo, a
linguagem verbal esta impedida de transformar qualquer conhe-
cimento em discurso literal, assim como sua narrativa se tornou
limitada para a comunica¢ao do conhecimento que atualmente
se deseja construir. Apeadas de seus pedestais, em que eram in-
censadas como vinculos absolutos entre o mundo das esséncias
e o mundo fenomenal, gramatica e matematica tornaram-se fer-
ramentas especializadas (Nao mais universais!) de comunicagdo
de pensamentos verbais e matematicos. Nao podem mais redu-
zir todo o conhecimento humano a simbolos alfanuméricos.

Por outro lado, sempre houve franjas diabdlicas nos des-
vaos do verbo, manifestadas por formas pouco convencionais
de seus discursos, que permitem vislumbrar outros modos de
pensamento, de conhecimentos realizaveis mesmo dentro da
linguagem verbal, como ¢ o caso do poema. A poesia se com-
poe de usos extraordinarios do cédigo linguistico, que nao
visam o sentido candnico do discurso prosaico; nesse campo
indefinido, o poema demonstra a existéncia cabal de outras
formas de pensamento e conhecimento que também se imis-
cuem nos intersticios da logica linguistica.

[O] poema mantém com a experiéncia sensivel um lago im-
puro, que expde a lingua aos limites da sensag¢do. Desse ponto
de vista, é sempre duvidoso que haja realmente um pensa-
mento [logico-racional] do poema ou que o poema pense
[gramaticalmente]. Mas o que é para Platdo um pensamento
duvidoso, um pensamento indiscernivel do ndo-pensamen-
to? E uma sofistica. O poema poderia ser, na verdade, o prin-
cipal cimplice da sofistica. (BADIOU, 2002, p. 31)

O desprezo que a tradigdo filoséfica nutre com relagio a
sofistica deriva do mesmo feitico lancado contra a estética. A
condenagdo perpetrada pela tradigdo do pensamento se deve
a sua incapacidade de inteligir ndo s6 a poesia, como também
a comunica¢ao de outras linguagens nao-verbais e a inefabi-
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lidade das sensagdes, emocgoes, afetos e paixdes. Amantes da
gramatica, para repetir Nietzsche uma vez mais, os fildsofos
tradicionais sé conseguem raciocinar por oposi¢do substanti-
va; inventaram o eixo binario “verdadeiro ou falso” e se enclau-
suraram no quadrado légico de suas proposigoes silogisticas. A
tradi¢ao clama pela clareza de um raciocinio abstrato, tendente
a exatidao e a pureza silogistica, enquanto rejeita a misceld-
nea de sensacoes despertadas pela comunica¢ao de um poema,
imagem, impulso estético, sensagdo confusa, vinculando-os
ao mundo das percepgdes humanas caracterizadas pejorativa-
mente de ‘ndo-pensamento.

Com o avanco da andlise do discurso e de estudos semioti-
cos referentes a outras linguagens nao-verbais, hoje vislumbra-
mos os limites da gramatica, que a impedem de reduzir o mun-
do a sintaxe, vocabulos, termos e oragdes. Agora ja se encontra
bem conhecida a arbitrariedade de suas regras, cuja inflexibili-
dade produz pensamentos artificiais inadequados ao real.

A partir do século XIX, com o advento das midias ci-
neaudiotactuvisuais, outras linguagens mais vinculadas a
materialidade do mundo tornaram-se acessiveis a sociedade.
De fato, essas linguagens sempre existiram, embora negligen-
ciadas pela tradicdo, devido sua excessiva proximidade com
o mundo real. Imagens, sons, movimentos e tatilidade, uma
vez passiveis de serem registrados pelos suportes tecnoldgi-
cos, podem agora ser estudados e analisados, compondo os
elementos basilares de outro pensamento - de um pensamen-
to que ‘ndo pensa como o verbal.

Porém, mesmo produzindo informagdes de relevancia
cultural, as formas nao-verbais sao consideradas pela tradi-
¢do como geradoras de um falso conhecimento. Essa resis-
téncia tradicional tende a comparar o ‘ndo-pensamento’ com
um refugo sofistico, resultado de proposi¢oes e silogismos

I |8



impréprios, impuros, atrofiados, que sempre tiveram abrigo
na mesticagem cognitiva da antiga sofistica.

Como qualquer linguagem da cultura, até mesmo a gra-
matica verbal dispde de importantes tracos de esteticidade, que
podem ser verificados mais facilmente em suas composi¢cdes
poéticas. A poesia é um texto verbal limitrofe, que tenta man-
ter os vinculos do verbo inteligivel com a sensibilidade do real.

Poderiamos afirmar, portanto, que a poesia é para o sofista
0 que a matematica é para o filésofo. A oposi¢do do matema
e do poema sustentaria, nas disciplinas que condicionam a
filosofia, o trabalho incessante da filosofia para se separar de
seu duplo discursivo, do que a ela se assemelha, e, por essa
semelhanca, corrompe seu ato de pensamento: a sofistica.
O poema seria, como o sofista, um ndo-pensamento que se
apresenta no poder de linguagem de um pensamento possi-
vel. (BADIOU, 2002, p. 32)

Ao empreender sua guerra fria contra o perspectivismo
sofista, a quadriga idealista (Parménides, Socrates, Platao e
Aristoteles) e seus discipulos seguiram resolutamente para o
extremo oposto das posi¢oes sofisticas; de modo intencional,
seu caminho resultou em uma légica tao universalizante, tao
absolutista, que os conduziria finalmente ao encontro com o
limite da logica.

Se, no entender da metafisica, a verdade nao pode ser rela-
tiva ao observador, nem sequer depender de outras condi¢oes
de perspectiva como anunciavam os sofistas, ela precisa ser ab-
soluta, necessaria e suficiente. Segundo esses idealistas, a verda-
de nao pode estar em qualquer lugar, nem ser comunicada de
qualquer modo, muito menos ser dita por qualquer pessoa - ela
tem de ser Unica. Esta foi a armadilha com que o absolutismo
encantou e, finalmente, aprisionou a psiché do filésofo: a busca
metddica da verdade tnica se transformou na perseguicdo ao
pote de ouro aos pés do arco-iris, o santo graal da sabedoria.
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Dois milénios de filosofia idealista renegaram o relativismo
das hipoteses em busca da verdade absoluta, que o judaico-cris-
tianismo disse pertencer a sua divindade, e os iluministas disse-
ram estar com sua razdo humana. Os filésofos, homens de boa
vontade, arruinaram suas vidas escarafunchando os mistérios da
religido e a poténcia da logica humana em busca dos meios de
alcangar o espirito absoluto da verdade. De fato, jamais se afasta-
ram do regaco linguistico, dentro do qual digladiaram com suas
ideias bem formadas, sem perceberem que mais nao faziam do
que tagarelar indefinidamente trocando entre si abstragoes inte-
ligiveis que ndo passavam de fic¢des logicas.

A aplicagao mais pertinente a logica estda em ser um mé-
todo para emular a padronagem do real, para que a linguagem
possa comunicar o conhecimento inteligivel que o homem
pode obter do mundo. Ao ser empregada pela filosofia como
método para alcangar a verdade absoluta, a ldgica foi afastada
de seu contato com o real e remetida ao mundo fantastico das
ideias, para servir de engrenagem do pensamento organizado.

Por conta disso, sobreveio a milenar confusao entre lin-
guagem verbal e pensamento verdadeiro. Entre os fildsofos, o
logos sempre foi traduzido do grego como o vinculo entre o
pensamento e a palavra. Ao instalar-se na reflexdo filoséfica
como garantia do carater inteligivel da verdade, transformou o
pensamento ocidental num logocentrismo radical.

O movimento do mundo ignora olimpicamente a auto-
ridade do verbo, enquanto inscreve no século os fendmenos
do devir. Segue-se, no presente momento, toda uma desmon-
tagem dos canones da filosofia tradicional, enquanto os pen-
sadores deixam de crer nas portentosas metanarrativas, nos
grandes sistemas de pensamento em que se acreditava conter o
mundo, na universalidade, na verdade atemporal e na teleolo-
gia do metamundo.
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A reflexdo contemporinea empreende um certo retorno
a antiga Grécia para reler os pré-socraticos e os sofistas, que
foram encobertos pelo idealismo platonico. Hoje, a filosofia se
reconciliou com a nova sofistica, que acabou por se tornar a
porta de saida através da qual a estética cognitiva abandonou a
humilde estrebaria que ocupava no paldcio da tradi¢ao filoséfi-
ca, para se transformar — segundo seus proprios designios — em
conhecimento auténomo.

Sem demérito de outros tantos predecessores, ha que se
reconhecer em Nietzsche o primeiro grande anatematizador
da tradicao socratico-platonica da filosofia ocidental. Este fi-
l6sofo teve a ousadia de colocar, antes mesmo de seu conterra-
neo Thomas Khun, a arte como paradigma de um pensamento
mestico, a0 mesmo tempo estético e semiotico, resgatado por
ele dos antigos gregos. Nietzsche ¢ um dos que mais bem en-
tende a existéncia de um pensamento inconcebivel, ndo-con-
ceitual, capaz de libertar a filosofia do absolutismo idealista. “E
exatamente contra o pensamento conceitual, contra as catego-
rias légico-gramaticais que nao somente a genealogia da lin-
guagem se insurge, mas o projeto nietzschiano como um todo”.
(MOSE, 2011, p. 13)

Temos poucos nomes e poucas definigdes para uma infi-
nidade de coisas singulares. Assim, o recurso ao universal
ndo é uma forca de pensamento, mas uma enfermidade do
discurso. O drama é que o homem fala sempre em geral en-
quanto as coisas sdo singulares. A linguagem nomeia ofus-
cando a irresistivel evidéncia do individual existente. [...]
Mas o drama do ser ndo é que seja apenas efeito de lingua-
gem. E que nem mesmo a linguagem o define. Ndo ha defi-
nigdo do ser. (ECO, 1998, p. 28)

A aboli¢ao da metafisica, antiga responsavel pela defini¢ao
do ser, ocorreu pela simples constatagdo de que o ser é apenas
um elemento semidtico, um signo do qual nem sequer ha de-
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fini¢des possiveis. Dois mil anos depois, o sofista Gdrgias aca-
bou prevalecendo sobre Parménides: o ser nao existe!

Se a linguagem nao é neutra e nos faz pensar de determi-
nado modo, assim como as esséncias sdo fantasmas gramati-
cais, como fazer filosofia na contemporaneidade? Certamente,
abandonando a transcendéncia do idealismo platonico e retor-
nando-se para uma forma mestica de pensamento imanente
que comporte cognigdes inteligiveis e estéticas, integradas por
linguagens hibridas.

A relatividade, o principio da incerteza e a probabilistica
sao nogdes comuns a fisica contemporanea, que ja se esque-
ceu ha tempos de buscar por certezas absolutas nos resultados
de suas experimentagdes. Certamente, a filosofia contempo-
ranea, pensamento especulativo por natureza, ndo tem mais
como aferrar-se a defini¢des exatas e a clareza proposicional.
O pensamento filoséfico precisa incorporar uma nova forma
de sofistica para manter-se util no debate epistemoldgico do
conhecimento.

Hoje sabemos que nao ha um duplo do mundo a deter-
minar nossa existéncia, o que faz com que nos reste tao so-
mente esta realidade para viver, sentir e pensar. Este mundo
real é complexo, mesclado, vago e insensato. Para conhecé-lo
minimamente é preciso uma forma de pensamento bem mais
complexa, sofisticada (termo que provém da sofistica), que
perceba a inconstante mistura das coisas que se interdepen-
dem e se relacionam de modo obscuro e confuso. Essa apro-
ximagdo entre filosofia e sofistica, na atualidade, pode servir
de ponte de liga¢ao entre o campo da reflexdo filoséfica e o
conhecimento sensivel proposto pela estética cognitiva.

Ser ou nao ser, de fato, nunca foi a questao! O mundo nao
tem esséncia, as coisas nao tém ‘ser’, ja que estdo sempre ‘vindo
-a-ser’ algo diverso do que foram um momento atras. Se as coi-
sas ndo sdo, a elas ndo se atribuem predicados (qualidades), o
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que se predica é apenas seu objeto, que é a memoria simbdlica
que fazemos dela. Essa memoria de simbolos que representam
as coisas é precaria, na medida em que recolhe das coisas tdo
somente um volume limitado de informagées, sem jamais co-
nhecé-las completamente. Esses simbolos representam as coi-
sas para nos, mas nao se confundem com elas. As coisas apenas
existem. Por isso, a tradi¢do filosdfica deve muitas desculpas
pelo maltrato a sofistica.

Devido a ingenuidade de se crer nas palavras como as tni-
cas designadoras do pensamento, a tradigdo platénica nunca
compreendeu o elemento estético oculto na linguagem. Segun-
do Emilia Steuerman , para Lyotard,

[...] a razdo e a capacidade discursiva da linguagem torna-
ram-se os males responsaveis pela domesticagao e repressao
da criatividade, enquanto a dimensdo da retérica, exem-
plificada pela expressao artistica, simboliza o que a razao
tenta por todos os meios oprimir e reprimir, o que, em sua
propria defini¢do, ndo pode ser conhecido: a ‘alteridade’ da
razdo. (STEUERMAN, 2003, pp. 35-36)

Agora ¢ possivel recolocar em debate a nogao desenvol-
vida ainda no século XVIII, por Alexander Baumgarten, se-
gundo a qual a estética é um analogon rationis. Nas palavras
de Lyotard, o ‘outro’ da razdo também é cognicdo capaz de
trazer ao homem diferentes dimensdes do conhecimento. A
estética cognitiva é a forma de um conhecimento inconcebi-
vel (ndo-conceitual) que incorpora em seus processos cog-
nitivos o devir, a inconstancia, a obscuridade, a confuséo, a
vagueza e a fluidez do mundo, aproximando-se mais eficien-
temente do fluxo do real.
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Nossas compreensoes mais elevadas
precisam — e devem! - soar como
tolices, as vezes como crimes,
quando chegam ilicitamente aos
ouvidos daqueles que ndo sdo feitos
e predestinados para elas.

E Nietzsche

Quid enim est abstractio,
si iactura non est?!
A. Baumgarten

0 CONGEITO E AS FALACIAS DA VERDADE

Nas ruinas da maioria dos sitios arqueoldgicos onde se es-
tudam restos de assentamentos humanos podem-se encontrar
pinturas, desenhos e gravuras de animais, coisas e corpos hu-
manos registrados milhares de anos antes de qualquer cultura
inventar a primeira escrita. Podemos admitir que as primeiras
representagdes semidticas (simbolos, signos) produzidas pelo
homem em suportes artificiais, externos a memoria, nao sao
verbais, mas pertencem ao campo da imagética.

Suspeita-se que ao tempo em que o homem primitivo pin-
tava nas cavernas o que pensava acerca do mundo, sua habili-
dade oral ainda evoluia para uma futura linguagem verbal. A
anterioridade da imagética em relagdo a palavra ndo é mera
curiosidade antropoldgica, mas tem a ver com nossa organi-
zagdo cerebral. A cogni¢cdo humana tem base imagética, por
que nossa forma de pensar evoluiu através da percepgdo e in-

11. O que ¢ a abstragdo sendo uma auséncia?



terpretagdo de imagens (visuais, sonoras e cinéticas) do mun-
do - cerca de 70% das operagdes cognitivas do cérebro estao
vinculadas de algum modo a visao.

Proveniente da raiz grega mimos (imitador), o termo la-
tino mimaginem (do nominativo imago), origem da palavra
portuguesa ‘imagem;, guarda o sentido de imitagdo — a repre-
sentacdo de algo, por meio da simulagdo de sua forma per-
ceptivel. Por esse critério, a imitagdo de sons e movimentos
do mundo também seriam consideradas imagens, do mesmo
modo como Ferdinand de Saussure chama de ‘imagem sono-
ra, o significante vocal do signo verbal.

Do ponto de vista da comunicagdo humana, era contrapro-
ducente para os ndmades primitivos carregar consigo placas de
pedra para desenhar suas imagens-pensamento quando precisa-
vam se comunicar com os membros de sua tribo. Da mesma for-
ma como os outros animais usam tipos variados de sons para sig-
nificar diferentes situagoes e coisas, também o homem primitivo
desenvolveu seu sistema oral-auricular para vocalizar mensagens
sonoras crescentemente articuladas, que finalmente se transfor-
maram num sistema complexo de signos verbais - a lingua.

A palavra e seus morfemas auxiliares evoluiram na cultura
humana de modo a substituir, subsidiariamente, o pensamen-
to registrado pelas imagens. Quando nao podiam reproduzir
imagens num local ou em uma situagdo qualquer, os huma-
nos primitivos recorriam as palavras, que representavam uma
imagem ou um conjunto delas. Até hoje se diz que a leitura de
textos verbais enriquece a imaginac¢ao, o que implica no vincu-
lo necessario entre palavra e imagem. Com o tempo, o voca-
buldrio se expandiu e a gramatica das linguas tornou-se mais
complexa, permitindo a comunica¢ao mais rapida e eficiente
das imagens-pensamento necessarias a distribui¢do do conhe-
cimento no interior das comunidades, apesar da precariedade
da palavra ao substituir a imagem.
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Entre os humanos primitivos, o desenho de uma gazela
na parede da caverna podia representar um tipo de caca, uma
for¢a da natureza, uma evocagdo, como também o proprio
animal singular. A imagem podia ser tanto particularizan-
te, quanto generalizante. A palavra ‘gazela, por seu turno, s6
pode ser generalizante, de vez que ndo consegue particula-
rizar o animal em si, a ndo ser com um esfor¢o linguistico
enorme, acrescentando-se um volume consideravel de outras
palavras, de modo a garantir a singulariza¢ao, o que represen-
ta um exercicio excessivo, contrario a economia semiodtica da
comunicag¢do. O recurso a fala veio crescendo com a evoluc¢io
genética e cultural até o estabelecimento da oralidade prima-
ria e, depois, das primeiras escritas.

Por outro lado, quaisquer que sejam os formatos dos sig-
nos das escritas existentes, todos eles continuam sendo ima-
gens impressas numa superficie. Mas aqui ndo sdo mais as ima-
gens das coisas, como nas cavernas primitivas, porém, imagens
de simbolos codificados que representam as ideias que fazemos
das coisas. Esta diferenga é muito importante!

As imagens das coisas nas cavernas primitivas também
sao representacdes de coisas. A pintura do bisdo desperta em
nds a memoria da caga, porque o todo e suas partes se pare-
cem com ela: trata-se de uma aparéncia, analogia ou mimese,
como ¢ o caso da maioria das representagcdes por imagens.
Como a palavra nasceu para emular as figuras da caverna pri-
mitiva, também ela tentara representar a imagem das coisas,
ou seja, o seu fantasma, como explica Aristoteles. Mas, ao fa-
zé-lo por meio dos codigos verbais, a escrita vai abstrair as
singularidades da imagem das coisas e conter apenas alguns
atributos gerais necessarios a uma simples enunciagdo. Bem
mais limitada do que a imagem de uma gazela, a palavra ‘ga-
zela’ passa a compreender um breve conjunto de qualidades
ideais (antilope, quadripede, mamifero, bovideo, herbivoro,
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artiodactyla, selvagem, comestivel), cada qual representada
por outra palavra, gerando um circulo indefinivel de autovin-
culacdo. Esse conjunto de palavras que nomeia as qualidades
abstratas da ideia de gazela é aquilo que comumente se de-
nomina ‘defini¢do; passo decisivo para o estabelecimento do
conceito. E o conceito s6 é possivel devido a esse processo de
abstracao, que é uma esquematiza¢ao simplificadora da com-
plexidade real de um conjunto de coisas.

A mais alienada e redutora maneira de representar o mun-
do ¢é a conceituac¢ao. Conceitos sdo ventos vocais que sibilam
em nossas mentes visdes de esqueletos de coisas mortas. A
palavra ‘conceito, proveniente do termo latino conceptus (con-
cebido), é o participio passado do verbo concepire (conceber)
e significa filosoficamente: “meio de conter o real na ideia’,
“modo de apreensao do real pelo pensamento”. Mas também
guarda o sentido de ‘concepgdo’ de ideias acerca do mundo,
que muitas vezes ndo tém equivaléncia na realidade das coisas.

De acordo com a economia semiodtica, os conceitos sdo
desenvolvidos como esquemas linguisticos (e matematicos)
de classifica¢do, que atribuem significados gerais a palavras
que nomeiam um sem-numero de coisas arbitrariamente reu-
nidas em conjuntos (espécies), por semelhan¢a formal ou 16-
gica. Por exemplo, a palavra ‘chapéu’ reune em um sé grupo
todos os chapéus existentes no mundo, embora saibamos que
nenhum deles é idéntico a outro, até quando sdo do mesmo
estilo. A palavra reduz as diferencas realmente existentes a
uma semelhanca artificial que ndo tém correspondéncia no
mundo real. Dai verifica-se que a “possibilidade de desvio ¢é
parte integrante de qualquer generalizagao, isto ¢, uma ge-
neralizacdo nunca é absoluta, exatamente porque ndo trata
a realidade como singular e sua referéncia é uma abstra¢ao”
(PINTO, 2002, p. 63).
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A palavra nao tem a capacidade de dizer completamente
o mundo. Pelo contrario, ela vela o conhecimento que aparen-
temente re-vela por meio de conceitos. Assim, ao invés de re-
presentar o real para a mente humana, como seria sua tarefa
de subsidiar a imagem, os fabricantes de conceitos preferiram
transformar a palavra em parteira da realidade, criando uto-
pias e ideologias substitutivas, que alienaram o humano da
concretude de seu proprio corpo no mundo.

Baseado em generalizagdes e em conceitos universais, o
conhecimento intelectual é a base da razao que deseja a onis-
ciéncia do mundo. Mas, a palavra ndo tem condi¢des de subs-
tantivar e conceituar o mundo todo. E na medida em que os
conceitos intelectuais igualam entes singulares, punem a diver-
sidade existente. Por isso, o conhecimento mediado pela lin-
guagem verbal também ¢ incapaz de nos entregar a cognoscén-
cia imediata do real.

Se tivéssemos uma visao direta da realidade, nosso conhe-
cimento seria final, definitivo. Mas isso ndo acontece. Fre-
qiilentemente os cientistas sdo forcados a reconhecer que as
coisas sdo totalmente diferentes daquilo que pensavam. Ai
ocorrem as grandes revolugdes na ciéncia. Isso ndo aconte-
ceria se o conhecimento fosse visdo direta do real. Em vez
de visdo direta, palpites; em vez de conhecimento certo e fi-
nal, conhecimento provisdrio. Por que: Porque o que temos
nas maos sao os modelos. Os modelos sdo aquilo que co-
nhecemos. [...] Para construir um modelo fazemos uso nio
de materiais sdlidos, mas de conceitos. (ALVES, 2009, p. 65)

Antes das escritas verbais nao havia registros externos de
conceitos que pudessem ser acessados para estudos. O esfor¢o
pela conservagdo do conhecimento acumulado pelas geragdes
exigiu da cultura oral o desenvolvimento de varios estratage-
mas de memorizagdo do saber, a partir de mandamentos sin-
téticos, colecbes de sentencas curtas, aforismos, anedotas em
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versos e rimas, muitas vezes cantadas, de modo que fossem
longamente fixadas na memoria pessoal e coletiva dos grupos.

O vocabulo grego gnomes significa ‘breve sentenga, ‘pro-
vérbio, ‘maxima’ e ‘ditos de sabedoria. Nao sem motivo, esse
termo acima também participa da construgdo da palavra
‘nome’ (gnomen, nomos) e da origem a palavra latina cognos-
cere (conhecer). Por conseguinte, a tradigdo filoséfica sempre
entendeu que o conhecimento das coisas ocorre quando se en-
contra seu “verdadeiro” nome (ou conceito). “Ora, tanto para
Her4clito quanto para Esquilo a ideia de ‘etimologia’ deve ser
tomada literalmente: um etymos logos ¢ uma ‘afirmagdo verda-
deira’ escondida na forma de um nome” (KAHN, 2009, p. 424).
A tradicao filoséfica sempre acreditou que o conhecimento
verdadeiro sé pode provir do logos, ou seja, do pensamento
orientado pela palavra (e pelo numero).

Porém, gnomes também pode ser entendida...

no sentido ordinario de cogni¢do (opinido, julgamento) ou
inten¢ao (plano, propdsito) - o que uma pessoa ‘tem em
mente, seja como uma crenga concernente aos fatos, seja
como um objetivo para a a¢do. A palavra tem nuancas que
sugerem as deliberagdes publicas, nas quais cada orador fala
0 que tem em mente até que prevaleca uma determinada opi-
nido, resultando, assim, através da imagem de um debate ju-
ridico, numa ‘opinido’ ou veredicto judicial. O termo também
se aplica aos ditos ou conselhos memoraveis, aos aforismos
gnémicos dos homens sabios. (KAHN, 2009, p. 263-264)

Os antigos entendiam o discurso verbal como um vetor
para a verdade, desde que apoiado pelo consenso publico apds
as deliberagdes democraticas na agora grega. Para aqueles pen-
sadores, a palavra ndo carregava em si mesma a verdade, por-
que seu teor de veridic¢do dependia do utente da linguagem.
Ali, Platao tinha certa razdo ao temer os efeitos negativos da
escrita, como ele nos alerta no didlogo Fedro, uma vez que para
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este filésofo a sabedoria nao poderia existir num rolo de perga-
minho, sendo apenas na mente daquele que profere o discurso.

Ao longo da histoéria, o tecnicismo filoséfico acabou por hi-
pertrofiar a légica gramatical, deslocando o lugar da verdade, re-
tirando-a de sua matriz psiquica e subjetiva, para entroniza-la na
objetividade sistémica dos escritos verbais e matematicos. Prova
disso foi a decadéncia da palavra falada (juramento) como fonte
de legitimidade dos contratos, e o crescente uso da palavra escri-
ta em documentos oficiais, devidamente selados e carimbados.
Neste caso, a desumanizagdo da palavra transformou a escrita
em uma garantia’ de verdade, ja que a tinta sobre o pergami-
nho pareceu livrar-se do subjetivismo de um falante. A verdade,
portanto, foi expulsa do corpo do homem, posta para fora do
mundo humano e pastoreada pelos pensadores rumo ao plano
metafisico do pensamento.

L4, no metamundo suprassensivel, a palavra libertou-se de
sua humanidade e se transformou em conceito objetivo, passan-
do a comunicar modelos categéricos e universais, ao invés de
emular as coisas do homem e do mundo. Legitimadora de essén-
cias, a verdade é agora a declaracao das qualidades que definem
uma generalidade.

Verdade e conceito se tornaram sin6nimos.

Ao denunciar a palavra como conceito, Nietzsche explicita
a funcédo valorativa de todo nome, de todo conceito. Con-
ceituar ¢ simplificar, reduzir, entdo conceituar, assim como
representar, é escolher, ressaltar, rejeitar; nomear ¢ atribuir
valor. [...] Nomear ¢ impor identidade ao multiplo, ao mével,
¢ forjar uma unidade que a pluralidade das coisas nio apre-
senta. A palavra, por juntar coisas distintas em um tnico sig-
no, se sustenta na negagio da diferenga. (MOSE, 2011, p. 72)

Quando emitimos uma palavra, pronunciamos uma frase

ou orag¢do, nos submetemos a um escaninho do qual nao lo-
gramos escapar. A palavra ndo diz o que desejamos comunicar,
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mas comunica o que deseja de nds, quando pensamos usa-la,
enquanto ela nos usa como hospedeiros de uma verdade supras-
sensivel. A palavra que conceitua ¢ a mesma que rejeita a diver-
sidade do mundo, ja que ao declarar a generalidade que nomeia,
reduz todos os entes supostamente definidos por ela a fantasmas
de si mesmos, reflexos especulares sem vida nem materialidade.

Ao realizar essa castragdo cognitiva, a palavra também
moraliza as coisas, apartando-as segundo o bem ou o mal vis-
to pela perspectiva do filésofo. “Se a palavra fosse apenas o
rastro de uma experiéncia vivida [um subsidio a imagem], se
indicasse, pela via do signo, a pluralidade mdvel que lhe deu
origem, o [atual] estatuto da palavra estaria comprometido”
(MOSE, 2011, p. 73)

Desde o nascimento da filosofia platdnico-aristotélica, a
palavra se esqueceu de sua origem como tradutora de imagens,
para se tornar signo de outro conhecimento desvinculado da
sensualidade do pensamento sofistico, mas voltado a susten-
tacdo do ser como fundamento do mundo. A palavra nao se
reconhece mais como alegoria de movimentos, nao aceita sua
condigdo de flatus vocis; ndo quer ser apenas nome de ideias,
mas se afirmar como titulo heraldico de uma qualidade eterna.
A palavra ndo quer mais ser poténcia, mas se tornar ato. Aqui,
ela empresta o poder da verdade a seus hospedeiros, que se
investem de autoridade diante da polis, tal como o governante,
o filésofo, o comerciante e o clérigo.

Teoria mimética do conceito — uma das principais fun-
¢oes das linguagens conceituais é simular o real por meio de
signos que comuniquem ideias gerais, culturalmente compa-
tiveis com o modo de ver de uma sociedade. Aristoteles, em
seu livro De Interpretatione, escreveu que “os discursos verda-
deiros sdo semelhantes as coisas” — o que implica dizer que o
objetivo da linguagem é mimetizar o real.

- Wy



No caso da linguagem verbal, a comunicagao de informa-
¢Oes acerca do real tem o conceito como veiculo ou suporte de
ideias. Em geral, os substantivos sdo os principais nomes com
os quais a linguagem verbal denomina os conceitos. Por isso, o
substantivo comum ‘touro’ é o titulo que se dd ao conceito com-
posto das seguintes caracteristicas essenciais: animal domesti-
cado, quadrupede, herbivoro, ruminante, antioddctilo, macho
da espécie bos taurus, cuja carne é comestivel. O conceito de
‘touro’ deve constituir-se dessas qualidades acima declinadas e
verificaveis em todos os animais a que se refere.

Os substantivos, por exemplo, sdo conceitos basicos que
se reunem em sintagmas para formar outros conceitos mais
complexos, tal como: “o touro é valente” Ao relacionarmos
varios conceitos numa sequéncia literal gramaticalmente va-
lida, sobrevém a necessidade de sabermos, de acordo com
Aristoteles, se tal relagdo corresponde a (assemelha-se, mi-
metiza) uma coisa ou evento realmente existente no mundo.
Como posso saber se é valida a sequéncia de conceitos: “o
touro é valente”? Para isso, eu preciso conhecer o conceito de
‘touro’ e de ‘valente, assim como a relacao que lhes é imposta
pelo verbo ser (¢), para deduzir acerca de sua validade.

Ao observar no mundo o comportamento da maioria dos
touros, devo inferir que a qualidade conceitual ‘valente’ pode lhe
ser atribuida na maior parte dos casos. Quando uma sequéncia
gramatical de conceitos, ou seja, quando um texto ¢ considerado
valido, queremos dizer que ele corresponde a coisas e eventos
realmente existentes no mundo. Existe outro nome que se da a
essa correspondéncia entre o texto e o real: verdade.

A verdade é a importante caracteristica que se atribui a um
texto, quando este conjunto de conceitos articulados correspon-
de valida e eficientemente a uma coisa ou evento realmente exis-
tente no mundo. Para que um texto seja verdadeiro ele precisa
corresponder-se com o (e assemelhar-se ao) real. Ora, corres-
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pondéncia, similitude, equivaléncia e analogia sdo qualidades de
outro importante conceito tradicional: mimese (mimesis).

A ideia de que as artes repetem, copiam ou imitam a rea-
lidade em um meio diferente, usando esteredtipos daquele
meio como os cubos de um jogo infantil, era o nucleo da
antiga teoria da mimese. A diatribe de Platdo contra as artes
no livro X de sua Republica aceitava a teoria, mas criticava
os artistas por imitarem as entidades erradas (objetos fisicos
ou eventos e ndo os principios a que esses se conformam),
por fazerem da ilusdo (tal como a perspectiva) parte de suas
técnicas imitativas e por provocarem emogdes. (FEYERA-
BEND, 2010, p. 155-156)

Quanto mais os conceitos simples e complexos fazem cor-
responder eficientemente suas defini¢des ao real, tanto mais
miméticos eles serdo em relagdo ao fendomeno que pretendem
descrever. No limite, a ambi¢ao de grande parte dos textos da
cultura é tornar-se a mais eficiente imagem mimética em sua
area e emular fidedignamente a parte do real que lhe é objeto.

A busca dessa eficiéncia mimética (da maior analogia com
o real) encontra-se mais comumente nas filosofias e nas cién-
cias. Quando um cientista busca por uma férmula matemati-
ca que explique certo fendmeno real, deseja que tal conceito
(equagdo) seja o mais completamente adequado, de preferéncia
universalmente, ao trecho do real que traduz - busca-se por
uma imitagdo completa.

Embora abrigue seu conjunto de falhas, esse método de
organizag¢do do conhecimento, pela gera¢ao de uma semelhan-
¢a mimética entre o texto de conceitos e o real a ser represen-
tado, tem sido muito util para a comunica¢ao da ciéncia e da
reflexdo filosofica. Mas, ao configurar imagens (gramaticais e
matematicas) significantes da ordem do mundo, os conceitos
ndo pertencem ao real, pois sdo criagdes da psiché humana.
Neste fato simples e incontestavel reside toda liberdade e toda
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limitagdo que pode ser experimentada pelo homem - liberda-
de para criar conceitos, assim como o padecimento de sua pre-
cariedade cognitiva.

Pelo fato dos conceitos serem inven¢des humanas que co-
lonizam nossa psiché com imagens simbdlicas do mundo, em
muitos casos utilizamos dessas representagdes — independen-
temente de sua real correspondéncia com as coisas e eventos
existentes —, para fabricar paisagens ficcionais de acordo com
os interesses que alimentamos.

Essas criagoes ideacionais elaboradas pela mente — embo-
ra ndo sejam verdades, na forma de uma adequatio - sdo muito
importantes quando as empregamos para fazer planos, tragar
objetivos, estabelecer metas, assim como para criar modelos
abstratos da realidade, como forma de orientar o desenvolvi-
mento de coisas e eventos. Também podemos acrescentar a
esse uso idealista dos conceitos grande parte da produgao ar-
tistica, que provém da criagdo de imagens ficcionais que se tra-
duzem em obras de arte.

Como criagdes ideacionais, os conceitos também podem
ser utilizados inadvertida ou intencionalmente para comuni-
car falsidades, ideologias e utopias. Da mesma forma como
nas criagcdes ideacionais de projetos e modelos, a falsidade
ideoldgica e utdpica se torna possivel devido a mimese que as
imagens abstratas dos conceitos estabelecem com o real. Esse
mimetismo conceitual cria mundos fantasticos que parecem
corresponder a realidade, quando de fato sdo ilusdes perpe-
tradas por aqueles que abusam da importancia que o senso co-
mum atribui a verdade.

Porque nomeamos como verdade apenas uma unica inter-
pretacdo dentre as possiveis? Segundo os antigos, a verdade se-
ria o proprio conhecimento que o ser humano deveria cultivar
em qualquer situagdo, preferindo-a em relagao a falsidade. No

« 7 .

entender da tradi¢do, quando existe “a” interpretagao verdadei-
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ra, todas as demais estdo prejudicadas e caem no polo oposto a
verdade, tornando-se interpretacdes falsas.

Essa nocao tradicional da verdade seria eventualmente
aplicavel caso a defini¢do da unica interpretacao possivel nao
ficasse a cargo de certas pessoas. Bem sabemos que a atribui-
¢ao de definir o que é a verdade transforma seus autores em
gente muito poderosa. Se a razao exige que todos sigamos a
verdade, aqueles que a controlam também devem ser segui-
dos, obedecidos e mesmo venerados, pois neles a verdade esta
encarnada. Por este motivo, todo e qualquer projeto de poder
digladia com seus opositores pela posse exclusiva da verdade.
Prestemos atengao: longe de ser a unica interpretagao valida,
a verdade é apenas a interpretagdo hegemonica!

O nosso é um tempo em que o projeto da interpretagdo é em
grande parte reaciondrio, asfixiante. [...] Numa cultura cujo
dilema ja classico ¢ a hipertrofia do intelecto em detrimento
da energia e da capacidade sensorial, a interpretagdo ¢ a vin-
ganca do intelecto sobre a arte. Mais do que isso. E a vinganga
do intelecto sobre o mundo. Interpretar é empobrecer, esva-
ziar o mundo - para erguer, edificar um mundo fantasmago-
rico de “significados” (SONTAG, 1987, p. 16)

Ao ampliar sistematicamente a esfera do conhecimento
tedrico em detrimento do conhecimento experimental (sen-
sorial e estético), o desenvolvimento crescente das linguagens
conceituais intelectualizou a cultura. Ao crer no conceito como
a verdadeira coincidéncia entre o mundo real e o pensamento,
a inteligéncia dispensou sem maior cerimonia seu contato com
o real, para fiar-se apenas na conceituagdo. Crendo ser possivel
viver numa simulagdo controlada do real, a inteligéncia criou
um mundo sem mosquitos, sem assimetrias nem acidentes
desviantes. Esse mundo fantasmagorico, falsamente perfeito,
ndo passa de um castelo de cartas, cujos naipes sdo os signos
das linguagens conceituais.
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Mesmo considerando a verdade como a melhor interpre-
tacao do real, qualquer representac¢ao proveniente de textos de
signos sé traduz parcialmente a realidade. “Ora, ja que o sig-
no sempre representa algum aspecto do objeto, e ndo todo o
objeto, nenhum signo consegue ser inteiramente verdadeiro...”
(PINTO, 2002, p. 65) Nao ha verdade que ndo seja precaria,
pois toda abstragdo é uma caréncia.

A importancia pragmatica da verdade reside no fato de
que muitas vezes a falsidade (oposta a verdade) traz prejuizos
as pessoas. Ninguém deseja um falso calculo de engenharia,
um falso remédio, um falso testemunho e, via de regra, a men-
tira nos desvia do melhor caminho. A verdade tornou-se um
valor altamente estimado, tendo em vista que ao construi-la
o ser humano tem mais chances de se proteger de perigos, ao
mesmo tempo em que avanga para o sucesso de suas agoes.

Ao prevenir-se dos eventuais males trazidos pela falsida-
de, o humano acostumou-se a crer na verdade como uma es-
pécie de bem, misturando a busca pela melhor interpretagao
do mundo com um sentimento universal de ética, que vai mo-
ralizar todo o conhecimento intelectual empreendido pela tra-
di¢ao filoséfica. Razao pela qual o filésofo tradicional é aquele
que se sente um benfeitor da humanidade ao buscar pela ver-
dade como sinénimo do bem. Por outro lado, muitas vezes, a
verdade ¢é o resultado de conveng¢des impostas aos individuos,
cujo objetivo é tornar a vida social possivel; muitas vezes se tra-
ta apenas de uma fic¢ao necessaria as relagdes entre os homens.

O homem ndo ama necessariamente a verdade: deseja suas
consequéncias favoraveis. O homem também nio odeia a
mentira; ndo suporta os prejuizos por ela causados. O que
se proscreve, o que nio se aceita e ndo se deseja é o que é
considerado nocivo: sdo as consequéncias nefastas tanto da
mentira quanto da verdade. A obrigacdo, o dever de dizer a
verdade nasce para antecipar as consequéncias nefastas da
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mentira. Quando a mentira tem valor agradavel ela é muito
bem aceita. (MACHADO, 2002, p. 38)

Nem toda falsidade e mentira podem ser consideradas um
mal. Especialmente quando os envolvidos na sua fabricagdo e
consumo tém ciéncia de que se tratam de fantasias. Este é o
caso da arte, que de maneira geral é uma ficgao, cujo efeito ilu-
sorio nao deve ser tratado como um maleficio, mas como uma
forma de conhecimento legitimo que conduz, no mais das ve-
zes, a novos pensamentos e sensagdes capazes de provocar um
entendimento revolucionario acerca de seu objeto.

A tradicao filoséfica sempre langou sobre o campo da arte
o pejo da desconfianga, o olhar de desprezo pela produgio de
simulacros, a0 mesmo tempo em que sempre tentou tanger os
artistas para dentro de seu aprisco metafisico. A filosofia con-
tinuamente buscou sublimar a arte e esteriliza-la de sua sen-
sualidade inerente, metendo-lhe os ferrolhos conceituais, na
forma de canones idealistas — aqui nasce a primeira estética.

Culpada pela sua demasiada humanidade, portanto falivel
porque dependente da subjetividade, a arte foi condenada a ob-
jetivar-se, de resto como todo o pensamento organizado. A prin-
cipal missdo da tradigdo metafisica sempre foi angelizar a razao
e desumanizar o conhecimento, de modo a livrar o pensador de
sua encarnagao, a fim de que ele viesse a alcangar um estagio de
raciocinio similar ao espirito absoluto hegeliano, completamen-
te independente das pulsdes, desejos e emogdes subjetivas. Até
hoje, mesmo inadvertidamente, a filosofia e a ciéncia intentam
normatizar completamente o pensamento, inclusive o estético,
de modo a atingir um grau 6timo de objetividade, que tentam
comunicar em seus conceitos, férmulas e teorias.

A ideia de objetividade, no entanto, é mais antiga que a ciéncia
e independe dela. Ela se ergueu sempre que uma nagéo, uma
tribo ou uma civilizacao identificou seus meios de vida com
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as leis do universo (fisico e moral) e ela tornou-se perceptivel
quando culturas diferentes com visdes objetivas diferentes se
confrontaram. [...] Nagdes mais beligerantes usaram a guerra
e mataram para erradicar aquilo que ndo se enquadrava em
sua visdo de Bondade. (FEYRABEND, 2010, p. 12)

A objetividade, por ironia, ¢ a mais humana das ilusdes, pois
depende da crenga daqueles que se convencem de té-la alcangado.
A crenga é como a feitura do vinho: pisamos e repisamos ilusoes
e sonhos até que deles emane o suco da verdade, que imaginamos
ser independente e universal. O mito da objetividade é gémeo uni-
vitelino da ideia da melhor interpretagao como nogéo de verdade.
Aqueles que se arrogam na posse da verdade sao os mesmos que
a investem de objetividade. A verdade se torna universal porque
é tida como naturalmente independente de intérpretes, livre de
contextos e existente por si mesma - ela seria apenas descoberta,
jamais inventada. O possuidor da verdade se vé como um benfei-
tor desinteressado ao apresentd-la para os demais que, caso nao
aceitem a interpretacao verdadeira podem ser considerados tolos
— pior que isso, s6 podem ser mal-intencionados, ja que se recu-
sam voluntariamente a seguir o caminho do bem. Aqui nascem o
herético, o imoral, o dissidente e o inimigo do povo.

Como nos proteger da violéncia com que os portadores da
verdade se langam contra nds? Devemos ter conosco que a ver-
dade é uma ferramenta util, embora especifica, pois nao serve
para tudo solucionar. A busca pela melhor interpretagdo do real
tem sua utilidade, quando nos auxilia no conhecimento das coi-
sas, de modo que possamos lidar com o mundo. Mas a verda-
de tem de ser entendida como uma interpretagao parcialmente
eficiente, cuja utilidade é limitada pelo movimento do devir. A
melhor interpretacdo de um mundo em inconstante fluxo deve
considerar multiplas solugoes, a partir do entendimento de que
o real é um jogo fragmentado de forgas que se chocam assimetri-
camente, alinham-se e se desafinam, sem previsao nem sentido.
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Se a verdade deixa de se definir como identidade (como
nao-contradicdo das proposicdes) ou adequagdo (do
juizo a coisa), é talvez porque, em nome de uma verda-
de mais profunda que a da filosofia, o real é concebido
por Nietzsche como multiplicidade, fractura, diferenga
que sé a arte [estética] pode apreender adequadamente.
(FERRY, 2003, p. 50)

A verdade é uma ferramenta cognitiva muito capricho-
sa. Como a Fortuna, deusa grega que atende aos audazes e aos
loucos, a verdade nao pode ser domada, ela sopra onde quer e
abandona seus cultores a miragem de sua presen¢a. Uma som-
bra, a verdade é metafora sem rosto.

Na frase: “o bem ilumina a alma’, onde se encontra a ver-
dade? Na colegdo de metaforas que refere a luz ao bem, e a
alma ao sujeito? Na “ilumina¢ao” que permite “enxergar” a ver-
dade que define o0 “bem”? — metaforas, demasiadamente meta-
foricas. Se as defini¢cdes sobre o “bem’”, “ilumina¢ao” e “alma”
sao tdo variadas, o sintagma frasal acima é um imenso vazio,
completamente descolado de qualquer vinculo com alguma
realidade, para que possa ser considerado uma verdade.

Nem podemos afirmar que a verdade é a melhor adequa-
¢do do pensamento ao real, ja que esta é uma afirmacao mera-
mente humana! Nao dispomos neste planeta de outra espécie
cognoscente capaz de opor-se ou concordar com nossa inter-
pretagdo e servir-nos de pardmetro externo. Isso faz de nossas
interpretagdes, boas ou mas, sempre um antropomorfismo.

Nao podemos sair de nossa condi¢do humana para jul-
gar pelo lado de fora se 0 homem detém ou nao a verdade.
Nao existe objetividade total, ja que aquele que a busca esta
preso em sua propria subjetividade. A verdade é uma cole-
¢do de crengas alimentadas por grupos sociais, que despeja
seus canones sobre a lava incandescente do mundo e tenta
resfrid-la para fixd-la em conceitos constituintes de sua vi-
sao coletiva do real.
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A imagem da subjetividade humana legada pelo cogito carte-
siano dominou o pensamento ocidental por alguns séculos. De
acordo com essa imagem, a existéncia do sujeito ¢é idéntica a
seu pensamento. A relacdo entre um ser interior que pensa e
um exterior do qual o ser pensante estd asceticamente sepa-
rado é uma rela¢do de identidade. (SANTAELLA, 2006, p. 13)

A ilusdo moderna, de que a pura objetividade seria
possivel, proveio da aliena¢do do corpo em proveito de um
pensamento que deseja substituir a existéncia pela essén-
cia. O famoso conceito cartesiano “penso, logo existo” é
uma perigosa cren¢a de que a ideia pode substituir a vida
de um sujeito dotado internamente de razao, que se lanca
pelo mundo afora com a missdo de objetivar o real - para
antropomorfizar o mundo. A ideia de sujeito ndo é mais que
isso: uma ideia! Nao “existe sujeito ou subjetividade fora da
histéria e da linguagem, fora da cultura e das relagdes de
poder” (SANTAELLA, 2006, p. 17).

Para a psicanalise freudiana esse sujeito talvez se pareca
com o que alguém pensa de si, somado ao que os outros pen-
sam dele. Mas isso se assemelha a nogao de superego. Segundo
esta figura psicanalitica, o sujeito se compoe de crengas e visdes
que ele recebe de suas relagdes e as introjeta em sua psicologia,
na medida em que convive como membro de sua cultura. O
sujeito é um projeto alheio ao individuo, imposto de fora como
um fardo, pela tradigdo dos mortos que o precederam, cujos
fantasmas habitam nas linguagens da cultura.

Se considerarmos a imagem de sujeito descrita acima, va-
mos entendé-lo como um ventriloquo da sua prépria coletivi-
dade, que s6 enxerga o mundo pelos olhos da tradigdo em que
esta imerso. Isso ocorre em noés pelo fato de que os outros nos
pressionam em favor de uma identidade, ou seja, impdem a
nds os mesmos valores que adotam, buscando nos enquadrar
na comunidade, de modo que todos possamos ser agentes de
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reproducao do conjunto de crengas que alimentam as verdades
de nossa tradi¢ao.

O principal mecanismo com o qual esse processo de
identificacdo é realizado encontra-se nas formas sociais
das linguagens da cultura. As linguagens, especialmente a
verbal, sdo os motores da interpretagdo que transportam os
discursos com os quais a tradi¢do alimenta nosso superego e
nos transforma em sujeitos, isto é, em “submetidos”.

Até o século XIX, o esforco de interpretagdo estava vin-
culado a um processo de identifica¢do de sentido entre pen-
samento e mundo, porque ainda se acreditava ser possivel
alcangar “a” verdade. So6 a partir daquele século, muito em
funcao dos esforcos de Nietzsche, é que se passou a enten-
der a interpretacdo dos discursos como uma atribui¢do de
sentido as coisas, realizada pelo trabalho humano de antro-
pomorfizar o mundo.

Hoje sabemos que as linguagens ndo nos permitem
uma real e imediata vinculagdo com o mundo, porque as
representagdes das coisas e as coisas representadas jamais
se assemelham completamente. Por conta dessa heterogenia
insuperavel entre linguagem e mundo, ndo pode haver “a”
interpretacdo, mas um arranjo arbitrario em que se atribuem
sentidos artificiais ao real, por meio de representagdes.
Torna-se urgente delimitar as fronteiras da interpretacao,
além das quais o homem s6 pode conhecer o mundo a partir
de nogdes nao-interpretativas (estéticas, experimentais,
sensiveis, perceptivas).

Por isso, exatamente, creio que deverfamos restabelecer o con-
tato com as coisas do mundo fora do paradigma sujeito/objeto
(ou numa versdo modificada desse paradigma), tentando evitar
a interpretacdo — sem mesmo criticar a altamente sofisticada e
altamente autorreflexiva arte de interpretacdo que as Humani-
dades ha muito instituiram. (GUMBRETCH, 2010, p. 77-81)
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E preciso desencantar-se do cacoete intelectual que sempre
tenta dizer o que o mundo é, para realmente experimenta-lo, dai
procedendo a outro conhecimento baseado na memdria afetiva
da experiéncia, que dispensa o conceito em seu modo de pensar
o mundo. Mas, ndo é o caso de imaginar o conhecimento huma-
no totalmente destituido de interpreta¢ao. Os saberes comunica-
dos pelas linguagens sdao fundamentais para grandes campos de
atuagdo da sociedade. Entretanto, permanecer apenas no ambito
da interpretacdo verdadeira tem criado mundos ilusérios que
frequentemente acabam em desastres e sérias decepgdes, como
¢ o caso das ideologias religiosas, politicas e as utopias benevo-
lentes. A maior parte daquilo que realmente importa para a vida
humana dispensa o recurso ao conceito, porque se tratam de re-
lages experimentais com o mundo.

A verdade sobre algo geralmente ¢ uma interpretacao que
alcanga a maior aceitagao possivel. Isso implica alguns cuidados:
(1) o fato de ser aceita pela maioria nao significa que aquela ¢ a
melhor interpretagdo; (2) as interpretagdes gerais sdo cunhadas
sempre em favor do exercicio de algum tipo de poder; (3) a for¢a
da maioria emprestada a interpretagao geral impede ou dificulta
a construgao de outras verdades, por ventura até mais uteis.

Tenhamos em mente que o conhecimento da verdade nao
liberta — ao contrario do que apregoa o senso comum -, antes
escraviza e compromete a todos no sentido de uma tinica visao,
impedindo opg¢des cognitivas até mais vantajosas.

Nossos corpos habitam o fluxo do real. Como os demais
corpos do mundo, também nods estamos em movimento, so-
mos passageiros. A angustia com que o conhecimento de nossa
finitude nos atormenta faz com que caiamos na tentagdo de
buscar pela permanéncia, pela constancia da representacgao;
por isso “a histéria da ideia de verdade parece remeter ndo ao
universo do conhecimento, mas a necessidade humana de du-
racio, de estabilidade”. (MOSE, 2011, p. 31)
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LINGUAGENS DA CULTURA

Existe sobre a face da Terra um imenso niimero de espé-
cies animais, dentre elas a Homo sapiens, que tem entre suas
principais caracteristicas bioldgicas seu tipo excepcional de
linguagem. A exigéncia evolutiva que constituiu a linguagem
como a principal caracteristica de nossa espécie foi (e conti-
nua sendo) a necessidade da comunicac¢io, desenvolvida sob
varios aspectos com o objetivo de ampliar um relacionamento
eficiente com o meio ambiente e socializar os conhecimentos
entre os grupos humanos. A origem latina da palavra ‘comuni-
cagdo (cum+munis: participagdo conjunta) remete ao sentido
de tornar algo comum a todos. E o que se busca tornar comum
entre os individuos participes de um grupo social é o conheci-
mento do ambiente em que vivem; isso inclui todas as técnicas
de sobrevivéncia, seguranga, alimentac¢ao, reprodugéo, dentre
outras, além do autoconhecimento e do conhecimento do ou-
tro (teoria da mente).

Em todas as espécies sociais desenvolvem-se alguns tipos
de comunicagdo compativeis com suas caracteristicas anatd-
micas e fisioldgicas como € o caso, por exemplo, das formigas
que se utilizam de sinais quimicos para comunicar mensagens
vitais para a manutenc¢do de sua organiza¢ao social. As abe-
lhas, além de sinais quimicos, também fazem uso de sinais vi-
suais, principalmente no que se refere as refracdes de ultravio-
leta provenientes do pdlen das flores. Outros animais, como
os grandes primatas, tém sistemas de signos mais complexos,
que envolvem vocaliza¢des especificas para indicar presenca de
alimento, perigo, grupos vizinhos, predadores, dentre muitos,
além de gestos significativos que comunicam relagdes de po-
der, inteng¢des sexuais, hostilidade ou amizade.
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Embora seja muito mais sofisticada em relagdo as demais
espécies animais, a comunica¢do do Homo sapiens nao difere
tanto em qualidade, como em grau. Quando os entusiastas da
humanidade, iludidos pela crenca na exclusividade de nos-
sa espécie, enumeram as caracteristicas que nos separam dos
outros animais, ndo conseguem apresentar argumentos defi-
nitivos que nos diferem em qualidade; mas apenas argumen-
tos que demonstram diferencas gradativas.

Obviamente, ndo ¢ o caso de acreditarmos que humanos e
babuinos sejam culturalmente semelhantes - a diferenca entre
nods e as demais espécies é bem sensivel. Mas, apontar como
diferencga especifica o fato de que o homem ¢ o tinico animal
que tem ciéncia da propria morte, ndo corresponde exatamen-
te aos fatos. Elefantes também pressentem a morte, carneiros
apartados do grupo percebem que seu destino estd marcado
- a diferenca segue sendo gradativa.

Se levarmos em conta a defini¢ao antropoloégica de cultu-
ra, como toda e qualquer produc¢ao de ferramentas e simbolos,
também aqui a diferenca entre nds e algumas espécies animais é
imensa, porém gradativa, ja que a etologia e a psicologia evolu-
tiva encontraram inimeras evidéncias de ferramentas construi-
das por animais, para os mais diversos fins. Defender a especi-
ficidade humana por sua capacidade de abstrair pensamentos,
embora evidente, também ¢é gradativa, na medida em que as vo-
calizagdes de um chimpanzé para seu grupo podem significar
varias coisas, dentre elas a presen¢a proxima de um predador. O
significado do ganido do animal ¢ a imagem abstrata do perigo
que o predador representa na memoria do bando.

Talvez alguns tipos particulares de arte possam formar uma
fronteira que realmente separa o humano de outros animais. Po-
rém, do mesmo modo que muitos animais constroem ferramen-
tas com o objetivo pragmatico de procriar, alimentar-se, garantir
seguranga ou habitagao, a maior parte daquilo que se tornou arte
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para os seres humanos ainda guarda sentido de finalidade. Pin-
turas nas cavernas foram uteis para interagao social, assim como
até hoje grande parte das artes visuais ainda comunica mensa-
gens discursivas. Mesmo a musica, que pode ser considerada a
menos conceitual das artes, quando acompanhada de letra nas
cangoes, se torna uma narrativa que comunica conceitos.

Disso podemos reter o fato de que, desde os sistemas sig-
nicos mais simples dos bichos, até as complexas linguagens
culturais humanas, tudo parece indicar que a comunicagéo de
conhecimentos é um fendmeno imprescindivel a administra-
¢do da vida. A prépria vida se confunde com a comunicagdo
entre 6rgaos de um corpo, entre os corpos de um grupo e entre
0s corpos e o ambiente em que ocorrem.

Alguns dos principais meios dessa comunicagdo vital, da
qual depende boa parte da vida humana, sdo as linguagens.
Embora a palavra ‘linguagem’ provenha das propriedades ana-
tomofisioldgicas da lingua humana, capacitada a comunicar
sons segmentados e articulados, com o tempo o termo ganhou
generalidade e atualmente indica todo e qualquer sistema de
signos produzido pela cultura. Além da linguagem verbal, tam-
bém podemos nos referir a uma linguagem binaria, linguagem
matematica, linguagem imagética, linguagem musical, lingua-
gem cinestésica, linguagem palato-olfativa, dentre outras.

As linguagens contém conjuntos de codigos responsaveis
pela comunicag¢ao de representacdes do imenso fluxo de pen-
samentos, agdes, eventos e valores humanos que circulam no
interior da cultura. O inevitdvel imbricamento das operagoes
semidticas das linguagens com as formas psiquicas que ca-
racterizam a subjetividade humana constitui a imagem que a
pessoa faz de si mesma, diante do outro que, a0 mesmo tem-
po, lhe tem como objeto de cognigao.

Consciéncia e linguagem: tudo a ver! — ao contrario do que
pensa o senso comum, a consciéncia humana nao é pessoal,
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nem particular. Quando alguém apela para a “prépria” cons-
ciéncia, de fato, dirige-se a um conjunto de conhecimentos co-
munitarios que o individuo absorve socialmente, a partir das
inumeras oportunidades que se apresentam em sua experién-
cia de vida em que apreende esse saber coletivo ao qual esta
exposto, imerso e submetido.

Como ja foi mencionado, a conformagao latina da palavra
‘consciéncia’ remete a uma comunhio de conhecimentos (cum
= junto, com + scientia = conhecimento, saber) partilhados por
toda uma comunidade de pessoas, que se torna coletivamente
‘ciente’ de saberes e valores necessarios a sobrevivéncia e prospe-
ridade do grupo, em meio aos desafios do ambiente. Nas coleti-
vidades humanas, quando aumenta a complexidade das relagdes
entre os individuos (e entre os individuos e o meio ambiente) a
‘con-sciéncia’ emerge na psiché de cada membro do grupo para
dar conta de gerir a crescente aglomeragao de informagdes, que
passa a exigir uma forma coletiva de interpretagdo de signos e
um modo mais ou menos unificado de valorar representagdes e
sentimentos uteis a congregacao dos individuos.

Em todo caso, jamais encontramos na fala dos outros senao
0 que nds mesmos pusemos, a comunica¢do ¢ uma aparén-
cia, ela nada nos ensina de verdadeiramente novo. Como
seria ela capaz de nos arrastar para além de nosso proprio
poder de pensar, ja que os signos que ela nos apresenta nada
nos diriam se ja ndo tivéssemos em nosso intimo sua signi-
ficagao? (MERLEAU-PONTY, 2012, p. 35)

Aqui, a fungao da consciéncia é garantir a partilha social de
um conjunto de signos-simbolos comum a todos, tais como lin-
guagens, saberes, valores e crengas, que devem ser o mais possi-
vel estavel e fixo, de modo a minimizar eventuais conflitos entre
os membros da comunidade. A consciéncia raramente produz
algo de novo - seu papel é preservar e conservar o que ha de
comum a todos, em contraposi¢ao as idiossincrasias do indivi-
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duo. Por isso, a consciéncia é o lar da moral que, por sua vez, é
o conjunto de comportamentos socialmente estabelecidos para
submeter cada membro do grupo, segundo o papel que lhe é de-
vido - fugir, de alguma forma, ao papel social que lhe ¢ imposto,
significa “perder a consciéncia”

Heréclito advertia que ‘os homens acordados tém um mundo
comum, mas os que dormem recolhem a seus préprios mun-
dos’. O pensamento racional (filos6fico), a abstragio intelectual
pressupunha o estado de vigilia da consciéncia no empenho da
determinacio objetiva do mundo. (SODRE, 1994, p. 20)

Entre os pré-socraticos ja se relacionava a consciéncia a
formagdo de um conhecimento comunitario, acessado por to-
dos quando em “estado de vigilia” O que nos leva a segunda
e mais conhecida defini¢do de ‘consciéncia’ (cum = particula
de refor¢o + scientia = conhecimento, saber), como um esta-
do de lucidez em que nos encontramos bem cientes daquilo
que acreditamos pensar e fazer por nés mesmos. Mas, a maior
parte da scientia que o humano produz por prépria conta, se-
gundo sua experiéncia pessoal de vida, nao pode ser partilhada
com o grupo social, por se tratar de conhecimentos individua-
lizados, subjetivos, que desenvolvem memorias da percepgao
e dos sentimentos pessoais, levando a formacgao daquilo que
poderiamos denominar - produzindo um neologismo - de
egosciéncia'* (ciéncia do eu individual).

Pelo fato de termos uma vida comunitaria, desenvolve-
mos diversos modos de relacionar cada egosciéncia privada,
com a parte da consciéncia (ciéncia coletiva) que nos cabe, se-
gundo nosso pertencimento a uma coletividade. A psicologia
tem muito a ver com a boa ou ma gestao realizada por cada
individuo, das relagdes entre sua construgdo cognitiva pessoal

12. Ver Glossario.
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(egosciéncia) e o complexo edificio simbdlico que caracteriza a
consciéncia de sua comunidade.

Apresento este neologismo - egosciéncia — para ser em-
pregado provisoriamente como um termo paralelo ao conceito
de ‘consciéncia’ (ciéncia de todos, ciéncia coletiva), para ndo
fazer uso da palavra ‘inconsciente’ que, etimologicamente, fun-
ciona como oposi¢io ao conceito de ‘consciéncia’ Nao é o caso
aqui, de alterar o emprego de termos consagrados pela imensa
literatura psicanalitica. O recurso a este neologismo serve, ape-
nas, para propor em bases semio6ticas um modo diferente de
relacionar os estados psicoldgicos. Ao invés de fazer uso das
palavras ‘consciéncia’ e ‘inconsciente) tal como sdo empregadas
pelo senso comum, me utilizarei momentaneamente dos ter-
mos consciéncia e ‘egosciéncia’

Freud, o fundador da psicandlise, considera que por
meio de processos especificos a linguagem verbal conduz o
humano a consciéncia. Segundo o médico austriaco, desde
que nascemos nossas faculdades cognitivas buscam o conhe-
cimento do mundo, que se torna ‘consciente’ apenas quando
aprendemos a associar as nossas experiéncias subjetivas ao
sentido/significado atribuido as palavras, em suas relagdes
gramaticais. Nesse momento também nos tornamos cientes
de ser objeto do pensamento e do julgamento dos outros,
dando inicio a constru¢dao de nossos superegos, na medida
em que incorporamos a “ciéncia coletiva” de nosso grupo so-
cial. Suponho, assim, que a consciéncia e o superego freudia-
nos mantém vinculos de identidade.

Para Freud, a consciéncia é formada em sua maior par-
te de pensamentos derivados das representacdes verbais,
enquanto as ideias e afetos reprimidos permanecem ‘ins-
cientes’ até que sua correspondéncia verbal seja encontrada.
Segundo a teoria freudiana, a maioria dos pensamentos ¢é
‘insciente’ Disso, podemos presumir que a linguagem verbal
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nos conduz a apreensdo de apenas uma parte da consciéncia
coletiva, que é formada pelo conjunto dos conhecimentos
objetivos, socialmente compartilhados.

Mesmo antes de Freud, Nietzsche ja dizia que a consciéncia
nasce a0 mesmo tempo em que surge a linguagem, sob a pressao
da necessidade de comunicar. Para Nietzsche, o humano se tor-
na consciente tao s6 daquilo que é comunicavel pela linguagem,
partilhavel com os outros - s6 do que é comum: tudo o que vem
a consciéncia tem carater coletivo, gregario e vulgar!

Penso, como se v&, conclui Nietzsche, que a consciéncia ndo
pertence essencialmente a existéncia individual do homem,
mas pelo contrario a parte da sua natureza que é comum a
todo o rebanho [...] e que, a despeito da melhor vontade que
ponha em ‘conhecer-se, nenhum dentre nds podera jamais
tomar consciéncia sendo de seu lado nédo individual e ‘médio’
[...] O pensamento que se torna consciente ndo representa
sendo a parte mais infima, digamos que a mais superficial,
a pior, de tudo aquilo que o individuo pensa. (FERRY, 2003,
pp- 181-182)

O principal papel da consciéncia (o saber coletivo de um
grupo; a ciéncia comum a todos) estd em gerar nas pessoas uma
identidade (idem = 0 mesmo, o comum) de pensamento e senti-
mento, através da comunicacao de simbolos codificados em lin-
guagens e outros sistemas de signos, de modo a estabelecer uma
uniformidade cultural coletiva. A urgente necessidade de per-
tencimento ao grupo faz de cada individuo um participe engaja-
do na “ciéncia comunitdria’, & qual esta exposto inapelavelmente.

Essa imposi¢do comunitaria atinge o amago de nossa
psicologia, de modo que muitos de nds cremos ter uma visao
propria de mundo (Uma consciéncia individual!), quando,
sem nos dar conta, estamos reproduzindo na maior parte dos
casos os valores de nossa cultura. Por outro lado, os tracos ca-
racteristicos de nossa propria personalidade sdo reprimidos e
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muitas vezes impedidos de se comunicar, para que apenas os
comportamentos conscientes sejam estimulados sempre em
favor da coletividade.

[A] consciéncia ¢ o lugar da semelhanca, do nivelamento,
da vulgaridade. Por ser a valorizagdo da linguagem, do pen-
samento, da tradugdo em signos de comunicagdo, a cons-
ciéncia diz respeito, exclusivamente, ao tornar-se rebanho,
mediano, comum. A consciéncia é uma grade interpretativa
que traduz a vida para um universo especifico de concei-
tos e valores e se tornou a instancia moral por exceléncia.
(MOSE, 2011-B, p. 45)

Por meio das linguagens da cultura, a consciéncia prevale-
ce como um processo de identificagdo dos individuos ao gru-
po social que os contém, cujo limite se define pela alteridade
do desconhecido, pela xenofobia. E para formatar boa parte da
psiché humana, a consciéncia nos ¢ imposta a partir das narra-
tivas e discursos que habitam a memdria da comunidade cultu-
ral a qual pertencemos, submetendo-nos compulsoriamente a
papeis sociais, valores morais, crengas e cosmovisdes estabele-
cidas pelas relagoes de poder que atuam na coletividade.

Esse processo finca raizes inclusive nos meandros ‘ins-
cientes’ da personalidade, vez por outra produzindo traumas
psiquicos, que sao os efeitos colaterais da incompatibilidade
entre o individuo e a “ciéncia coletiva” que ignora sua sin-
gularidade, tal como foram inicialmente diagnosticados por
Freud. “Esses elementos semanticos, assimilados individual-
mente pelo homem ao longo de sua educagao, constituem
a consciéncia e, por conseguinte, sua maneira de pensar o
mundo”. (FIORIN, 2005, p. 19)

Louvada como um atributo exclusivo da humanidade, a
tdo incensada “posse da consciéncia” nao é exatamente uma
garantia de liberdade e autonomia do individuo, mesmo por-
que a consciéncia é de raiz coletiva - causa e efeito das lin-
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guagens da cultura —, o que implica dizer que seus processos
sempre tenderdo a privilegiar os interesses do grupo cultural,
em detrimento das demandas pessoais do individuo. A cons-
ciéncia se parece com uma semantica que empresta sentido e
significado aos valores de uma coletividade, sobrepondo-se a
interpretagdo individual de um membro do grupo, pois foi es-
tabelecida ao longo do tempo pelo poder do senso comum. O
que o senso comum chama de consciéncia pessoal, ndo é outra
coisa que a memoria simbolica dos valores da cultura, consti-
tuida por um membro da sociedade durante sua vida.

Diferentemente da consciéncia, as manifestacdes indivi-
duais e privadas que o humano pode reclamar como préprias e
pessoais, encontram-se no ambito de seus processos egoscien-
tes de experiéncias e afec¢des — as partes da psiché humana que
realmente pertencem ao individuo.

Se entendermos a egosciéncia como um tipo de cognicao e
memoria auferidos pela experiéncia subjetiva do individuo em
meio ao fluxo do real, saberemos porque nao podemos iden-
tifica-la a ciéncia coletiva (consciéncia), nem compartilhar seu
conhecimento com os outros, através de narrativas das lingua-
gens da cultura. A egosciéncia de cada um ¢é constituida pelo
repertério mnemonico dos afetos produzidos pelo atrito do
corpo sensivel com o fluxo do real - tratam-se de cognigdes
psicossomaticas e experimentais —, que compdem a memoria
das emocdes, sensagdes, sentimentos, sofrimentos, paixoes,
gozos e intui¢des pessoais, dando carater singular & persona-
lidade individual, muitas vezes entrando em conflito com as
imposicoes coletivas da consciéncia.

O imenso campo das midias da cultura, das relagoes fa-
miliares, a instrugdo escolar e os valores sociais sdo os veicu-
los privilegiados da manifestagao das linguagens e contribuem
enormemente para o processo de conscientizagdo e identifica-
¢do do individuo ao coletivo, institucionalizando a psiché hu-
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mana. A consciéncia é uma coletivizagdo mental, estimulada
pela cultura em favor da unidade do grupo social e contra a
diversidade egoistica. Os pensadores do século passado toma-
ram o cuidado de centralizar o debate filoséfico em torno das
linguagens da cultura, para encontrar nelas os mecanismos
gramaticais e semanticos que influem na (e distorcem a) forma
de pensar o mundo.

O trago predominante da filosofia do século XX ¢ o interesse
pela linguagem. A linguagem ndo é mais considerada como
um meio neutro para alcangar o conhecimento, nem como
um instrumento que usamos para descrever ou decodificar
o mundo. A linguagem forma nosso conhecimento de nds
mesmos e dos mundos em que vivemos. (STEUERMAN,
2003, p. 51)

Criadoras da consciéncia humana, as linguagens sao cons-
trugdes artificiais paralelas a psiché, cuja relagdo intima com
a personalidade individual ora se assemelha a uma simbiose,
ora a uma espécie de parasitismo cognitivo. No modo simbid-
tico, as linguagens auxiliam o individuo em seu processo de
pertencimento a comunidade, como também a representar o
mundo, permitindo a ciéncia humana processar formas har-
moniosas de relacionamento entre o humano e o meio ambien-
te. No modo parasitario, as linguagens provocam alucinagdes
em nossa psicologia fazendo-nos enxergar outros mundos,
planos fantasticos, miragens metafisicas, cujas consequéncias
quase sempre sdo desastrosas para as relagdes entre o humano
e o fluxo do real.

Se a linguagem é comparavel aquele ponto do olho de que
falam os fisiologistas, e que nos faz ver todas as coisas, ela
ndo poderia evidentemente ver-se a si mesma, e ndo pode-
mos observa-la. Se ela se furta a quem a procura e se entrega
a quem renunciou a ela, ndo podemos considera-la de frente,
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ndo resta sendo “pensa-la de viés’, “imitar” ou “manifestar”
seu mistério... (MERLEAU-PONTY, 2012, p. 195)

O principal efeito toxico do parasitismo cognitivo causado
pelas linguagens ¢ a armadilha suprassensivel da representagao
signica in abstentia. “Estar no lugar de algo implica a auséncia
fisica da referéncia do signo: ser signo é apenas referir-se a um
objeto, ja que o signo ndo tem o objeto, o objeto ¢ uma ausén-
cia” (PINTO, 2002, p. 63). Isto quer dizer que as linguagens
(compostas de textos de signos) nao representam diretamente
o fluxo do real, mas reproduzem ideias que os nossos mortos
faziam acerca de seus mundos.

As linguagens contém textos sobre as coisas, sempre ela-
borados no passado e constantemente reafirmados pelos atuais
usuarios desses discursos. Por representar ideias cristalizadas,
essas narrativas criam mundos irreais, cuja mitologia é coe-
rente apenas em relagdo a logica gramatical de seus textos, en-
quanto se encontram divorciadas do fluxo do real, onde habi-
tam os corpos (humanos).

A linguagem - deverfamos compreender o singular como
plural, as linguagens - é algo que da e tira. Ela nos inclui no
mundo dos objetos (a realidade que ela constitui para nds),
mas nos exclui do mundo das coisas (a que nunca temos aces-
s0). A linguagem faz com que toda a nossa realidade seja, por
assim dizer, virtual. (PINTO, 2002, p. 9)

O mundo constituido pelos signos das linguagens é a prin-
cipal ficgdo com a qual tentamos descrever o mundo real, ge-
rando em nds um transtorno obsessivo compulsivo de carater
bipolar. Ora cremos haver dominado o fluxo do real a partir
de nossos arranjos discursivos, ora nos vemos perdidos diante
da originalidade com que o real nos surpreende. Por meio das
linguagens, nossa psiché se bifurca: a parcela da consciéncia
coletiva que cada um constitui para si adota uma mitologia de
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representagodes do real, enquanto nosso corpo se debate com a
aspereza da matéria do mundo em que ele habita.

Um signo nao representa nada além de um breve frag-
mento de informagdo acerca da coisa que ele substitui em
nossa memoria. De modo que signos, textos, discursos e nar-
rativas sdo palidas imagens que abstraimos da experiéncia
com o real, transformadas em conceitos de linguagens que
circulam na cultura.

As interpretagdes textuais que usualmente fazemos sobre
um fato ndo passam de mitos a respeito do real, na medida em
que nossa consciéncia esta bem mais sujeita aos processos 16gi-
cos dos cddigos semidticos, do que a uma eventual identidade
com o mundo. A complexidade do real se manifesta na miriade
infindavel de coisas e acontecimentos que aportam nossa sen-
sibilidade, para as quais nenhuma linguagem tem capacidade
de representacdo plena.

A ideia é que o mundo de que temos experiéncia é composto
de uma tal quantidade de objetos e eventos que, se tivéssemos
de caracteriza-los todos e nomear cada um deles, seriamos
subjugados pela complexidade do ambiente; por isso, o unico
modo de ndo nos tornarmos ‘escravos do particular’ reside na
nossa capacidade de ‘categorizar) isto é, de tornar varias coi-
sas equivalentes, reagrupando objetos e eventos em classes.
(ECO, 1998, p. 127)

A categorizagao foi o artificio construido pelas lingua-
gens para afastar nosso pensamento da complexidade do real.
Porém, se recorrermos apenas as linguagens como forma de
constituir conhecimento do mundo tornamo-nos “escravos
do universal” Devido a incapacidade das linguagens em re-
presentar in totum todos os aspectos que compdem as coisas
e os eventos, recorremos a abstra¢do do real, retendo do re-
ferente apenas um pequeno punhado de informagdes capaz
de ser representado por signos. Essa operagdo implica atri-
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buir o mesmo conjunto de informagdes a um nimero imenso
de coisas e eventos reais, universalizando aquilo que, de fato,
sempre foi particular.

Repito exemplo anterior: o signo verbal ‘cadeira’ repre-
senta um pequeno conjunto de qualidades, dentre elas as se-
guintes: elemento do mobilidrio, instrumento de repouso do
corpo, contém base de sustentacdo, assento e encosto. A ideia
de universalidade aqui reside no fato de que todas as coisas
que se encaixam nesta descri¢do acima “sao” cadeiras, ndo
importando as diferengas “aparentes” que distinguem umas
das outras. “Universal” é apenas o conjunto arbitrario e uni-
forme de qualidades essenciais que forma o conceito que, por
sua vez, ¢ aplicado indistintamente sobre todas aquelas coi-
sas, as quais atribuimos tais qualidades, enquanto as coisas
mesmas sempre serdo particulares.

[ludido com essa universalidade artificial e metafisica, o
senso comum embarca ingenuamente na crenga de que as lin-
guagens, especialmente a verbal, podem substituir o mundo
cadtico em que vivemos biologicamente; ou pior, se imagina
que podemos antropomorfiza-lo para “melhor”. Essa “melho-
ria” do mundo apregoada por todo tipo de utopia, cuja base se
assenta na fantasmagoria produzida pelas linguagens, significa,
de fato, uma recusa, um abandono do fluxo confuso do real,
uma fuga em favor de outro mundo ordenado, pacifico, intei-
ramente racional e abstrato.

E justamente aqui, quando os signos nos isolam do real,
representando para nods apenas as partes pacificas das coisas
depuradas de suas diversidades, que o humano encontra seu
esconderijo do mundo - na consciéncia (ciéncia coletiva). “E a
partir dai que comeca a inversao: nao mais o mundo do devir e
da pluralidade, mas o outro mundo estavel de signos da comu-
nica¢do, o mundo da linguagem” (MOSE, 2011, p. 47). Instru-
mentalmente, a linguagem verbal também atua como um pro-
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duto da necessidade psicolégica de exclusdo de diferengas, da
vontade de nivelamento e reducao da pluralidade e do conflito.

Ao invés de uma convengdo necessaria, capaz de aumentar o
poder de atuag¢do do homem no mundo, a palavra se tornou o
sindnimo das coisas. Mais do que isso, a crenga na correspon-
déncia entre as palavras e as coisas terminou por sustentar a
vontade de negacdo da vida [niilismo], que, ao contrario da
convengado dos signos, ¢ mudanga, conflito, imprevisibilida-
de, desconhecimento. (MOSE, 2011, p- 19)

O espanto e o terror infringidos aos coragdes humanos
pelo impacto cruel do fluxo inconstante do real provocaram
no amago dos pensadores duas atitudes contraditorias. Parte
deles desenvolveu seu pensamento em vista da incontrolavel
e infindavel transformacao porque passam todas as coisas —
esses tém entre seus representantes os nomes de Herdclito
e Demdocrito. Aqueles, no entanto, que preferiram negar ou
desconfiar do movimento imprevisivel do real buscaram por
detras do mundo uma estabilidade oculta, tendo entre seus
representantes as figuras de Parménides e Platao.

O antigo pensamento grego vinha esgrimindo seus argu-
mentos e contra-argumentos entre ambas as correntes, quando
o judaico-cristianismo assume o poder em Roma no século IV
desta era e faz pender a balanga em favor de Platdo. Dai em
diante, a linguagem verbal deixa de ser convengdo para comu-
nica¢do de conhecimentos e passa a constituir ferramenta de
estabilizacdo da caotica realidade do mundo, tornando-se “si-
ndénimo das coisas” e ocupando o lugar do real.

A palavra substitui a realidade e sinaliza o caminho para
a construgdo de um mundo mitoldgico e sobrenatural, estavel,
fixo, permanente, idéntico e ideal. “A linguagem é como um
molde, que ordena o caos, determinando o que é uma coisa,
um acontecimento etc., cria uma imagem ordenada do mundo”
(FIORIN, 2005, p. 53). Com os séculos, o reino abstrato do pen-
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samento transformou-se em uma realidade virtual com o auxilio
imprescindivel da palavra, que por sua vez foi eternizada pela
durabilidade da escrita, permitindo assim a cristalizagao indefi-
nida das ideias dos mortos, cultivadas com fervor religioso pelas
geragOes subsequentes. A crenca de que a verdade reside na ideia
e a palavra é sua unica tradutora levou os pensadores e religiosos
a gravitarem em dire¢do ao mundo suprassensivel, onde deposi-
taram os ideais da razao, do bem e da beleza.

As palavras apascentam as ideias ao reduzir sua polisse-
mia e unificar o sentido, antes que se dispersem na mente. “Se a
cultura pode ser pensada como uma domesticagdo, no sentido
que Darwin da a palavra, se é como um rebanho de ovelhas,
entdo as palavras [...] sdo os cdes pastores que usamos para ge-
ri-la. 7 (CLOUD, 2015, p. 162)

Na cultura platonico-cristd, tudo aquilo que mantém vin-
culos com a palavra, o niimero, a mente e a ideia, corresponde
a verdade, ao bem e a beleza. Porém, tudo aquilo que remete
a matéria, a encarnac¢ao, a paixdo e ao desejo deve ser taxado
de irracional, maléfico e feio. Desde entao, “toda palavra é um
pré-conceito” (NIETZSCHE, 2008, p. 196) e a busca pelo conhe-
cimento se tornou sindnimo de julgamento, transformando a fi-
losofia em uma deontologia vulgar. “Nao é por acaso que desde
Platao aos nossos contemporaneos encontramos na historia do
pensamento filosdfico tentativas perenes de construir classifica-
¢oes das categorias de juizo” (CALABRESE, 1999, p. 35).

Porém, como as linguagens também fazem parte da empi-
ria, encontram-se em inconstante movimento, evoluindo tanto
no ambito da sintaxe, como da semantica.

Nos por vezes falamos em “evolucdo da linguagem” como se
fosse um evento discreto ocorrido num passado distante. Se
nossas linguagens evoluiram, me parece que ainda evoluem.
Mas no presente, nos vemos tomando decisdes conscientes e
racionais acerca de que palavras usar e o que elas significam.
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Como Darwin, penso que o bésico seria supor que o presente é
uma boa pista sobre o passado, as coisas provavelmente se tor-
naram hoje o resultado de processos ainda ativos a nossa volta,
sempre ocorrendo desde muito tempo. (CLOUD, 2015, p. 11)

Depositar exclusiva confian¢a no conhecimento produzi-
do pela palavra significa se olvidar de que ela nao esta pronta,
mas em constante evolugao. As palavras ndo garantem aquele
conhecimento certo, claro e distinto, tdo sonhado pelos pen-
sadores e cientistas, porque sdo precarias na representagio do
real, como também nem sempre significam as mesmas ideias
que um dia representaram.

Entre as linguagens da cultura encontram-se outras fontes
de discursos que compdem grande parte do conhecimento que
circula na sociedade. Outras linguagens (além da verbal) tam-
bém sao capazes de narrar um fato, discorrer sobre um tema ou
questdo, desenvolver, transmitir e representar conhecimento.

Com o desenvolvimento das midias cineaudiotactuvisuais,
a partir de meados do século XIX, expandiu-se enormemen-
te a possibilidade de comunicar conhecimentos nao-verbais.
A cinematografia, por exemplo, que se compde do registro de
imagens em movimento, difere enormemente da escrita verbal,
que ¢é registro de conceitos. Mesmo assim, o “cinema ¢ uma
forma de pensamento. Os grandes cineastas sio pensadores,
embora ndo pensem conceitualmente, mas por imagens”. (MA-
CHADO, 2009, p. 247)

As narrativas cinematograficas, sem dialogos verbais, sao
muito eficientes na comunicag¢ao de informagdes com as quais
o espectador pode constituir um conhecimento inconcebivel
(nao-conceitual) formado por imagens em movimento analo-
gas a inconstante transformacéo da matéria do mundo.

Essa identidade da imagem e do movimento significa a
identidade da imagem-movimento e da matéria. Visto que
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a imagem ¢ igual ao movimento, também a matéria é igual
a imagem-movimento. As imagens-movimento constituem
o0 universo, conjunto ilimitado formado de blocos de espa-
¢o-tempo; é o universo material. A matéria é o universo
das imagens-movimento em a¢do e reagdo entre si, antes
mesmo da distin¢do entre corpos, qualidades e agdes. (MA-
CHADO, 2009, p. 253)

Enquanto a palavra da conhecimento do mundo por meio de
ideias gerais fornecidas por conceitos abstratos, a cinematografia
proporciona o conhecimento do mundo por meio da reproducao
de imagens singulares em movimento, muito semelhante a como
o observador percebe o real em fluxo. O conhecimento proporcio-
nado pela cinematografia tem fortes componentes estéticos, pois
ao contrario de conceituar o mundo, emula a realidade inconstan-
te do devir por meio de suas imagens moveis.

Até recentemente, a universalidade do conhecimento
conceitual era virtude incontestavel, de vez que sempre se
acreditou que sé havia ciéncia do geral. Devido a incontrola-
vel quantidade de coisas existentes no mundo, muitos pensa-
vam que o melhor - talvez iinico - modo de conhecer depen-
dia da busca pelos padroes de regularidade a que a maioria
dos elementos devia obedecer e constituir conhecimento a
partir da instituicdo de categorias e espécies gerais. Por isso,
além da matemadtica, o discurso verbal sempre foi o veiculo
semidtico mais empregado pela ciéncia e filosofia.

Com o surgimento do registro tecnoldgico de imagens,
sons, movimentos e tatilidade, a possibilidade de capturar a
configuragdo de uma coisa singular e registrar a passagem de
sua presenca em suportes cineaudiotactuvisuais abalou forte-
mente a crenca de que a conceituagio era a melhor forma de
organiza¢do do conhecimento. Ao invés de confirmar a supe-
rioridade dos conhecimentos auferidos pelos conceitos abstra-
tos acerca do mundo material, as midias cineaudiotactuvisuais
constituiram outra verdade, desta vez vinculada a semelhanca



formal e a analogia fisica com o mundo material. E se o conhe-
cimento ¢ feito de verdades, a emergéncia de verdades nao-
verbais abala a hegemonia do logos e abre espago para outras
linguagens colaborarem com o desenvolvimento de novos co-
nhecimentos para a sociedade humana.

A linguagem, como um todo, deve prover férmulas para exi-
bir a realidade, e a estrutura da linguagem deve exibir a estru-
tura das coisas. Mas o mundo da experiéncia é caracterizado
pelo fato de que todas as coisas nele, ou a maioria delas, ao
mesmo tempo sdo e ndo sdo. Portanto, a linguagem também
deve exibir a mesma estrutura. (KERFERD, 2003, p. 127)

Se as linguagens sdo veiculos de comunicagdo de conheci-
mentos sobre o mundo, entdo elas devem refletir em seus sig-
nos e cédigos 0 mesmo comportamento e processos constitu-
tivos do real em fluxo. Um discurso verbal, por mais versateis
que sejam seus signos e codigos, nao dispde - isoladamente
- dos mesmos recursos semio6ticos que um texto cineaudiotac-
tuvisual comporta para emular a singularidade do devir.

Nao se trata, obviamente, de postar as linguagens da cultu-
ra numa hierarquia de utilidade e julgar seus signos e c6digos
segundo um ingénuo critério de eficiéncia, mas de reconhecer
as especificidades dos sistemas de signos, pois cada linguagem
produz seu préprio tipo de conhecimento (mas, nunca, um co-
nhecimento universal). Com o advento dos meios de comu-
nicagdo cineaudiotactuvisuais, tem inicio um deslocamento
da posigao de hegemonia cultural antes atribuida a linguagem
verbal, enquanto surge uma nova configura¢ao semidtica em
que as linguagens da cultura se postam em paralelo e passam
a produzir conhecimento de acordo com seu signo especifico,
sem a necessidade de reduzi-lo a discursos verbais.

A inefabilidade das linguagens nao-verbais deixa de ser
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uma “inferioridade”, “incompletude” ou “incompeténcia” de
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sua natureza, por que se reconhece o valor intrinseco do co-
nhecimento que elas produzem, independentemente de sua
relagdo com a palavra. Por isso, a sociedade contemporanea
tem empreendido esfor¢os no sentido de expandir os conhe-
cimentos advindos das linguagens nao-verbais, baseadas em
imagens, sons, movimentos, tato etc.

A participagdo crescente das linguagens ndo-verbais na
composi¢ao do conhecimento contemporaneo pde em causa a
posicao do logos, outrora considerado o cerne do processo de
conhecimento socialmente distribuido. Na medida em que o
logocentrismo é descentralizado e se torna especifico na cena
cultural, a aisthesis retoma o lugar que lhe fora usurpado pelo
racionalismo dos discursos idealistas.

Ao crermos que a consciéncia de cada um nao é mais do
que a parte que lhe cabe no latifundio cultural de sua comuni-
dade, é preciso aceitar o fato de que nossa personalidade é, em
alguma medida, bipolar: formada tanto pela memdria estética
de experiéncias sensiveis (egosciéncia), como pela memoria se-
midtica, baseada na ciéncia comum (consciéncia) herdada de
nossos mortos, com a qual constituimos os parametros forma-
dores de nosso superego.

A génese do conhecimento se processa a partir de atitu-
des cognitivas complexas e imbricadas entre si. A cognoscén-
cia humana dispde de, pelo menos, dois aspectos mais evi-
dentes - a cogni¢ao intelectual (semidtica) produzida pelas
representagdes conceituais das linguagens e a cognicao sen-
sivel ou estética, constituida a partir das experiéncias senso-
riais geradas pelo atrito do corpo com o real em fluxo. A me-
lhor forma de conhecer sempre dependera de uma sofisticada
mescla dos aspectos estéticos e 1dgicos da cognicao.

Os discursos coletivos que compdem a consciéncia sdo inin-
terruptamente inoculados na psicologia dos membros da comu-
nidade, por meio de mecanismos semidticos que comunicam a
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moral, o senso comum, a simbologia religiosa, a escala social, a
dialética politica, assim como a racionalidade comum derivada
da gramatica da lingua — motivo pelo qual, atitudes idiossincra-
ticas de individuos descolados do senso coletivo sio geralmente
classificadas de antissociais, egocéntricas e até imorais.

Quando alguém se insurge contra a coletivizagdo de seu
proprio pensamento e contra a padronizagao de seu comporta-
mento pessoal, é taxado de egoista, justamente porque se colo-
ca a parte do conjunto de sua comunidade - como uma pessoa
que se vale mais de sua egosciéncia, do que de sua consciéncia.

Para que o conhecimento avance de forma eficiente é pre-
ciso considerar seu aspecto estético experimental, trazendo o
corpo (os 6rgaos dos sentidos) sensivel para o ambito da equa-
¢do cognoscente. Essa operagdo cognitiva s6 ¢ viavel quando o
aspecto tedrico-conceitual que opera no ambito da conscién-
cia, cede espago operativo as sensagdes da experiéncia afetiva
egosciente, que vivenciamos em meio ao fluxo do real.

Conhecer, portanto, sempre sera um complexo exercicio
de desvelamento dos discursos da consciéncia, por meio de
uma atitude estética em virtude da qual nos tornamos cien-
tes do intervalo existente entre as representa¢des semidticas da
cultura e a caotica fluidez do real.

CAOS E ORDEM NO MUNDO:

A CONFUSAD E A OBSCURIDADE DO REAL

A causalidade, principio da légica tradicional, afirma
que cada uma das coisas que existem tem uma causa que lhe
¢ anterior. Tal premissa provocou o surgimento da crenga, se-
gundo a qual uma corrente de causalidade que remonta ao



passado mais longinquo, talvez alcance a origem de tudo -
a Causa nao-causada: o deus primordial. Segundo a mesma
crenga, em uma projecao rumo ao futuro, cada elo da cadeia
se torna causa dos efeitos seguintes, conduzindo ao fim (fina-
lidade) do mundo como o entendemos.

Essa linearidade causal fornece ao senso comum um sen-
tido (rumo, direcdo, destino e a razdo de ser) para as coisas,
uma origem e sua finalidade - por extrapolacdo: o sentido da
vida. Buscar pela razao, ou seja, pelo sentido das coisas, sig-
nifica encontrar suas verdadeiras causas. Dai provém o pre-
ceito, segundo o qual a verdade maior se encontra na origem
das causas; 14 atrds, no momento em que tudo se originou, en-
contrar-se-ia a verdade suprema. Deus seria, por conseguinte,
essa causa incausada que tudo causa! — a verdade derradeira,
primeira e ultima (alfa et omega). A ideia de que a origem é o
lugar da verdade funda a tradigdo religiosa. “A preciosidade da
origem remete a ideia de revelagdo, onde as leis sdo dadas por
Deus aos homens..” (MOSE, 2011, p. 31).

Pela antiga mitologia grega, apresentada por Hesiodo, em
sua Teogonia, o primeiro deus foi Caos, que imperava sobre a
confusao das forgas e regia a entropia dos elementos, em meio
ao universo primordial. Para essa antiga mitologia, segundo
Hediodo, o mundo veio se ordenando paulatinamente, na me-
dida em que as energias materiais conduziam a unido dos ele-
mentos, por meio da atragdo reciproca inaugurada pelo deus
Eros, filho de Caos.

A tradigao platonico-aristotélica, adaptada pelo judaico-
cristianismo, entende a ordem cosmica como resultante de
uma cadeia ininterrupta de causas, tendo a divindade em seu
principio, por isso rejeita qualquer origem a partir do caos, de
onde se acreditava ser impossivel nascer qualquer ordem.

Atribui-se a Parménides a frase ex nihilo nihil fit (nada
provém do nada), a par com a tradigao religiosa, que afirma
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o nascimento da ordem cdsmica, a partir de um momento
de perfei¢do e completude. A primeira causa (Deus) e a cau-
sa final (Cosmos) se con-fundem.

De acordo com o judaico-cristianismo, a perfei¢ao cos-
mica é maculada pelo pecado original do homem: seu desejo
insaciavel de conhecer. Pelo conhecimento das causas, do pa-
raiso perdido até o mundo presente, o homem segue por uma
escala decrescente e degenerativa, na medida em que se afasta
sempre mais de sua origem divina, tornando qualquer futuro
uma forma de declinio e corrupg¢ao.

Até hoje é possivel vislumbrar nos discursos de funda-
mentalistas religiosos e pensadores regressistas, os maiores
elogios aos modos do passado, referéncias nostélgicas a “eras
de ouro” em que os homens viviam numa sociedade “melhor”,
gozavam de uma vida “mais digna’, porque se encontravam
mais proximos de sua origem divina. Para esses fanaticos, a
histéria humana sempre se parece com a narrativa da dege-
nerescéncia das relagdes sociais e dos valores morais, que de-
caem cada vez que seguem em diregdo ao futuro.

Esse tipo de pensamento sempre se alimenta da intengao
que certos grupamentos ideoldgicos e religiosos manifestam
por uma grande reagdo, uma guerra santa contra tudo o que
identificam como progresso, por entenderem qualquer evo-
lugdo como afastamento da ordem divina original — sdo os
reaciondrios de todos os matizes!

Fortemente enraizada no senso comum, essas crencas
norteiam subliminarmente as andlises de muitas reflexdes
pseudofilosoficas e teorias autointituladas cientificas, pois des-
tacam da evolucdo historica apenas os fatos que “demonstram”
a queda da qualidade dos valores. Dai provém todas as ideias
acerca do fim do mundo, dos apocalipses tdo populares entre
os que veem toda a histéria do homem como um distancia-
mento da origem divina.
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Ao pensar assim, essa tradi¢ao leva a crer que tudo o que
existe tem uma finalidade, que é o sentido para onde aponta
a “razdo de ser” das coisas, gerando o cliché popular, segundo
o qual nao existem coincidéncias, mas uma ordem cdsmica
submersa que determina todas as causas de todas coisas, mes-
mo que para o homem tais vinculos nao sejam imediatamen-
te conhecidos. Para o senso comum tudo tem uma utilidade!
E por estarem ocupados com a busca do que lhes ¢é util os ho-
mens reduzem seu entendimento das coisas do mundo a um
modo tipicamente antropomorfico em que tudo se subordina
a um fim determinado.

Sendo todas as agdes dos homens dependente da busca de um
fim, seu conhecimento se reduz espontaneamente, portanto,
ao conhecimento das causas finais: eles consideram tudo o
que os envolve somente com referéncia a tal finalidade, visto
que concebem tudo o que existe na natureza somente como
meios para alcancar o que lhes ¢ til. Da mesma maneira que
eles pensam que seus olhos foram feitos para ver, eles pen-
sardo que os peixes sdo feitos para alimentd-los. Toda visao
finalista é a0 mesmo tempo uma concepg¢io antropocentrista
do mundo visto que ao final a perseguicdo de seu proprio
interesse prevalece sobre todos os outros na natureza. (MI-
QUEU, 2009, pp. 128-129)

O homem se coloca numa posi¢do tao central no mundo
que acredita que as coisas existem em decorréncia de nossa hu-
manidade, pois, afinal de contas, a mais importante de todas
as criagdes divinas (homem) precisa de um lugar de destaque
que lhe conceda o desfrute de uma vida opulenta e perdularia,
em detrimento dos recursos naturais do planeta. Tudo deve ter
uma finalidade que, no extremo, se explica por causa da exis-
téncia do homem sobre a face da Terra. Tudo o que acontece,
inclusive as coisas mais inexplicaveis, tem 1a seu significado
oculto relacionado com a existéncia do homem no planeta.



Nosso antropocentrismo vaidoso nos deixa ver somente
aquilo que confirma nossa imagem de senhores do mundo, en-
quanto cega nosso juizo para tudo o que nosso orgulho trata
como insignificante. “Anote isto: toda teoria, da mesma forma
que as redes, inclui um pré-julgamento, um pré-juizo (que com
frequéncia se torna, efetivamente, prejuizo) acerca das coisas
destituidas de significagdo. Sdo essas coisas que a teoria deve
deixar passar’. (ALVES, 2009, p. 100)

Metafora de Rubem Alves, a teoria como rede tem seus
vaos e intersticios, de modo que s6 consegue capturar a légica
dos fendmenos até certo nivel de suas manifestagdes regula-
res, além das quais deixa escapar as ocorréncias mais sutis,
justo aquelas que sdo mais abundantes no mundo real. Lin-
guagens também sdo redes, cuja malha s6 prende sentidos
determinados em conceitos pré-formatados. O engano que
cometemos com as teorias e as linguagens é imaginar que o
mundo se resume as coisas que se emaranham em suas teias;
mas se a rede (ou linguagem) foi tecida para capturar tao so-
mente as manifestagdes regulares do mundo que a tradigdo
julga existir, ndo quer dizer que o mundo é composto apenas
daquelas ocorréncias que a linguagem esta apta a identificar.

Temos o habito de crer nos sistemas de signos que consti-
tuimos na cultura - nossas linguagens — como perfeitos meca-
nismos de inferéncia da realidade do mundo, quando os signos
sao redes de malhas largas por entre as quais vaza a maior parte
do que existe no fluxo do real. Os “signos sdo a nossa primeira
experiéncia de dura¢ao [de ordem]; é a duragédo ficcional da
palavra que fornece a crenga em um mundo duravel; por se-
rem sempre suprassensiveis, os signos sao um tipo de Deus”.
(MOSE, 2011, p. 49) A imortalidade ¢ a maior das qualidades
dos deuses. Pessoas morrem, palavras ndo! Um mundo regu-
lado pela ordem semiotica das linguagens da a impressao de

I |/



eternidade, de ser possivel manter-se sempre idéntico a si mes-
mo, COmMo quem preserva sua propria origem.

Mas, na origem nao se encontra a verdade, nem mesmo
o primeiro ato da criagdo, muito menos a causa primaria de
todas as coisas, sendao o caos. A ideia ingénua de que a ordem
provém de uma ordem superior e anterior, conduz ao parado-
xo da origem primeira da ordem: aquilo que primeiro se orde-
nou, certamente ndo surgiu de outra ordem...

Vista de um modo ingénuo, a causalidade é mera crenga.
Assim como as aguas passadas ndo movem moinhos, os fatos
ja ocorridos sao domesticados pela linguagem. Qualquer um
pode olhar para “atras” e criar seu proprio passado, pois elege
e seleciona os “fatos” que combinam com seu modo préprio
de julgar a realidade. Nds criamos o passado com “fatos” que
se sucedem coerentemente em nossas narrativas, mas esque-
cemos que essa “‘cadeia” é arbitraria, ou seja, depende de nossa
propria vontade de agrupar fatos segundo critérios previamen-
te selecionados por interesses bem humanos.

O fluxo do real ndo funciona dessa maneira. O real gera a
partir de seu movimento infindaveis alternativas abertas e dis-
poniveis para a formac¢ao de acontecimentos possiveis, que se
cruzam com outras potencialidades, formando os nés de uma
rede de ocorréncias que percebemos como “fatos”.

Quando os humanos veem os “fatos” ocorridos se esquecem
do leque de possibilidades que os precedeu. Se aquela pessoa
nao tivesse dobrado a esquina, ndo toparia de frente com o velho
amigo, cujo reencontro permitiu retomar um antigo plano que
acabou por modificar a vida dos dois. Ingenuamente, o senso co-
mum acredita que “dobrar aquela esquina” nao foi coincidéncia,
mas o resultado de uma causa oculta na cadeia do destino. No
entanto, é preciso admitir que o amigo poderia ndo ter dobrado
a esquina e sua vida teria seguido outro caminho.



A cadeia de causalidade é tdo-somente uma tentativa hu-
mana de dar sentido a aleatoriedade dos fatos que ocorrem no
mundo. O mundo real, embora constituido de alguns tipos de
ordens e leis, a todo instante abre infindaveis leques de possi-
bilidades, cujos cruzamentos assimétricos vao originando os
fatos. Essa recriagdo inconstante de possibilidades ocorre sem-
pre no momento presente, modificando-se a cada instante e,
por isso mesmo, trazendo temor e estupor ao homem, devido a
auséncia de sentido que se transforma sempre numa experién-
cia de origem. Por isso, o senso comum manifesta essa ansia
de encontrar um sentido causal para “explicar” a ordem que se
deseja ver no mundo.

A origem da ordem ¢ o caos. E do caos da origem nasce a
criacao.

Enquanto a légica visa conhecer o mundo de modo dis-
tinto e claro (investindo seus esfor¢os na causalidade e iden-
tidade), o real em si mesmo se apresenta de maneira cadtica e
confusa, em profusdes indefinidas de fendmenos que se con-
fundem rizomaticamente. Atentemos para a palavra ‘confusao,
cuja semantica foi sequestrada pela logica tradicional, que a
interpreta como desordem, anormalidade, ilegalidade. Mas o
termo ‘confusiao’ também se diz daquilo que esta misturado,
mesticado e mesclado, tal como todas as coisas que se movem
no fluxo do real.

Povos que dispéem de linguagens nao contaminadas pela
gramaticidade ocidental ndo veem distingdes, por exemplo,
entre arvore e floresta, entre rio e peixe, entre homem e nature-
za, pois creem na confusdo entre as coisas; a interdependéncia
das coisas ¢ a garantia de suas existéncias. Por ser um conhe-
cimento confuso, a estética dispde de um modo mais legitimo
de pensar a natureza do devir, do que a clareza e distin¢ao dos
conceitos da logica. Embora uteis para o pensamento racional,



a clareza e a distingao geradas pelas técnicas gramaticais da 16-
gica as vezes revelam a ingenuidade do idealismo que ainda
povoa o senso comum filosofico.

Participante do verbo latino confundere, e do participio
passado confusus, a palavra ‘confusao’ significa “fundir junto’,
“misturar”, como também abolir a ‘clareza’ do conceito. A con-
fusdo é o estado natural do mundo, pois o real nos afeta de ma-
neira confusa, motivo pelo qual a l6gica sempre buscou distin-
guir’ e ‘esclarecer’ as causas das coisas, embora nesse processo
acabe por falsificar o fluxo do real em favor de uma imagem
simplificada do mundo.

Um grave efeito colateral causado pelo modo logocéntri-
co de ‘distinguir’ e ‘esclarecer’ o mundo fez emergir a soberba
da razao ao imaginar-se capaz de reduzir o real em conceitos
abstratos, criando a ilusdo de um mundo ideal em oposi¢do ao
natural. Ao invés de limitar-se a ‘distinguir’ e ‘esclarecer’ ape-
nas ideias sobre as coisas, a vaidade intelectual dos pensadores
levou-os a tornar distinto e claro o mundo todo, transforman-
do aloégica gramatical e matematica em instrumentos de domi-
na¢ao da natureza (inclusive dos proprios homens).

A clareza — a “luz” imposta ao mundo pelo intelecto huma-
no - se trata apenas do processo de transparéncia do real opaco
e de abstracdo (de redugdo) da complexidade e do movimento
das coisas. A distin¢ao, de que se ocupa a atividade intelectual,
visa apenas apartar os ‘caixotes’ abstratos (conjunto de qualida-
des essenciais que formam os conceitos sobre as coisas) e posta
-los segundo uma hierarquia moral (principios da causalidade,
da identidade, da ndo-contradicao e do terceiro excluido) que
opoe o certo e o errado, o bem e 0 mal, o verdadeiro e o falso, a
aparéncia e a esséncia, o distinto e o confuso etc.

Tudo aquilo que a inteligéncia nao consegue esclarecer e
distinguir conceitualmente ela repele como confusio a ser eli-
minada, fazendo-nos crer que tudo o que é confuso s6 pode ser
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falso, ilusdrio, mal ou feio. Ocorre que o mundo real é infinita-
mente maior do que nossa capacidade de conhecé-lo estética e
logicamente. Se alimentarmos nossa xenofobia com relagdo ao
desconhecido e a confusao inerente ao real, imputando-lhe um
cardter maligno, ndo havera qualquer expansdo do conheci-
mento humano. E sem a continua ampliacao do conhecimento
a civilizagdo entra em risco de colapso.

Por outro lado, uma atitude positiva em rela¢ao ao estranho,
ao diverso e ao desconhecido implica na aceitagdo da confusdo
inerente as coisas. A natureza nao se divide em espécies, classes
e nem em categorias; as coisas nao fazem conceitos de si, nem
agem moralmente. No mundo real tudo ¢ misturado, confuso e
obscuro, mas em sua estranheza existem conhecimentos que se
encontram inacessiveis a0 humano, enquanto a razdo continuar
enxergando apenas as coisas distintas e esclarecidas pela logica.
As ideias de distingdo e clareza sdo uteis em varios aspectos das
ciéncias e das filosofias, mas seus graves efeitos colaterais podem
ser sentidos na cultura a maneira de distingao de classe, raga,
sexo, nacgdo, direitos, dentre outras, separando abstratamente
coisas e pessoas reais que, naturalmente, deveriam misturar-se e
confundir-se no interior da sociedade.

Desde Platdo, e com o cristianismo em seguida, a luz esta
associada ao céu das Ideias inteligiveis ou a Deus. Segundo a
Repuiblica, o sensivel procede do inteligivel assim como toda
claridade terrestre provém de um fogo celeste incorruptivel,
eterno, imortal e incriado. A luz propde uma imagem, uma
alegoria, uma metéafora do indizivel. Do fogo da alegoria da
caverna ao raio divino, a luz caracteriza a poténcia do além-
mundo, a forca da transcendéncia, a verdade de um mais
além do real. (ONFRAY, 2012, p. 14)

O homem tem mais condi¢des de enxergar o mundo du-
rante o dia iluminado pelo sol, motivo pelo qual o medo do
escuro noturno é um arquétipo que se revela comumente em
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criangas, porque reside na psiché humana desde tempos ime-
moraveis. Quando a razdo e a 1dgica se poem como sin6nimas
dos efeitos da luz diurna, mais ndo fazem do que apelar a figura
de linguagem derivada da nogao de visdo e de altura, compara-
veis ao sol que nos permite ver e conhecer as coisas, porque se
posiciona no alto do céu.

A visdo sempre foi considerada o sentido mais analitico,
por isso o pensamento conceitual estd baseado em imagens.
Sem luz, o olho nao recepciona imagens. A luz se tornou a me-
tafora que representa aquilo que permite ao homem conhecer
verdadeiramente o mundo. Metafora, nao mais do que isso!
Porém, uma figura de linguagem tao potente que fez de seu
inverso, a obscuridade, uma qualidade tao negativa que foi ba-
nida do pensamento por opor-se a razao e aos deuses. Mas o
obscuro nao significa incognoscivel. A obscuridade pode estar
bem a vista, conhecida e, até mesmo, “iluminada” pela razao.

Como ndo existe ‘clareza’ no fluxo do real, o estado mais
comum em que se encontra o mundo é o da obscuridade. Se
todas as coisas fossem iluminadas pela razdo, a auséncia de
contraste condenaria o humano a uma fic¢ao perigosa da per-
feicao, situacdo que torna impossivel conhecer as diferencas.
Somente a obscuridade pode dizer o que é a luz e defini-la.

Também é comum associar-se a luz a perfeigao inteligivel
e moral, enquanto a obscuridade representa a corrupg¢ao da
natureza material e humana. Porém, o termo ‘incorruptivel’
designa algo que esta livre de qualquer transformagao, pois se
encontra em estado de perfei¢do, ou seja, ndo precisa evoluir
— esta fora do fluxo do real e ausente da historia. Supde-se
que uma coisa que nao se transforma atingiu a perfei¢cdo ou
sempre foi perfeita em si mesma, diferentemente das coisas
que se transformam, modificam-se, evoluem e, portanto, es-
tao sujeitas a corrupgao.
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Para a religido e a tradigdo filoséfica, o mundo real (af in-
cluidos os corpos humanos) e tudo aquilo que é profano e secu-
lar, perdem significativo valor porque se modificam - pois qual-
quer evolugdo é corrupgao, qualquer movimento é confusao. Os
santos cristdos e os filosofos ascéticos sempre se mantiveram
afastados da obscuridade mundana e devotados a um perfeito
estado de iluminagdo espiritual, por meio da recusa dos afetos
dos sentidos e das pulsdes dos desejos, vivendo um jejum da pai-
x40, tornando-se emocionalmente anoréxicos ou bulimicos.

Esses valores “antibioticos” ndo conquistaram apenas os
coragdes de fandticos religiosos e pessoas relacionadas a tradi-
¢do filosofica, mas também o lirismo artistico. Os romanticos,
por exemplo, sempre foram conhecidos por sua inten¢do de
virar purpurina, buscando escapar da materialidade de seus
corpos por meio de drogas, doengas e atitudes de risco a vida,
sO para experimentarem estados extaticos semelhantes a tran-
ses espirituais.

“Chopin foi tuberculoso numa época em que a boa satide ndo
era elegante’, escreveu Camille Saint-Sans, em 1913. “Era de
bom-tom estar palido e esgotado; a princesa Belgiojoso pas-
seava pelos bulevares... palida como a morte em pessoa”” [...]
As modas das mulheres do século XX (com seu culto pela
magreza) sdo o ultimo baluarte das metaforas conexas com a
romantiza¢io da tuberculose em fins do século XVIII e prin-
cipios do século XIX. (SONTAG, 1984. p. 20)

A negacdo do corpo como fonte de um saber conduz, por
meio de uma légica tortuosa, a rejeigdo de sua satde, de modo
a libertar-se do que Platdo chamava de timulo da alma. Como
sempre desejaram os santos cristdos, o artista romantico tam-
bém tomou gosto em renegar a carne de seu proprio corpo
para esvair-se em direcao a um mundo mais sutil e perfectivel,
onde a sublimidade da arte ilumina e redime os coragdes ator-
mentados de jovens inadequados ao real.
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A mortifica¢do monastica que tortura o corpo para mi-
tigar suas energias viscerais facilita o éxtase religioso, tanto
quanto a doenga que dilacera a carne a ponto de liberar a men-
te do artista para o delirio da fantasia. A dltima versao dessa
ojeriza ao corpo foi bem documentada pelos romanticos, para
quem a tuberculose era celebrada como a doenca das vitimas
inatas, de pessoas suaves e sublimes, que ndo eram suficiente-
mente amantes da vida para sobreviver. E o que fica sugerido
na inércia marmorea de Ophelia (1852), o quadro de Sir John
Everett Millais, que apresenta a magricela beldade tuberculosa
de olhos fundos, como outras personagens exangues represen-
tadas por Edvard Munch.

E enquanto a representagdo padronizada de uma morte por
tuberculose pe énfase na rematada sublimagdo do sentimen-
to, a repetida figura da cortesa tisica indica que a tuberculose
também foi considerada capaz de tornar sexy a portadora da
doenga. O lugar-comum que ligava a tuberculose e a criati-
vidade era tdo bem estabelecido que, no fim do século, um
critico sugeriu que o progressivo desaparecimento da tuber-
culose era responsavel pelo declinio que entdo se verificava
na literatura e nas artes. (SONTAG, 1984, pp. 17/22)

E desconcertante constatar como dois milénios de abstra-
cionismo idealista contaminaram tdo profundamente a cultu-
ra, inclusive distorcendo completamente a compreensio da ex-
periéncia estética, que deveria nos empolgar com a felicidade e
o prazer da encarnagdo. Porém, ao contrario, vemos a propria
arte, em pleno século XX, fazendo largos elogios a doenga e a
morte, como se fossem esses estados mdrbidos a fonte dos mais
belos ideais artisticos e filoséficos. “Os romanticos moraliza-
ram a morte de uma maneira nova: com a morte pela tubercu-
lose, que dissolvia o corpo todo, eterificava a personalidade e
expandia a consciéncia” (SONTAG, 1984, p. 14)
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Quem ¢ esse artista, ou mesmo esse fildsofo ou religioso,
que faz da morte uma obra de arte? Sao justamente aqueles que
foram capturados inadvertidamente pela idealidade da lingua-
gem. Tao embevecidos pela visdo de um mundo ideal descrito
pelas utopias literarias, que se tornaram completamente incom-
petentes para viver a realidade. Sdo idealistas que ndo conse-
guem aceitar a possibilidade de o bem e o mal mesclarem-se tao
indecentemente no mundo real; ndo suportam a sujeira espa-
lhada pela mistura da beleza com a fealdade, como se pode ver
em qualquer rua ou bulevar urbano. Precisam refugiar-se, para
sempre se possivel, em um mundo iluminado, belo, verdadeiro,
que ndo corra o risco de se corromper como a realidade.

Derivado das regras do jogo da linguagem verbal, o racio-
cinio por oposi¢do — que se encontra na raiz da primeira logica
aristotélica — é um dos principais responsaveis pelo radicalis-
mo do pensamento idealista. Segundo Roberto MACHADO,
Nietzsche reconhece “toda oposi¢ao de valores como sendo
metafisica e interessado em ultrapassar as dicotomias, conside-
ra, no entanto, que as vezes a natureza grosseira da linguagem
condena a falar em termos de oposi¢ao quando na verdade s6
existem graus e sutis transi¢cdes”. (2009, p. 24)

Iludido pela precaria correspondéncia entre a linguagem
verbal e a realidade, o idealista imagina que as oposi¢des grama-
ticais (bem e mal, verdade e falsidade, feiura e beleza, etc.) exis-
tem no mundo real e podem ser acessadas, inclusive geridas pela
vontade humana. O idealista cré haver no mundo uma divisao
categorial entre verdade e falsidade, imaginando poder apartar
coisas boas, de coisas mas, no fluxo do real. Ao crer ingenua-
mente que a ideia governa a matéria, o idealista tem vista cur-
ta — enxerga apenas as oposi¢des entre verdade e falsidade, mas
nunca vé a infinita graduagao real existente entre, por exemplo,
o bem e o0 mal, entre o certo e o errado, porque ele nao entende
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de modo algum que tudo no mundo esta sempre em um confuso
‘vir-a-ser’ que passeia entre os opostos e os supera.

Mesmo quando o mundo comunica ao idealista os sinais
de suas inconstantes transformagdes, ele nao percebe tais mu-
dangas porque seus 6rgaos dos sentidos foram intoxicados pela
linguagem verbal, que o faz ver apenas os versos e anversos de
verdades bidimensionais (ou/ou). Dai provém a incompatibili-
dade do idealista com o mundo real.

Ao contrario da exatiddo conceitual das palavras que ilu-
minam o pacifico mundo abstrato do idealista, o real é enig-
matico, ambiguo e obscuro. A mensagem que a comunicagdo
estética do mundo prové aos nossos sentidos é oracular, dél-
fica, como menciona um fragmento de Herdclito: “O senhor
cujo oraculo esta em Delfos ndo declara nem esconde, mas da
sinais”. Aqui, o pré-socratico “esta se referindo a pratica dél-
fica de aconselhar de forma indireta, por imagens, enigmas e
com ambiguidade..” (KAHN, 2009, p. 166)

O fluxo do real esta sempre em comunicagao com nos-
sos sentidos, oferecendo-nos variadissimas informag¢oes que
podem ser capturadas e absorvidas pela nossa sensibilidade,
gerando em nds a cognigdo estética do mundo. O fluxo do
real se comunica de modo enigmatico, confuso, obscuro, tal
como um oraculo. Na comunica¢ido que provém do mundo
ndo existem textos formatados segundo uma légica gramati-
cal, mas sinais que devem ser ecoados em nossos corpos, de
modo que seus afetos produzam a intui¢do de um saber.

A clareza daldgica, com o principio de ndo-contradigio, esta
ligada a repressdo das fantasias inconscientes, sendo esta re-
pressdo parte do sistema pré-consciente, que proibe o acesso
a consciéncia de pensamentos e emogdes inconscientes. Re-
conhecemos no riso do sofista o prazer especifico de mostrar
que a logica se torna antildgica nos limites extremos da racio-
nalidade. Pensar pode ser virado pelo avesso e posto de cabe-
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¢a para baixo, e a seguranca de um mundo de identidades e
ndo-contradi¢éo se fragmenta. (STEUERMAN, 2003, p. 77)

Sem desconsiderar os incontaveis beneficios que a légica
carreia para a cultura humana é preciso considerar que a rede
das linguagens que comunica o pensamento légico reprime a
manifestacdo das ocorréncias estéticas ao considerar tdo so-
mente as ideias claras e distintas com as quais ditam a aparén-
cia oficial do mundo. Nao! O mundo néo se resume ao parco
volume de dados que a razdo reconhece na forma de ordens,
leis, normas e ciclos. Essa parcela ordindria do mundo corres-
ponde a sua menor parte, pois na confusdo e na obscuridade
do devir se encontra a incomensuravel abundancia do real, que
o homem pode conhecer, a0 menos em parte, apenas quando
abandona a clareza e a distingdo gramatical de seus conceitos.

O momentum estético: a génese da cogni¢do - as relagdes
de interpretagdo que se ddo entre o intérprete e as formas
simbolicas sdo conhecidas pelo termo ‘semiose’. Este feno-
meno estabelece para o leitor o sentido e o significado dos
signos comunicados pelas linguagens. Alguns também defi-
nem a semiose como o ato de cria¢do de significados atribui-
dos a formas culturais/naturais. A semiose é a agdo que in-
dica o encontro entre os elementos do signo (forma sensivel
e significados inteligiveis) que se da na mente do intérprete.
Para Aristoteles, esse encontro é uma “coincidéncia” — pois
ao mesmo tempo em que a forma simbdlica é capturada pelos
orgaos dos sentidos do intérprete, seus processos mnemaoni-
cos recuperam a imagem correspondente, que foi previamen-
te estabelecida pelo aprendizado e estocada no almoxarifado
das representagdes logico-semiodticas, formando assim o sig-

13. Ver Glossario.
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no. Por isso, segue-se a co-incidéncia (dupla incidéncia): no
signo e na memoria.

Como se trata de um analogon rationis, a cognicao esté-
tica funciona da mesma maneira como na semiose inteligi-
vel, por meio de um encontro de incidéncias (coincidéncias)
entre a sensibilidade do corpo humano e a matéria fluida do
real — nesse ato, o fendmeno congitivo se denomina ‘estese’':
a atividade cognitiva que produz meméria perceptiva, realiza-
da pela experiéncia que obtemos da relagdo do corpo humano
(dos 6rgaos dos sentidos) com os demais corpos, movimentos
e energias existentes no fluxo do real - alguns reconhece esse
ato como experienciagdo.

Aisthesis para os antigos gregos correspondia a faculdade
de perceber (sensibilidade). O exercicio dessa faculdade (per-
cepgdo) se da por meio dos 6rgaos dos sentidos. Suas agdes/
recepgoes produzem as afecgdes, os pathema, que sdo as sen-
sacgOes resultantes da relacdo de tensdo entre a sensibilidade
humana e os sinais patémicos enviados pelo mundo - este fe-
ndémeno se denomina ‘cognicao estética. “Aristoteles a define
constantemente como uma coincidéncia em ato entre o érgao
do sentido (aistheterion) e o objeto sensivel sentido (aisthe-
ton), e afirma a identidade sensagdo-sentido ao ‘quase-ser”™.
(CASSIN, 1999, p. 17)

Notemos que a filosofia grega ja relacionava a cogni¢ao
estética a producao de um “quase-ser”, que a diferia categorica-
mente dos processos de significacdo (criagao de signos/simbo-
los), capacitados a capturar o “ser”. Para o pensamento grego,
a estética envolve todo conhecimento daquilo que esta sempre
‘vindo-a-ser, enquanto nao ¢ reduzido ontologicamente pelo
verbo ao estado de “ser” ou as esséncias.

14. Ver Glossario
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Entre os antigos gregos era desnecessario disputar sobre
a qualidade dos conhecimentos estéticos e ldgicos, pois desde
entdo era dado como certo o fato de que a cognigdo estética
oferece informagdes acerca do real em fluxo (daquilo que esta
sempre vindo-a-ser: o “quase-ser” aristotélico), enquanto o co-
nhecimento intelectual se refere a formagao de conceitos sobre
o mundo, na forma de signos/simbolos, para sua comunicagdo
pela linguagem: quando o verbo diz o “ser”. Para aqueles gregos
o conhecimento estético se refere a tudo aquilo que ainda nao
foi conceituado e/ou tudo o que nao pode ser conceituado.

Se utilizarmo-nos do pensamento heraclitiano, s6 para
nos manter entre os antigos gregos, devemos considerar que
no mundo tudo flui e o estado natural das coisas é sempre tran-
sitorio, nunca chegando ao estado de “ser”. Dito isso, inferimos
que o conhecimento estético se identifica bem mais com a rea-
lidade semovente das coisas e eventos, do que a intelecgdo dos
conceitos, que visa as esséncias permanentes.

Ao contrario de Platdo, que considera a ideia o fundamento
de tudo, e a matéria uma cdpia deturpada da ideia, Hume
afirma que a experiéncia é tudo, e a ideia apenas um rastro,
uma lembranca. Para ele, quanto mais proximas das sensa-
¢Oes nossas ideias estiverem, mais nitidas e fortes elas serdo.
E quanto mais abstratas, mais palidas e sem forga. (MOSE,
2011-B, p. 138)

Os sensores biologicos que funcionam em nossos corpos
formam o vinculo mais eficiente entre nossas ideias e o fluxo
do real. Longe de ser superficial, como creem os idealistas,
a percep¢ao nao ¢ apenas um ponto de partida da cognigao,
mas ¢ a grande tradutora da natureza do real para a natureza
de nossa cognicdo. Isso demonstra a importancia das expe-
riéncias sensiveis como um meio mais eficaz para organizar
o conhecimento, ao invés de nos limitarmos a ruminagdo de
teorias e conceitos no interior da reflexao intelectual.
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Mas a tradigdo filosofica prefere lidar com os produtos aca-
bados, arrumadinhos, racionais e tdo metodologicamente de-
monstrados, que geram uma visao estereotipada dos processos,
dificultando o aparecimento das novas ideias. O fato dos filésofos
e cientistas experimentarem grande dificuldade em abordar as
ideias criativas se deve a que alguns resultados cognitivos de suas
percepgdes ndo se coadunam com suas teorias antecipatorias.

As novas ideias quase sempre aparecem no desenrolar
de uma experiéncia, muitas vezes contra as expectativas dos
procedimentos metodologicos, de vez que antigas formulas
ndo sao eficientes para produzir novas imagens. O que epis-
temologos contemporaneos vém considerando com mais
atenc¢do ¢é a presenca de um fator imponderavel no trabalho
cientifico: a criatividade ndo emerge da teoria vigente. “Em
todo ato de verdadeira criacao cientifica [filosofica e estética],
quando uma nova visdo de mundo ¢é criada, existe um salto
qualitativo. E necessario abandonar todos os auxilios do pas-
sado, porque o novo nao é uma versdo melhorada do velho”
(ALVES, 2009, pp. 152-153).

Talvez o unico tempo que realmente existe seja 0 momen-
to estético da percepgdo. A criatividade se manifesta justo ali,
naquele instante que surge na ponta da fina agulha do reld-
gio, como um oraculo misterioso que se desvela de subito para
nossas mentes — pois antes ou depois do ponteiro so existe o
nada. O momento da cogni¢ao é uma experiéncia estética que
esta vinculada ao corpo cognoscente. Essa cognigdo se da na
percep¢ao do movimento das coisas reais, que pode gerar tanto
afetos como conceitos.

O fluxo do real nao é linear como quer a concepgao de
tempo do senso comum, que confere um sentido unico e fi-
nalista (passado - presente - futuro) para o movimento das
coisas. Ao contrario, a estética cognitiva possibilita o conhe-
cimento da realidade por meio da percepgio do movimento
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aleatdrio das coisas. Essa experiéncia torna o perceptor ciente
de que o mundo nao ¢ uma ideia figurada pelo intelecto, mas
um mergulho no fluxo tumultuoso do real. Do abismo obscuro
e confuso da matéria instavel das coisas emerge um pensamen-
to destituido de regras, anormal e desordenado, mas justamen-
te apto a romper com as identidades redundantes e descortinar
0 Novo, a origem, a criagao.

Tais figuras ndo sao o material com que a interpretagdo ana-
litica prova sua capacidade de interpretar as formagdes da
cultura. Elas sdo os testemunhos da existéncia de certa relacao
do pensamento com o ndo-pensamento, de certa presenga do
pensamento na materialidade sensivel, do involuntario no
pensamento consciente e do sentido no insignificante. (RAN-
CIERE, 2009, p. 11)

A emergéncia de uma nova ideia ou imagem s6 provém
de algo ainda nao pensado, s6 emerge de um nao-pensamento
que, apesar do aparente paradoxo, torna-se fonte de um novo
conhecimento. Obviamente, tudo o que é factualmente novo e
alcanca a cultura por meio da criatividade humana nédo consta
a priori das linguagens. De vez que os sistemas de signos s6 po-
dem representar (re-apresentar) ideias previamente codificadas
pelos seus usudrios, do contrario a originalidade agiria con-
tra a ordem semiética do sistema. Se o sistema verbal detém
a poténcia semiotica de criar o ser, porque diz a esséncia dos
objetos, tudo aquilo que ainda ndo se encontra na linguagem (e
ndo faz parte dos procedimentos metodoldgicos do pensamen-
to organizado) ¢ elemento do devir.

Peirce foi o primeiro, sendo o Unico, a assinalar, com o seu
conceito de primeiridade, a importancia da espontaneidade
do ato perceptivo. Aquém das palavras ou dos signos, os si-
nais estéticos espraiam-se na emotividade, na superficialida-
de, na obscuridade e nos paradoxos que transitam o tempo
todo nos circuitos comunicativos. (SODRE, 2014, p. 303)
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Aristotelicamente falando, o ndo-pensamento é um sinal
estético que aponta para fora da linguagem, na condigdo de
“quase-ser” (conceito que se assemelha a no¢do de primeiri-
dade peirceana). Esta condi¢do ndo pensada sistematicamente,
porém tornada existente a partir da percep¢ao do inesperado e
do novo, perfaz o momentum estético, a génese de qualquer ato
cognitivo que tem por efeito uma leitura criativa do mundo.O

GRANDE DIABOLD

O objeto central deste estudo tem por tese considerar as
percepgoes, sensagoes, emogdes, paixdes e experiéncias corpo-
rais como um modo eficiente de inferir e auferir conhecimento
acerca do mundo, pois o outro aspecto da cogni¢ao, consti-
tuido pela leitura de signos que estabelece conceitos e repre-
sentagoes, ja estd amplamente pesquisado e ainda goza de alto
prestigio académico.

O conhecimento conceitual, também definido como ‘inteli-
givel, é derivado da leitura e interpretagdo de formas simbdlicas.
Segundo o jargdo técnico da semidtica geral, como opgdo a ex-
pressao ‘forma simbolica, costuma-se empregar a palavra ‘signo.

Ao sensibilizarem os nossos 6rgaos dos sentidos de modo
semanticamente codificado, os signos/simbolos funcionam
como gatilhos que acionam nossa memoria de significados,
gerando imagens convencionais que devem representar coisas,
eventos e ideias que ja circulam na cultura. Os simbolos (signos)
sdo regulados por sintaxes que os relacionam a outros signos
(simbolos), formando sintagmas capazes de registrar em supor-
tes externos @ memoria humana (midias), os conceitos que faze-
mos do real e do imaginario.
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Boa parte da ciéncia desenvolvida pelo homem consis-
te em observar e estudar as regras de combinagao, relaciona-
mento e subordinagdo de varios tipos de simbolos (signos), de
modo que a partir da leitura de uma formagao simbdlica sis-
temicamente ordenada seja possivel interpretar ideias conven-
cionais — como na leitura e interpretagdo de um livro.

Quando a sintaxe de uma forma simbdlica produz ideias
conformes e adequadas ao real, a l6gica nomeia essa relagdo de
representacao com o substantivo ‘verdade. E como ja vimos
anteriormente, a verdade assumiu um papel especialmente im-
portante em todos os aspectos da vida e da sociedade humana.
A busca pela verdade ou a posse da verdade transformou-se,
em muitos casos, nas mais ferozes disputas por interesses nem
sempre legitimos, mas também escusos e abjetos.

Para os antigos gregos, a oposi¢do entre o verdadeiro e o
falso funciona a partir do processo denominado aletheia, que
designa o desvelamento. “Ser-falso, pseudesthai, significa en-
ganar no sentido de recobrir: por na frente de alguma coisa
outra coisa que se faz ver, e desse modo fazer passar a coisa
recoberta pelo que ela nao ¢”. (CASSIN, 1999, p. 141)

Isso implica dizer que para o antigo grego o papel da ver-
dade era des-velar as entranhas do real, mas nunca re-velar
alguma coisa, ja que tal manobra resultaria num outro vela-
mento, acobertamento, fazendo se passar a forma simbolica da
representagao pelo proprio real, situagao em que o duplo se-
midtico usurpa o lugar do mundo - quando as palavras passam
a substituir as coisas.

Contudo, a sina de se passar por outra coisa, figurar-se no
lugar dela, é a fungao precipua do signo — este ¢ o principal pa-
pel do simbolo: estar no lugar de algo. Longe de desvelar o real
para conhecimento do homem, o simbolo o revela e se torna o
pseudesthai do real. Assim, a verdade como adequagdo de um
simbolo a uma manifesta¢ao do real se torna um paradoxo 16-
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gico, ja que ao buscar por uma identificagdo com o mundo ao
mesmo tempo o ‘re-vela’ — recobrindo-o novamente.

Mesmo em face de sua maldi¢ao cognitiva, parte impor-
tante dos conhecimentos auferidos pelo humano provém de
formas simbolicas intercambidveis, que comunicam as ciéncias
das quais a humanidade se utiliza para viver e prosperar. Em-
bora a comunicag¢ao simbolica produzida pela cultura mante-
nha com o real uma relagdo esquizofrénica, as linguagens sao
imprescindiveis para o sucesso civilizatério do humano.

O que fazer para evitar a ‘re-velagdo’ do real cometida pe-
las representagdes simbdlicas?

O humano ¢, antes de tudo, um corpo concreto que ha-
bita 0 mundo das coisas reais. Com a realidade do mundo
nosso corpo mantém relagdes intensas, amplas e vitais (no
duplo sentido), de modo que ha, sim, um vinculo poderoso
entre nossos processos cognitivos e a parcela do real que nos-
sa biologia nos permite conhecer.

Enquanto as formas simbolicas duplicam o real por meio
de representagdes inteligiveis das coisas do mundo, nossa
percep¢ao nos permite experimentar o mundo sem concei-
tua-lo, gerando por meio dessa relagdo patémica todo um
conhecimento estético capaz de atuar como um contraponto
cognitivo as duplicatas semidticas das linguagens, enquanto
desvela a esquizofrenia da representacao simbolica e oferece
alternativas a interpretac¢ao da verdade.

A palavra ‘simbolo, proveniente do grego symbolon, sig-
nifica ‘signo, ‘convengao;, ‘acordo, ‘pacto. Composta pela par-
ticula syn (juntar, unir), e a raiz ballo, ballein (projetar, langar,
colocar), sua semantica literal indica a ideia de “colocar jun-
to’, “conduzir junto”. No caso em que se refere a linguagem, a
palavra ‘simbolo’ representa a unido de um sinal (forma sen-
sivel codificada: voz e escrita) com seu significado inteligivel,
gerando um signo verbal. O ‘simbolo’ é aquilo que une, inte-
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gra e associa: a unido entre o significante e o significado. Essa
regra também serve para outros simbolos nao-verbais, como
imagens, bandeiras, brasoes, totens, reliquias, musicas, dan-
cas, dentre outras, cujas formas sensiveis incitam a memdoria
de significados abstratos para a comunidade que os adota.

Por outro lado, a palavra ‘simbolo’ também mantém rela-
¢oes complementares com seu antdénimo, igualmente impor-
tante para a cogni¢ao humana, cuja defini¢ao etimoldgica ten-
de ao inverso. Enquanto a palavra ‘simbolo’ designa associagao,
unido, unidade, comunidade, seu termo contraposto, a palavra
‘diabo, provém do grego diabollos, e significa: “aquilo que sepa-
ra e desune”. Do prefixo dia (colocar-se entre, dividir, separar,
bifurcar), e ballo, balleim (projetar, langar, colocar), quer dizer
literalmente “colocar-se entre’, isto ¢, algo, aquilo ou aquele que
mantém duas coisas separadas, divididas, impedindo a unido,
isolando ou promovendo a disfungdo entre as partes.

A palavra ‘diabo’ foi empregada, posteriormente, pela re-
ligido judaico-crista para designar todas as coisas, situagdes e
pessoas que promovem a discdrdia, ou seja, a separagao entre o
cristdo e seu destino divino. Obviamente, para os cristaos pri-
mitivos, o termo ‘diabo’ nao representava um ser real, mas um
gesto, um sentimento, uma ideia que dificultava ou impedia
a reaproximacao entre os cristaos e seu deus. Ao acumular-se
de séculos, a tradicao religiosa, como é comum, vai criando
personificagdes e corporificando as qualidades excepcionais da
palavra ‘diabo’ na forma de seres fantasticos como o satanas,
o demonio, inclusive emprestando-lhes nomes prdoprios, como
Lucifer, Belfagor ou Asmodeus.

Se abrirmos mao das conotagdes religiosas que saturam de
sentidos negativos o vocabulo ‘diabo, lembrando-nos que esta
palavra ¢ mais antiga no léxico greco-latino do que o significa-
do posteriormente atribuido pelos primeiros cristaos — talvez
por tradugdes desviantes do aramaico -, poderemos utiliza-la
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etimologicamente, para significar uma relagdo de diferenga
para com as formas simbolicas das linguagens.

De modo a nio confundir o campo desta pesquisa com
desnecessarias provocagdes, prefiro realizar mais uma mano-
bra neologistica para evitar o uso da palavra ‘diabo’ e toda a car-
ga semantica pejorativa que o senso comum lhe atribui. Con-
vido o leitor a utilizarmos a neopalavra ‘didbolo’, inexistente
na lingua portuguesa contemporéanea, embora compreensivel e
mais analogicamente equidistante da palavra ‘simbolo.

Simbolo e diabolo, neste estudo, se transformam em qua-
lidades cognitivas das formas sensiveis que servem ao enten-
dimento do real, de acordo com seu carater estético e logico.
Devemos sempre considerar aqui um processo de graduacao,
para entendermos que uma forma sensivel se torna simbolo na
medida em que deixa de ser didbolo e vice-versa.

Lembremo-nos, ainda, que neste estudo a ideia de ‘forma’
nos conduz tanto a percep¢ao estética da matéria enformada
natural ou artificialmente, quanto a interpretacao de formas
abstratas derivadas dos significados operados pelos cédigos
semioticos. Enquanto as qualidades simbdlicas das formas
(fisicas e/ou incorporais) lhes permitem constituir-se em ele-
mentos da cultura, suas qualidades diabdlicas as embaracam
ou mesmo as impedem de participar da constituicdo dos sis-
temas culturais, devido a seus confusos e obscuros proces-
sos de evocagdo, equivocidade e evasao. As relacdes entre as
formas diabolicas e as formas simbdlicas ndo sao exatamente
opositivas, mas de certo modo complementares e/ou polari-
zadas, dependendo das experiéncias cognitivas envolvidas.

Quando percebidas e/ou inventadas pela sensibilidade/
criatividade humana, parte das formas diabolicas sofre um
processo de semantizagdo, ganhando sentido e significado,

15. Ver Glossario.
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transformando-se desse modo em formas simbdlicas. Por ou-
tro lado, quando as formas simbolicas perdem sentido e signifi-
cado, tornando-se insignificantes para a reprodugdo intelectual
e perdendo valor nas trocas culturais, elas deslizam para o polo
das formas diabdlicas e sdo expulsas da semiosfera (conjunto de
todas as formas simbolicas da cultura). Praticamente todas as
coisas, eventos e ideias que existem dentro e fora da semiosfera
partilham de qualidades simbolicas (logicizantes e inteligiveis)
e qualidades diabolicas (sensiveis e estetizantes).

Do ponto de vista da cognicdo humana, as formas simbo-
licas sdo vetores de conhecimentos compulsérios, identitarios
e longamente definidos pela comunidade de usuarios das lin-
guagens (em que se baseia a consciéncia coletiva), submetendo
todos os individuos, independentemente de suas oposi¢des ou
adesoes. As formas diabdlicas, por seu turno, sempre oferecem
uma cognicdo individual e subjetiva (sensivel e estética), ja que
ndo ha nelas qualquer possibilidade de impor um modo codi-
ficado, generalizado e coletivo de interpretacdo. As formas dia-
bdlicas nao estdo sujeitas a nenhum sistema de signos, nao se
submetem a qualquer logica, como também nao estdo a servico
de qualquer verdade, pelo fato de ndo poderem ser codificadas
por um conjunto de pessoas, mas colhidas apenas pela sensibi-
lidade de um s6 individuo, de cada vez.

As formas diabdlicas nao participam dos processos cons-
cientizadores produzidos pela semidtica das linguagens, por-
que sua percepgao ¢ individual, repelindo qualquer generali-
zacdo, mantendo-se livres e diversificadas — abaixo ou acima,
aquém ou além de qualquer referéncia que possam fixa-las em
um codigo. “Para além do Bem e do Mal, e ndo encarnagao
deste ultimo, o Diabo [didbolo] diz os possiveis libertarios. De-
volve aos homens seu poder sobre si mesmos e sobre o mundo,
livra de toda tutela” (ONFRAY, 2009, p. 81)
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Visto por este angulo, o didbolo (as formas sensiveis que
ndo se referem a verdade) liberta o humano do constrangi-
mento da representacgdo. A verdade da representa¢ao impede a
criatividade humana quando tudo resume a uma interpretacao
oficial. O didbolo abre para nds todas as perspectivas cogni-
tivas experimentais e imaginaveis, pois sempre nos impele a
uma explora¢do mais criativa do mundo. Por isso, é o didabolo
que oferece ao homem a dimensao de sua liberdade, a partir do
avanc¢o do conhecimento, por meio da experiéncia da origina-
lidade e da criatividade. Eis ai a grande atragdo que o diabolo
exerce sobre a psiché humana.

O diabolo, como explica sua etimologia, ¢ o fendmeno que
mantém separada uma forma material ou abstrata, de um ou
mais sentidos/significados. O diabolo é tudo aquilo que nao ¢é
comum (do ponto de vista da comunicagao social das lingua-
gens), porém faz parte das coisas, sensagdes, ideias e eventos
originais e radicais.

O diabolo produz a novidade real - trata-se de algo que
nunca existiu até o seu aparecimento e/ou interpretagoes re-
voluciondrias sobre algo ja existente. Por isso, ¢ compreensi-
vel 0 medo que o didbolo causa ao senso comum e ao status
quo, que se serve do poder. Enquanto o simbolo ¢ sinonimo
de consenso, pacificagdo e seguranca, o didbolo causa dese-
quilibrio, inquietagao e estupor. Enquanto o simbolo é uma
codificagao légica, o didbolo é uma comunicagdo estética.

O que se entende por formas nao-simbdlicas, ou seja, for-
mas diabolicas, sao aquelas apari¢gdes e fendmenos que nio
suscitam, nem geram em nds a lembranga de um cédigo, regra,
lei ou ordem - nao significam ideias definidas.

As formas (fisicas e/ou abstratas) se tornam simbdolicas
somente quando, tanto seu formato perceptivel, quanto seus
significados inteligiveis, sdo organizados em um sistema de
representacao de ideias; por isso as formas simbolicas sdo 16-
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gicas — elas implicam significados e servem como dispositivos
de coletivizagcdo de pensamentos. O simbolo “¢ a reducao da
multiplicidade a uma medida comum”. (SODRE, 2014, p. 275)
Pelo contrario, as formas diabdlicas compoem-se de “sinais
(sensiveis, inconcebiveis e insignificantes) [que] manifestam a
sensibilidade, indefinibilidade e insignificdncia [insensatez] da
regido estética dos textos culturais, como também das manifes-
tagoes naturais” (CAMARGO, 2013, p. 153)

De acordo com a capacidade de nossa biologia, as formas
diabdlicas sdo percebidas (lidas) pelos 6rgaos dos sentidos, a
partir da manifestagdo espontanea de sinais estéticos'® que al-
cangam nossa sensibilidade, provocando em nosso corpo uma
urgéncia cognitiva - intuitivamente sabemos que ¢ preciso co-
nhecer o que tais fendmenos tém para nos comunicar.

Os sinais estéticos tornam perceptiveis as formas diaboli-
cas, por serem lidos por meio de nossa sensibilidade, a partir
de suas inumeraveis qualidades tipicas (que diferem gradual-
mente das qualidades l6gicas das formas simbdlicas). Algumas
dessas qualidades, tanto logicas quanto estéticas, que se ma-
nifestam nas formas simbolicas e diabodlicas, respectivamente,
podem ser percebidas como elementos contrapontisticos que
se miscigenam na textura do real e do cultural, permitindo a
leitura de suas diversidades.

As formas simbdlicas, assim como as formas diabdlicas, nao
sdo manifestagdes exclusivas de qualidades logicas e estéticas,
respectivamente. Sempre haverd algo de diabdlico nos simbolos
(signos), assim como sempre existira algo de simbolizavel nos
diabolos (formas estéticas). O modo mais adequado de construir

16. Para melhor entendimento do significado de “sinais estéticos”, examinar
sua defini¢do no capitulo 5. Uma teoria para a comunica¢io estética; 5.1.
Sinais sensiveis; 5.2. Sinais inconcebiveis; 5.3. Sinais insignificantes (p. 141),
do livro: CAMARGO, Marcos H. Cognigdo estética: o complexo de Dante.
Sao Paulo: Annablume, 2013.
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conhecimento deve considerar a graduagao existente entre as
manifestacoes logicas e estéticas da cultura e da natureza.

Entre diabolo e simbolo ndo existem oposi¢oes irreduti-
veis, na medida em que se pode relacionar a inteligibilidade do
significado conceitual de um simbolo com a afetividade provo-
cada por sua imagem, som ou movimento diabdlico. Pode-se,
também, inferir algum tipo de ordem (teoria do caos) a partir
da percep¢ao da superficie sensivel de uma forma diabolica.

Uma das importantes fun¢des da forma diabdlica é circuns-
crever e oferecer a fronteira além da qual a forma simbélica per-
de o sentido que a define. E justamente essa fronteira (confusa,
obscura, mas permeavel) que demonstra a importéncia da for-
ma diabolica para a comunicagdo do conhecimento humano.

Ao contrapor a racionalidade e a passionalidade, o simbo-
lo e o didbolo passeiam entre a abstragdo de uma medida exata
e a experiéncia sentimental de um desejo. Ao postarem-se en-
tre a exatiddo e a vagueza, o simbolo e o didbolo figuram en-
tre as coisas que parecem definiveis, ao largo das outras coisas
miscigenadas que circulam no mundo.

O diabolo transita entre a cultura e o fluxo do real, intro-
metendo diversidade onde julgamos haver identidade; que-
brando o ritmo da redundéancia com seus sinais de originali-
dade; obscurecendo, com a histdria do movimento, aquilo que
se pretendia sempre claro e distinto; calando o discurso com
a inefabilidade de um gesto; desestabilizando uma verdade
outrora eterna, com as brisas efémeras do riso sardonico; ou,
entdo, pulverizando o mais garantido dos sentidos, com a in-
sensatez de uma estranha evidéncia.

Eis ai, o grande didbolo que governa o reino da estética
e se apresenta a nos sempre fustigando a verdade, torcendo a
légica em seu limite e negando sentido escatoldgico para as
certezas de nossa racionalidade.
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Principal elemento do conhecimento estético, o diabolo
quase sempre se apresenta como um imenso sintoma insigni-
ficante, insensato e inconcebivel (ndo-conceitual) da presenca
do real em nossa carne cognoscente. Postando-se diante do
perceptor como um intrigante “monumento’, o didbolo apa-
renta uma forma sensivel independente e resistente as inter-
pretagdes, como € o caso, por exemplo, de obras de arte. “Pode-
se dizer que, em suma, enquanto, de maneira geral, o poema
sendo contemplado por si proprio, funciona como um mo-
numento, um texto filoséfico, sendo lido em vista da tese que
afirma funciona como um documento”. (CICERO, 2012, p. 35)

Fruto de acordos semioticos produzidos no interior dos
grupos humanos, o documento simbdlico ostenta um carater
coletivo e depende de uma linguagem que o comunique para
a posteridade; mas o documento padece de uma existéncia
secundaria, que se justifica apenas por carregar em si uma
esséncia mais importante: a interpretagdo. Por sua vez, o mo-
numento justifica-se a si proprio, na medida em que sua exis-
téncia material ndo esta a servico de qualquer interpretagdo
- ndo existe em funcao de algo que lhe esta além. Por certo,
o “que resplandece é o que vale por si: 0 que merece existir”
(CICERO, 2012, p. 15).

Enquanto as qualidades simbolicas de um texto cultural
perfazem sua logicidade — em partes do fendmeno que podem
ser conceituadas e significadas —, suas qualidades diabdlicas se
manifestam para além do limite do conceito — em outras partes
do fendmeno que revelam sua esteticidade.

Pensemos na angustia tedrica que ainda atormenta a tra-
dicdo filosofica em sua tentativa de definir a esséncia da arte.
Sendo a arte em si mesma impossivel de se definir, até certo
ponto parece possivel conceituar uma obra de arte, na medida
em que se pode defini-la como uma pintura, escultura, musi-
ca; além disso, algo também pode ser dito acerca de seu estilo,
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escola, periodo, como também se pode discursar sobre as in-
fluéncias estilisticas e filosoficas manifestadas por seu autor, ou
a dor sofrida no ato da criacao da obra - essas e outras criticas
pertinentes podem ser realizadas em textos analiticos baseados
em discursos verbais.

Por outro lado, ha um limite para a semidtica das lingua-
gens, um fosso intransponivel para as representagdes simbdli-
cas, uma parede além da qual a logica discursiva dos signos nao
tem como definir, conceituar ou classificar o fendmeno estético
(artistico). Nao ha léxico para comunicar o espanto que uma
pintura pode causar na sensibilidade de um fruidor; ndo ha
conceito que generalize, resuma ou sintetize um transe hipnoé-
tico gerado por uma musica. Nao ha palavras que transmitam
as sensagoOes de catarse que a tensdo de um gesto teatral pode
provocar na psicologia de um individuo. Nao ha qualquer lin-
guagem capaz de dizer uma experiéncia do corpo.

Quando, pois, um conhecimento nido pode ser posto em
simbolos légicos de uma linguagem conceitual, entra em cena
o carater diabolico da cogni¢do. O conhecimento estético se
origina em uma sensagdo derivada de uma experiéncia psicos-
somatica que, por sua vez, contribui para a formagdo da me-
moria estética (perceptiva) do individuo. O arrombo emocio-
nal de um susto prazeroso gerado pela brusca descida de uma
montanha russa, pelo impacto de uma cena de desastre aéreo,
pela primeira visdo de um filho recém-nascido ou pela presen-
¢a de uma obra de arte na sensibilidade de um perceptor, nao
tém como ser comunicados por uma linguagem, devido ao fato
dessas sensagdes serem subjetivas, particulares e singulares.

As experiéncias pessoais sdo fontes de conhecimentos efe-
tivos, muito importantes para a economia da vida. Elas formam
conhecimentos diabdlicos, porque ndo ha como transformar
em simbolo coletivo uma sensa¢do individual obtida de uma
experiéncia. Diabolo é a condi¢ao que separa ou impossibilita
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ajun¢do de uma sensagdo proveniente de uma experiéncia pes-
soal, com uma interpretagdo comum a todos.

A arte, por esses motivos, ¢ uma atividade humana par-
cialmente simbolica e tendencialmente diabdlica, por isso
mesmo ndo pode ser completa e sistematicamente definida.
Nenhum conceito (generalizagao, classificagdo) sobre a arte
pode, de fato, ser estabelecido, porque a regiao da coisa artis-
tica que manifesta o carater diabdlico de sua estética sempre
ha de escapar a qualquer explicagdo verbal, por compor-se de
um fendmeno obscuro, confuso e polissémico.

Diferentemente de coisas e eventos ordinarios, que po-
dem ser definidos com mais facilidade, também ha conhe-
cimentos tremendamente importantes para a vida humana,
cuja defini¢do esta longe de ser possivel. A ciéncia pode, com
mais facilidade, encontrar definigdes para eventos naturais,
como o ‘vento. O conceito do vento pode ser estabelecido de
maneira simples, objetiva e geral, praticamente sem contro-
vérsia e de modo pacifico: vento é o ar em movimento. Mas
como definir exata e claramente o conceito de amor?

A ciéncia conceituard o amor como uma reagdo psico-
biofisica a descarga de hormonios de varios tipos na corrente
sanguinea, que causam sensagdes de boca seca, maos umidas,
tremores, pupilas dilatadas, rubores na face e atracdo sexual.
Nenhum poeta admitiria conceituagdo do amor de modo tdo
técnico e objetivo. Psicanalistas incluiriam outras qualidades
nesse conceito de amor. Contudo, nenhum amante aceitaria
esgotar a descrigdo de seus sentimentos em um discurso de
conceitos genéricos acerca de seu préprio amor.

A controvérsia e a disputa sobre a verdade do amor, acer-
ca de um conceito de amor que seja realmente geral e coletivo,
jamais tera uma conclusio. Toda poesia lirica produzida pelos
bardos e rapsodos desde os tempos mais antigos ndo foi capaz de
esgotar as qualidades existentes no sentimento do amor. Os mo-
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tivos pelos quais o amor também ndo pode ser completamente
conceituado residem no fato inconteste de que suas qualidades
diabdlicas (ser perceptivel, mas nao ser inteligivel) predominam
sobre suas caracteristicas simbolizaveis (discursaveis).

Nao apenas a arte ou 0 amor, mas muitos outros impor-
tantes objetos de conhecimento sao indefiniveis, devido ao pre-
dominio de qualidades diabdlicas em suas formas manifestas.
A ciéncia contemporanea ha tempos vem lidando com fend-
menos naturais reconhecidos como imprevisiveis, a exemplo
do comportamento das particulas subatdmicas descritas pela
teoria quantica, os elementos estudados a partir do principio
da incerteza de Heisenberg, ou mesmo a logica paraconsisten-
te, que revoga o principio da ndo-contradi¢ao e admite sinais
contraditorios em seus calculos sobre um dado sistema.

Diferentemente da acepg¢do de caluniador e inimigo, em-
pregada pelo senso comum religioso para conceituar o diabo, as
qualidades diabdlicas respondem pelo imenso campo obscuro e
confuso da estética, que se move insensatamente além, aquém,
abaixo, acima, por entre os vaos, pelos intersticios e indefini¢coes
daldgica semidtica das linguagens — o diabo mora nos detalhes...

O que este estudo pretende destacar esta no fato de que o
mundo real em que habitam os corpos humanos é dotado de
processos parcialmente légicos e simbolizaveis, embora sem-
pre acompanhados de fendmenos de perfil estético, cuja ilogi-
cidade e insensatez sao diabdlicas.

FORMAS DIABOLICAS

Apos o trabalho de percepgdao, memoria e interpretacao
semiotica das regularidades, toda ciéncia tem por objetivo si-
mular o comportamento do real em textos de linguagens, para
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registrar e comunicar o conhecimento das leis e ordens que
causam os fendmenos em seus campos de estudo. Ciéncia ¢é
esse conjunto de narrativas e representagdes simbolicas, geri-
das por cddigos artificiais que se repetem a si mesmos.

Como disse Heraclito: Panta rheil’” - todas as coisas real-
mente existentes se movimentam segundo suas proprias leis,
formas, modos e meios; 0 movimento do mundo gera muita
inconstancia e imprevisibilidade. Quando os textos, os dis-
cursos, as representacoes (as formas simbodlicas) fazem a me-
dia¢ao do conhecimento, seus signos acabam por se tornar
anacrdnicos, diminuindo progressivamente seu grau de ade-
quagao ao real e afastando as formas simbolicas das ciéncias,
da realidade do mundo.

Para que possamos conhecer efetivamente o fluxo do real -
o devir que manifesta a existéncia do mundo -, devemos desen-
volver conhecimentos por meio de uma ciéncia que empreste ao
humano a sabedoria do movimento. Por isso, qualquer sistema
semiotico de comunicagdo que busque melhorar sua eficiéncia
representativa deve considerar em suas articulagdes sintaticas e
semanticas os variados graus de mutabilidade do real.

Quando algo logicamente previsto alcanga nosso campo
sensorial e inteligivel, geralmente deixamos de prestar a de-
vida atencgdo, pela trivialidade de sua ocorréncia. O aconteci-
mento afunda sob o limiar de nossa percepgao e se conforma
ao automatismo do senso comum. Porém, existe em nds uma
angustia que aflora em toda ocasido de enfrentamento do im-
previsivel. Aquilo que ocorre como novo, original, inespera-
do, acaba sempre reclamando mais aten¢ao, maior esforcgo de
entendimento, justamente porque antes nunca esteve presen-
te em nossa percep¢ao e intelec¢ao.

17. Ver Glossario.
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As teorias da informacao desenvolveram um interessante
modelo de apreciagcdo de novos fendmenos cognitivos: “Pois,
nesta técnica dos engenheiros da computagéo, a informagéo é
medida por seu grau de imprevisibilidade, enquanto o espera-
do se torna, em sua terminologia, o ‘redundante” (GOMBRI-
CH, 2012, p.9). A forma que carrega alto grau de originalidade,
novidade ou criatividade é aquela que dificulta sobremaneira
os processos de identificagdo e previsao instituidos pela logica
cientifica ou mesmo pela linguagem de senso comum. Essas
novas formas nao podem ser simbolicas, de vez que o processo
de simboliza¢ao (significagao, semantizagdo, sentido) deman-
da prévia pactuagao coletiva e sua consequente redundéncia
dentro do sistema de informacédo da cultura.

Enquanto as linguagens visam, como atividade precipua,
a simulacdo simbdlica do mundo no interior da cultura, as
formas diabdlicas flertam com a imprevisibilidade e a desor-
dem naturais do devir, visto que ao se moverem indefinida-
mente nao se submetem a quaisquer ordenamentos culturais.
Porém, devido a seu narcisismo antropocéntrico, o0 homem
prefere se inserir no mundo por meio das linguagens que o
protegem do atrito ruidoso com o devir, ao invés de mergu-
lhar decididamente no fluxo do real. Por isso, o senso comum
costuma abafar os sinais estéticos que informam as irregula-
ridades e assimetrias do mundo, para voltar sua atencao as in-
terpretagdes das formas simbdlicas, que simulam a existéncia
de um mundo inteligivel, regular, fixo, constituido de ideias e
coisas sistematicamente organizadas.

Por sua vez, as formas diabdlicas comumente transbor-
dam em apostas randomicas que resultam em fendmenos
quase sempre singulares, obscuros e confusos — inerentes ao
movimento do mundo.

I () I



A concluséo a que somos levados sugere que é precisamente
porque essas formas [simbdlicas] sdo raras na natureza que a
mente humana escolheu tais manifestacdes de regularidades,
que sdo, reconhecidamente, um produto de uma mente
controladora e que, assim, destacam-se contra a miscelanea
aleatdria da natureza. (GOMBRICH, 2012, p. 7)

Inteligéncia'® é um conceito que provém dos termos lati-
nos inter + legere, como foi mencionado em outra parte deste
estudo e significa simplesmente o ato de “ler por dentro”. ‘Inte-
ligivel’ é tudo aquilo que permite uma leitura “interna”, como
no simbolo - a interpretagdo de seu significado é o seu “con-
teudo” — aquilo que estaria “contido” no signo. Mas essa leitura
interna so se efetiva a partir de um entendimento prévio e co-
letivo da significagao, cuja estabilidade garante a estrutura do
sistema semantico. Em contrapartida, tudo aquilo que aparece
pela primeira vez aos 6rgaos dos sentidos ¢ imprevisivel, ndo é
redundante, ndo se repete e nem ¢é regular, porque nao se encai-
xa em uma ordem previamente estabelecida — a cogni¢ao desse
fendmeno ndo cabe a inteligéncia.

Uma nova forma, ou uma forma que se apresenta de
modo incomum, um evento singular, uma ideia original, ha-
bitam o reino in-significante do devir, porque nao encontram
significados pré-existentes em nenhum sistema semantico es-
tabelecido. Por isso mesmo, causam angustia e terror, exata-
mente porque a sensagao de sua presenga incontornavel ten-
de a fragilizar a ordem das coisas estabelecidas.

O novo, de qualquer forma, ¢ o mal, pois é o que quer con-
quistar, derrubar os limites, destruir as antigas crengas; s6 o
velho é o bem! Os homens de bem de todos os tempos sdo
aqueles que plantam profundamente velhas ideias a fim de
fazé-las frutificar, esses sdo os cultivadores do espirito. Mas

18. Ver Glossario.
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todo terreno acaba por se esgotar, é preciso que o arado do
mal o revolva. (NIETZSCHE, 1976, p. 41)

Visto inicialmente como uma malignidade insuportavel,
tudo o que é realmente novo, como as formas ndo domestica-
das pelas linguagens da cultura, tende a se destacar por suas
qualidades diabdlicas, causando abalos na cosmovisdo de uma
comunidade. Antes de produzir os efeitos positivos das trans-
formagoes revolucionarias, as formas diabdlicas quase sem-
pre sdo recepcionadas com desconfian¢a pelos que temem os
perigos de qualquer nova emergéncia. Os conservadores de
todos os tipos se esforcam por defender as antigas crengas,
reclamando pela adesao popular a seguranca das formas sim-
bélicas tradicionais, enquanto denunciam a ameaca diabdlica
que acreditam acompanhar o surgimento de quaisquer novos
movimentos nas cercanias de sua cultura.

Mas, o que realmente sao as formas diabdlicas?

Vejamos dois tipos de leitura que se pode obter de um bi-
lhete escrito a mdo. A primeira dessas leituras decifra o sig-
nificado das palavras que comunicam as ideias de seu autor.
Este tipo de captura de informagdo denomina-se “intelec¢ao’,
porque interpreta os significados dos simbolos verbais e as de-
liberagdes conscientes que o autor pretendeu transmitir por
meio da escrita. O outro modo de colher informagdes acerca
do texto se processa por meio de uma leitura estética, da qual
se serve o grafotécnico para analisar as formas graficas das le-
tras gravadas no ato pessoal da escrita.

A pericia grafotécnica é uma especialidade que permite
formar conhecimento sobre a autenticidade de documentos
escritos, conforme o exame de tragos particulares que se insi-
nuam no desenho das letras e em sua rela¢io morfolégica com
as frases. O fato é que se pode, sob determinadas condi¢des,
afirmar se a escrita representa verdade ou falsidade, além de
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outras informagdes como o estado emocional do redator, fato-
res psicologicos e, eventualmente, suas intengdes ocultas.

Por exemplo, quando dez pessoas escrevem dez bilhetes a
mao, reproduzindo literalmente o mesmo texto, ha duas pos-
sibilidades de leitura: uma delas sera a inteligente, cuja inter-
pretacao deve ser idéntica para todos os dez bilhetes — as frases
comunicam semanticamente sempre o mesmo discurso, ndo
importando a caligrafia do redator, porque sao formas simbo-
licas codificadas pela linguagem - para o inteligente, o que im-
porta é o “conteudo”.

Na outra leitura, um bom grafotécnico encontrard ao me-
nos dez tipos diferentes de tragos psicoldgicos, perceptiveis a
partir das particularidades personalisticas gravadas no dese-
nho das letras realizado por cada um dos dez redatores — estas
manifestagoes graficas singulares perfazem as formas diabdli-
cas dos textos manuscritos, cuja leitura estética permite conhe-
cer o carater de seu escritor, contribuindo com um conheci-
mento valioso para uma eventual investigacdo — para o esteta,
0 mais importante é a forma.

Sintaxe sem semdntica — as formas diabdlicas ndo sdo tdo
estranhas a cultura como seria de se esperar. Elas se encontram
comumente entre nés, compondo boa parte do conhecimen-
to que adquirimos do mundo. Vejamos o caso da musica, que
chega mesmo a ser uma linguagem composta de sistemas 16gi-
cos codificados, enquanto comunica um conhecimento diabd-
lico, por que os “significantes” (os sons) de seus textos (musica)
repelem quaisquer tipos de significados genéricos, apartando
suas formas sonoras, de eventuais interpreta¢des semanticas.

[O] primeiro segredo da arte musical: ndo esconder nada,
ser um pretexto sem texto. Imitagdo iluséria que nada imita,
a musica se resolve no simples paradoxo de ser uma for-
ma livre, flutuante, originalmente a deriva, como se diria
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de uma superficie sem fundo ou de um vestido sem corpo.
(ROSSET, 2007, p. 74)

Pelo fato de ndo representar coisas nem ideias, nao ser
conceito nem analogia, a musica ndo serve as interpretagdes
inteligentes, simplesmente pelo fato de ndo suscitar em seus
textos conteudos convencionalmente partilhaveis, tal como
fazem os simbolos. Na musica nao ha significados convencio-
nais, nem ocultos, esperando pela decifra¢do dos semanticos;
ndo hd vinculos secretos com a harmonia das esferas, nao ha
sopros divinos que ditam oraculos entre seus acordes. Ela se
da aos ouvidos sem reserva, sem enigma, mas de um modo
proprio que comunica, co-move e transforma seu perceptor,
sem discurso nem intelec¢ao — pois a musica é diabolica. Nada
dizendo, ela manifesta o conhecimento; despida de conceitos,
ela supera a mais exata das interpretagdes verdadeiras.

A musica ndo tem qualquer necessidade de ser verdadeira,
como um conceito ou uma proposi¢ao; ela nem precisa ser bela
— se por beleza entendermos algum tipo de canone aprioristi-
co. A musica se parece com um elemento estrangeiro ao pensa-
mento inteligivel, na medida em que ndo se deixa representar,
sem se presta a um juizo intelectual.

As notas musicais, culturalmente inventadas por um sis-
tema e comunicadas por um instrumento, nao sio abstragdes
inteligiveis, ndo sdo simbolos, mas emanagdes de energias so-
noras pertencentes a um mundo muito real e concreto.

A musica é criacdo do real em estado selvagem, sem comen-
tario nem réplica: inico objeto de arte que apresenta o real
como tal. Por uma razdo muito simples: a musica ndo imita,
esgota sua realidade em sua propria produgdo, como o ens
realissimum - realidade suprema - com a qual os metafisicos
caracterizam a esséncia. [...] a escuta musical, que compete
com a atencdo filosofica, é essencialmente contato com o real,
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com a realidade captada o mais proximo possivel. (ROSSET,
2007, pp. 76/77)

Diferentemente do simbolo, cuja existéncia secundaria
se presta apenas a suscitar interpretacdes parasitarias (servin-
do de hospedeiro de contetidos), a musica é uma forma dia-
bélica que existe por si mesma, negando-se o papel de porta-
voz de interpretacgoes.

A maxima aproximag¢do que o homem pode ter em rela-
¢d0 ao real podemos encontrar na musica, motivo pelo qual ela
nao ¢é representativa (ndo imita o real como forma simbolica,
mas se deixa perceber como forma diabdlica).

Quando a musica se apresenta aos nossos sentidos ela apa-
rece a nds como sons que existem na fluidez movedica do real
— se tratam de fatos concretos pertencentes ao mundo. Os me-
tafisicos nutrem uma indisfar¢ada inveja da musica, por que
suas esséncias ndo sao nem de longe tao reais quanto o som das
notas musicais. A musica é mais real do que qualquer conceito.

As linguagens da cultura sao ricas e variadas, justamente
para auxiliar o homem na aquisi¢ao e reproducéo de conhe-
cimentos. Por isso, os sistemas de signos tém matrizes di-
versificadas: as linguagens conceituais (verbal e matematica)
servem bem a comunica¢do simbélica de ideias, modelos abs-
tratos e conceitos acerca do mundo. A linguagem imagética,
por sua vez, pode ser tanto conceitual como estética, muitas
vezes a0 mesmo tempo, pois ela pode abrigar componentes
simbolicos, tanto quanto diabélicos - ou seja, tanto inteligi-
veis, como sensiveis.

A linguagem musical também se constitui de textos ordena-
dos, caracterizados por uma morfologia e sintaxe prdprias, que
variam conforme a cultura. No entanto, sua comunicagdo é in-
trinsecamente diabolica, pois ndo permite interpretagdes gené-
ricas, mas somente individuais e subjetivas. “No caso da musica,
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o ‘significante’ é duplamente autdnomo [...] ja que se abstém de
toda referéncia a um ‘significado” (ROSSET, 2007, p. 84).

Tal é, efetivamente, o paradoxo da linguagem musical, que o
distingue de toda linguagem articulada: apresentar-se como
significante sem significado, ndo oferecer ao ouvido mais
do que uma sorte de significagao “em branco” [...] A musica
constitui, bem a sua maneira, uma mensagem clara e precisa;
nada se oporia entdo a sua decifragdo caso néo fosse a para-
lisante circunstancia de que sua linguagem nao ¢, para falar
com propriedade, portadora de mensagem alguma. (ROS-
SET, 2007, p. 90)

Uma das mais cldssicas defini¢des da semiotica geral ¢é
aquela segundo a qual o signo ¢é algo que estd para algo mais.
A razdo de ser do signo esta em sua capacidade de nos fazer
lembrar e nos remeter a (no sentido de) algo que ele represen-
ta — por exemplo, a palavra ‘banana’ nos faz saltar da memoria
a imagem do fruto que esse signo verbal representa. O signo
(forma simbdlica) nio existe por si mesmo, ele padece de uma
vida secundaria, porque so6 esta ali para enviar nossa mente
(no sentido de) em dire¢ao a memoria de uma imagem ou ex-
periéncia - o que importa ndo é o signo, mas a ideia que ele
suscita. Por outro lado, as formas nao-simbolicas (formas dia-
bélicas) estao ai por si mesmas, ja que nao representam nada,
nem remetem nosso pensamento para algo além delas mesmas
(nao geram sentido definido).

A musica é um bom exemplo da atuagao de formas dia-
bdlicas, porque seus sons ndo ocorrem ai para nos comuni-
car informagdes objetivamente interpretaveis, nem para nos
conduzir a um sentido definido. Os sons musicais manifes-
tam-se por si mesmos, ja que suas formas sonoras nao estao
para algo mais, nem servem a interpretagdes que os traduzam
como prova sensivel da harmonia césmica ou como vinculo
excelso com o divino.
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... 0 erro de base de toda reflexdo sobre a musica consiste em
pretender interpretar esta linguagem, ou seja, tentar traduzi
-la [...] E completamente natural que este erro de interpreta-
a0 [...] seja um fato habitual entre aqueles cujo trabalho con-
siste precisamente em interpretar o real e tentar lhe assinalar
um sentido, quer dizer, os filosofos. Ndo nos surpreendemos,
entdo, ao ver Leibniz colocar a musica em relagao com o que
considera a harmonia do real, concebida a partir de um mo-
delo matematico, nem Hegel fazer da musica algo como a
imagem sensivel do Espirito (ROSSET, 2007, p. 96)

O senso comum acredita que todas as coisas que existem
querem dizer alguma coisa para nos — veja o caso da astrologia,
com a qual muitos pretendem ler mensagens que as estrelas
teriam a nos revelar. O que Clément Rosset explicita com a ci-
tagdo acima sugere a existéncia de qualidades simbdlicas e dia-
bolicas em todos os textos da cultura, tornando toda e qualquer
interpretacdo uma temeridade, especialmente quando explicar
se torna um cacoete intelectual — a maior parte do que existe
¢ in-significante, assim como também nem tudo requer tradu-
¢do ou interpretagdo. Coisas, eventos e textos da cultura, como
as manifestacoes do meio ambiente, oferecem niveis estéticos
e logicos de leituras possiveis. A interpreta¢do ¢ uma leitura
légica - isto estd para aquilo (significacdo) - que transforma
coisas, eventos e pensamentos em textos de signos; a leitura es-
tética se da por meio da percep¢ao do fendmeno, quando este
se apresenta para nossa sensibilidade pelo seu “valor de face”
A natureza é abundante em exemplos acerca da comunicagao
de sinais sintaticamente ordenados, que ndo comportam sig-
nificados definidos, nem dispdem de uma semantica que dé
sentido a sua manifestacao. Este é o caso do canto de alguns
passaros, como rouxinol.

O que, por exemplo, o rouxinol comunica em suas cen-
tenas de cangdes diferentes? O que claramente ele nao faz - e
isso diz muito para nds - é dizer centenas de coisas diferentes.
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Embora seja um pequeno exagero, ele basicamente esta comu-
nicando a mesma coisa em todas as cangoes. Ele se torna mais
crivel, seus sinais tém mais crédito, quanto mais diferentes
cangdes forem emitidas. E o que o rouxinol esta dizendo? O
rouxinol macho canta a noite, o que ndo é usual, pois a maioria
dos passaros cantam durante o dia. Por que? Provavelmente,
por que cantar a noite é extremamente arriscado. O rouxinol
anuncia sua exata posi¢do para toda coruja, doninha e cobras
na vizinhanga, a0 mesmo tempo em que ele esta menos prepa-
rado para vé-los chegar. Cantar assim é um modo de sinalizar
forca, astucia, boa audi¢io e estado fisico que ndo podem ser
falseados, porque ele tem de ser capaz de escapar de predado-
res todas as noites, para continuar cantando por longo tempo.
Um rouxinol macho canta quando ndo tem companheira, na
esperanga de atrair uma fémea para seu territdrio, enquanto o
que ele faz é anunciar suas qualidades como um bom preten-
dente. Machos acumulam cangdes por toda vida, aprendendo
outras todo tempo, e a variedade do repertorio do macho é um
sinal de quao velho ele estd. Quanto mais velho for, tanto mais
tempo tera sobrevivido nesse perigoso jogo. Presumivelmente
por essa razao, os machos mais velhos sdo os preferidos das
fémeas, que tendem a escolher machos com maior repertério
de cangdes. [...] Toda a sintaxe [das cang¢des] ndo esta la para
permitir ao passaro dizer diferentes coisas — esta 1a para ge-
rar cangdes complexas e dificeis de serem copiadas. (CLOUD,
2015, p. 107/108)

Embora os passaros, na maioria das vezes cantem por cer-
tos motivos, com a intensdo de informar uma mensagem defi-
nida, em alguns casos, como as cangdes do rouxinol, a produ-
¢do das formas sonoras nao visa comunicar um “contetido” -,
mas uma variedade de formas (sonoras) vazias, que valem por
si mesmas. A leitura do canto do rouxinol nao deve ser simbo-
lica, pois ndo significa mensagens, nao produz sentido, nem
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da informacoes codificadas; sua leitura precisa ser perceptiva
(estética), porque se foca na manifestacdo de formas sensiveis
articuladas, livres de qualquer interpretagdo semantica — estdo
ali ndo para dizer “isso” ou “aquilo”, mas para comunicar a pre-
senca do passaro. Ndo se trata de descrever uma informagao,
mas da exibi¢cdo de um status.

O fato de que as formas simbolicas e diabdlicas coexistem
nas coisas, eventos e textos também pode ser demonstrado por
meio do canto do rouxinol, na medida em que suas cangdes
sao destituidas de mensagem (formas diabolicas), enquanto a
condigao de seu canto guarda varios significados (formas sim-
bélicas) legiveis para os individuos de sua espécie.

Nao se deve moralizar os modos de cogni¢do opondo sis-
tematicamente as formas simbolicas as formas diaboélicas - elas
integram a maneira como os seres vivos leem o real. Enquanto
as formas simbdlicas sao entendidas como conveng¢des comu-
nicativas que ‘representam’ conceitos gerais sobre o mundo, as
formas diabolicas sao percebidas como emergéncias singula-
res, apari¢des (no sentido que a fenomenologia da ao termo
grego phainomenon) que se ‘apresentam’ a percep¢ao como
sensagoes, sentimentos, emogoes, paixoes, intuigoes.

Sobre a apresentagdo e a representagdo — o principal me-
canismo de comunica¢do das formas simbolicas funciona evo-
cando ideias convencionais ja armazenadas na memoria logica
(intelectual) dos individuos, permitindo que interpretemos de
modo regular qualquer valor da cultura, por sua vez constitui-
do de um acordo prévio entre os usuarios do céddigo simbdlico.
As formas simbolicas sao codigos, que nos permitem comuni-
car outros codigos.

A anterioridade do acordo comunitario é um a priori ins-
talado no prefixo “re’, da palavra ‘representa¢ao. Re-presen-
tar designa toda acdo de apresentar uma ideia repetidamente
ao leitor. Toda representagao é a repeticao de uma forma e a
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reafirmacao de seu sentido-significado. Consigo entender o
significado de uma palavra que me dizem, desde que seu sen-
tido-significado tenha redundado (repetido varias vezes) em
minha memoria, de modo que eu recupere mnemonicamente
as ideias que a palavra evoca em qualquer conversa ou leitura
posterior. Ao serem repetidas, re-apresentadas varias vezes a
mim, as palavras se tornam re(a)presentagdes. Somente apds
ser repetida e reafirmada varias vezes para nossa memodria,
uma representagao se torna signo/simbolo.

Toda forma simbolica é uma representacao — e como tal,
s representa ideias que ja existem, regulares e convencionais,
que se encontram na memoria das pessoas, sendo incapazes de
produzir novidade, originalidade ou criatividade.

Por seu turno, as formas diabolicas ndo permitem acor-
dos prévios, porque surgem inesperadamente, nunca dando
tempo de se convencionar um acordo coletivo que dé signifi-
cado-sentido para sua manifesta¢ao. O didabolo impede qual-
quer a priori, pelo fato de sempre ocorrer como se fosse pela
primeira vez para o perceptor-leitor - o diabolo ndo tem pas-
sado, pois s6 ocorre no presente momento de sua manifesta-
¢do. Mas, se redundar na cultura a ponto de permitir acordos
de representacdo, seu futuro sera um simbolo.

A forma diabélica jamais sensibiliza do mesmo modo,
por isso nunca permite uma interpretacao geral; ela nao se
re-apresenta, nem para o mesmo autor/perceptor. A forma
diabdlica é fruto do movimento das coisas que sempre se
apresentam como diferenca.

Enquanto a representagao (forma simbdlica) tem um cen-
tro, uma perspectiva definida, uma interpreta¢ao verdadeira,
dada pela convengdo geral, ela ndo mobiliza, nem move as
coisas — sua fungdo é preservar o sentido univoco que lhe foi
atribuido no passado. A fungdo precipua do simbolo é fixar
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um entendimento coletivo, pacificar conflitos interpretativos e
eliminar o movimento criativo dos equivocos.

“O movimento, por sua vez, implica uma pluralidade de
centros, uma superposicao de perspectivas, uma imbrica¢do
de pontos de vista, uma coexisténcia de momentos que defor-
mam essencialmente a representacao’”. (DELEUZE, 2006, p. 93)
A forma diabdlica é a imagem do real em fluxo: move-se ao
sabor das intempéries, distribui-se heterogeneamente e se des-
centraliza em vérios aspectos até ultrapassar o limite da sensa-
tez, apresentando-se simultaneamente em muitas perspectivas
possiveis, enquanto ganha existéncia em qualquer ponto de
manifestacao do devir.

A forma diabdlica emerge para nossos sentidos a partir do
fundo obscuro e confuso do real e sopra violentamente sobre
as frageis paisagens retilineas da razao, submetendo seu frui-
dor a paixao de suas curvas inconcebiveis. Cruamente, a natu-
reza estética das formas diabdlicas rasga a ordem do discurso
légico-gramatical da semiosfera, fragmenta (dia-ballo) os sig-
nificados, aparta (dia-ballo) os signos de suas interpretagoes,
descola (dia-ballo) as representagdes da redundancia significa-
tiva, destitui a hierarquia dos valores e interrompe (dia-ballo) a
comunicagdo da consciéncia coletiva.

No ambito das linguagens da cultura, a comunicagdo de
conhecimentos se da por meio de representacdes. Num dado
ponto dessa linha sem curvas nem bifurcagdes, o crescente
afastamento em relagdo ao mundo faz com que as representa-
¢oes se distorcam tdo completamente que se transformam em
absurdos logicos, cujos paradoxos podem ser vistos em certos
valores morais, crengas religiosas, cacoetes filoséficos e tam-
bém no senso comum. Quando as formas simbdlicas se colo-
cam como representagdes permanentes de objetos fixos per-
dem sua efetividade significativa, quando o real se desloca.
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Das coisas, eventos e textos nds obtemos interpretacdes
inconclusas, as quais denominamos ‘objeto’; nosso conheci-
mento objetivo das coisas, eventos e textos é parcial. O impe-
rativo do conhecimento é sempre avangar, tomando ciéncia de
outras partes anteriormente desconhecidas das coisas, eventos
e textos. Produzir mais conhecimento sobre o mundo, obtido
por meio de uma nova operagdo cognitiva, ndo garante que
essas informagdes sejam bem conservadas na tradugao seman-
tica das representagdes, porque as formas simbolicas s6 podem
comunicar a imagem de uma coisa, evento ou texto através de
suas regras de codificagdo, estabelecidas antecipadamente por
uma comunidade de uso.

E 6bvio que, para ser comunicado a coletividade, o co-
nhecimento precisa de certa estabilidade semidtica, que lhe ¢é
garantida pela durabilidade dos significados arbitrados pela co-
munidade de uso - uma acelerada transformacao dos sentidos
das representagdes prejudica a comunicagao de conhecimentos
entre os membros de um grupo social. Todavia, é preciso testar
constantemente a validade das interpretagdes colhidas das for-
mas simbolicas, por que sempre dependemos de uma represen-
tagdo eficiente do real. Para tanto é preciso pressentir o momen-
to em que a dindmica do devir torna a representa¢ao indcua.

Por outro lado, fora das linguagens, no 4mbito metasse-
miodtico do real, existe a possibilidade de auferir conhecimen-
to por meio das formas diabdlicas das coisas e eventos, cuja
constituicdo sensivel impede uma reduc¢ao a conceitos. Embo-
ra tenha sido menosprezado desde sempre pelo logocentrismo
neoplatoénico da tradi¢dao ocidental, esse conhecimento incon-
cebivel sempre esteve ao alcance do perceptor/fruidor/leitor,
porque os corpos humanos sdo coisas que mantém relagoes
cognitivas com outras coisas existentes no mundo real.

Os preceitos da semidtica geral nos permitem entender
que ao transformarmos o real em ‘significante, automatica-
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mente emerge em nods o cacoete ldgico que visa impor um sen-
tido ao mundo, cujo ‘significado’ seria dado pela cultura, por
meio de suas linguagens.

Quando o humano suspende a media¢ao das linguagens e
supera seu automatismo logocéntrico, passa a lidar com o real
por meio das experiéncias estéticas advindas da relagao de sua
sensibilidade com as formas diabdlicas do mundo - nesse mo-
mento o devir perde sentido, enquanto ganha em esteticidade.
Quando a insensatez dessa experiéncia rompe a ordem dos dis-
cursos, 0 humano experimenta o encontro com a criatividade,
com o frescor da originalidade e dos pensamentos realmente
novos, libertando-nos do jugo das formas simbdlicas que nos
afogam no mar da redundancia, da eterna re-apresentagao das
mesmas imagens e da mesmifica¢ao do pensamento.

“Como seria ela [a forma simbolica] capaz de nos arrastar
para além de nosso proprio poder de pensar, ja que os signos
que ela nos apresenta nada nos diriam se ja nao tivéssemos em
nosso intimo sua significagdo?” (MERLEAU-PONTY, 2012,
p. 35). As mesmas linguagens que nos permitem comunicar
os textos de signos comuns a cultura, também nos impedem
a abertura cognitiva para estranhar sua ordem légica, de vez
que sO6 podem nos oferecer sentidos redundantes, relagdes de
identidade, eternas homologias.

Submissas ao projeto de identificag¢ao do mundo a ima-
gem e semelhanca do logos, as linguagens conceituais rene-
gam a cogni¢do da diferenga, quando fixam a semantica de
suas formas simbolicas. Nao causa espanto quando as dife-
rengas e tracos de diversidade sao encarados como impureza
ou falsidade, exigindo que a tradi¢ao busque sanar seu equi-
voco. “A partir de uma primeira impressdo (a diferenga é o
mal), propoe-se ‘salvar’ a diferenga, representando-a e, para
representa-la, relaciona-la as exigéncias do conceito em ge-
ral”. (DELEUZE, 2006, p. 57)
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Aqui se explica a no¢ao de preconceito contra o diverso:
a xenofobia e o horror a tudo o que ¢ diferente da identidade.
Crentes na eficiéncia da gramatica, os intelectuais muitas vezes
sao os primeiros a amaldigoar a diversidade, pela vaidade de ter
encontrado a chave da universalidade no interior do conceito.
O idealismo s0 tolera a diferenca especifica, por que supoe que
seja uma diferenca essencial, entre os seres e os conceitos. Mas,
no interior de qualquer espécie a diferenca entre os espécimes
(individuos) é inevitavel, fazendo da representacgdo especifica
um processo semiotico de velamento do devir.

Toda essa grande questdo filoséfica, que ndo hesito em con-
siderar como a mais original e a mais importante do nosso
século [XX], tem a ver com a nogao de diferen¢a, entendida
como nao-identidade, como uma dessemelhanca maior do
que o conceito légico de diversidade e do conceito dialéctico
de distin¢do. Por outras palavras, a integracdo da diferenga
na experiéncia assinala o abandono tanto da légica da identi-
dade aristotélica como da dialéctica hegeliana. (PERNIOLA,

1998, p. 156)

Para a estética cognitiva, a nogdo de diferenga supde toda
complexidade e imprevisibilidade que habitam a individuali-
dade das coisas. Sendo cada coisa e todas elas realmente dife-
rentes em suas existéncias materiais, qualquer conceito resta
prejudicado ao identificar individuos ficticiamente semelhan-
tes e exercer seu papel divinatorio para prever o comportamen-
to futuro de uma coisa ou de um grupo de coisas.

A diferenca é diferenca porque néo se repete. E ao ndo se
repetir no futuro, ndo pode ser identificada, nem antecipada
pelo conceito. “Esta impossibilidade de se repetir resume, alias,
a esséncia do sensivel e sublinha, a0 mesmo tempo, a sua fini-
tude” (ROSSET, 2008, p. 60). O real, res extensa, compde-se de
coisas diversas que intensificam sua prépria diversidade quan-
do fluem rizomaticamente pelo mundo. Por isso, tudo esta
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sempre ‘vindo-a-ser’ em pleno devir — pois se as coisas sempre
deixam de ser o que sdo, no futuro se tornam outras coisas.
Logo, ndo ha futuro para o que as coisas sdo, apenas finitude.

A percepgdo humana sempre entra em contato primei-
ramente com as formas diaboélicas do real. Algumas dessas se
tornam formas simbdlicas, quando sdo absorvidas e/ou expli-
cadas pelas linguagens da cultura. No entanto, o mundo real
por si mesmo ¢ o locus privilegiado das formas diabolicas. O
diabolo ¢ a condi¢do original do mundo, de onde provém os
elementos extraordinarios da criagdo, anteriores a ordem cos-
mica observada pelo homem. As formas diabdlicas sdo os ele-
mentos basicos da cogni¢ao humana, pois elas tanto permitem
criar conhecimento simbolico e discursivo para a comunicagdo
da consciéncia, quanto o conhecimento estético derivado da
experiéncia somadtica, extraido de nossa relacdo sensivel com
o fluxo do real.

PAINAO E CONHECIMENTO

Pathos, o termo grego para paixdo, ganha a designacao
patio no vocabulario latino para significar a experimentacéo,
o sentir, o sofrer e o gozo dos afetos do mundo. A paixdo
guarda o sentido de suportar e mergulhar no bombardeio
ininterrupto dos sintomas do real, saborear a carga emocio-
nal positiva ou negativa imposta sobre nos por algo, alguém
ou por um evento que nos comove até o amago. Resultado
provisorio de relagdes irrepetiveis entre a carne do homem e
a insensatez do real, a paixdo nos arrasta para uma existéncia
paralela ao logos, na qual nos tornamos ‘pacientes’ (patio) de
sentimentos bem pouco inteligiveis, embora fartamente per-
ceptiveis do ponto de vista estético.
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A paixdo, frequentemente vinculada pelo pensamento
religioso, cientifico e filosofico, a dor e a estados psicoldgicos
debilitantes, sempre teve uma reputagao negativa do ponto
de vista intelectual, ndo apenas porque confunde a exatidao
do conceito e obscurece a clareza do raciocinio, mas prin-
cipalmente porque toma conhecimento do mundo de modo
diverso daquele proposto pela razao.

As paixdes sdo cancros para a razdo pratica pura e na sua
maior parte incuraveis [...] As paixdes, por isso, ndo sdo
meramente, como as afecgdes, disposi¢des infelizes da men-
te, que fomentam muitos males, mas também sio, sem ex-
cecdo, mds, e o desejo em sua melhor indole, ainda que se
dirija aquilo que pertence (segundo a matéria) a virtude,
por exemplo, a caridade, tao logo redunde em paixdo, nio
¢ apenas (segundo a forma) pragmaticamente ruinoso, mas
também moralmente reprovavel. (KANT, 2006, p. 164)

Nesta passagem, como em muitas outras, o cidadao de
Koénigsberg faz coro com a milenar tradi¢ao platonica e ju-
daico-crista de 6dio a sensibilidade do corpo. A ojeriza re-
ligioso-filosdfica as pulsdes carnais sera inaugurada pelos
idealistas pré-cristaos, defendida pelos doutores da igreja e se
desenvolvera ainda mais durante a Idade Média. O horror a
sensualidade se confirma na filosofia renascentista, com Des-
cartes, Malebranche e outros, avangando até entre os moder-
nos e légicos contemporaneos.

A paixdo niao é tratada por Kant como o resultado cognitivo
de experiéncias psicossomaticas, mas de modo exclusivamente
moral, de acordo com o senso comum, supondo sua agao dele-
téria e perigosa para a inteligéncia. Da-nos a impressao de que
todos os filésofos da era cristd desejavam se transformar no Dr.
Spock, personagem da série televisiva americana dos anos 1960,
“Jornadas nas Estrelas”. Por ser meio humano, meio “vulcano’,
aquele personagem da ficgdo cientifica vivia as turras com suas
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emogdes, tentando controld-las a custa de rituais de expansédo
mental, para encontrar clareza légica em seus pensamentos e de-
purar-se do incdbmodo sacolejo das paixdes.

Para elaborar-se de maneira apropriada, segundo as regras
classicas da logica filoséfica, o pensamento intelectual deman-
da serenidade, suspensao do desejo ou auséncia de paixao. Ne-
gar espago as afecgdes do corpo (apatheia) é o método ascético
que o intelectual julga imprescindivel para alcangar a esséncia
da razao universal. “O principio da apatia, a saber, que o sabio
nunca deve sofrer afeccdo, nem mesmo de compaixao com os
males de seu melhor amigo, ¢ um principio moral inteiramente
justo e sublime da escola estoica, pois a afec¢ao o torna (mais
ou menos) cego. (KANT, 2006, p.151)

Isso implica dizer que, segundo a tradi¢do, o comporta-
mento mais apropriado para conduzir a andlise, a critica e ao
perfeito discernimento entre o pensamento e o mundo é aquele
que afasta o pensador de seu proprio corpo, de modo a evadir-
se para outro mundo luciferino, liberto da histdria das coisas,
do fluxo do devir e, obviamente, da vida bioldgica. A inteligén-
cia, certamente para Kant e para a maior parte dos pensadores
ocidentais, deve ser desencarnada e, consequentemente, bus-
car pelas coisas que sdo sempre o que sao: as esséncias. Apatica
e suprassensivel, a inteligéncia se identifica com a perfei¢do do
imutavel carater divino — que denuncia o secreto vinculo entre
a tradigdo filosdfica e a religido.

A crenca de que nossa racionalidade imita perfeitamente a
légica do movimento das leis universais que dao forma ao real,
fez com que os intelectuais acreditassem que a razdo humana
¢ uma fonte de agao; por isso opuseram-se a “passividade” dos
sensualistas, por estes estarem sujeitos a paixdo (que acomete
aquele que sofre a agdo de um agente). Pelo contrario, a pas-
sividade é uma atitude afetiva que permite receber e elaborar
psicossomaticamente os resultados estético-cognitivos de uma
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experiéncia sensivel obtida pelo corpo em seu atrito com o
mundo. Por ser o resultado de uma relagdo experimental com
o real, a paixdo é o motor ativo e reativo da acao humana, que
modifica o individuo e o incentiva a transformar a realidade.

A paixdo nao guarda qualquer carater de inatividade, do
mesmo modo que a passividade ndo é qualidade da inércia.
De fato, a poténcia de algo s6 pode se atualizar no mundo a
partir da energia ofertada pelo exercicio da paixdo. Por isso, o
bindémio ‘ativo-passivo’ é uma maliciosa figura de linguagem
praticada pelos idealistas, cuja imagem projeta uma interpre-
tacdo invertida da realidade, pelo fato da passividade ser uma
atitude eminentemente ativa, especialmente quando localiza-
da no aprendizado gerado pela experiéncia de algo. Por outro
lado, é a razdo que reivindica para si a apatia!

Como a razao nao é perceptiva, nem experimental ou se-
quer sensivel, o pensamento 16gico ndo pode ser passional. Se
a razdo, segundo Kant e os racionalistas, precisa ser apatica,
ela ndo pode ser ativa. Por esse motivo, a oposi¢ao logica ‘ati-
vo-passivo também é um paradoxo, pois a passividade é uma
forma de atitude. Por seu turno, a apatia racional ndo pode ser
entendida como uma atitude, mas como inércia morbida.

Todo agente que age também é coagido pela reagao que
produz. Qualquer agdo humana implica uma reagdo em retor-
no. Toda atividade humana tem seu viés “passivo’, do mesmo
modo como toda paixdo também é uma atitude. O prazer e a
dor compoem as percepgdes das experiéncias da vida. O mun-
do sem prazer nem dor é apadtico e inerte — talvez o reino dos
intelectuais! Viver, por outro lado, é delicioso e dolorido!

Em outras palavras, a paixdo é a qualidade do sofrimen-
to. Mas sofrer (lat.: sufferre — suportar, submeter-se) é experi-
mentar, é passar por uma experiéncia. Nao sofremos apenas
dores ou sensagdes ruins, também experimentamos o susto
de uma inesperada brisa de primavera, a surpresa de um de-
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licioso perfume, o espanto de uma paisagem exoética, a inves-
tida sensual de um desejo, o climax de um gozo, o escandalo
de um paradigma quebrado. Paixao ¢ sofrimento, mas sofrer
é conhecer pela experiéncia; e para conhecer de modo passio-
nal é preciso ser paciente. A paciéncia é a atitude humana que
registra os afetos das experiéncias, com os quais a memdria
perceptiva (sensivel) incorpora o conhecimento estético do
real; é com a atitude passional, portanto, que constituimos o
conhecimento do mundo.

A razdo nao se apaixona porque ¢ impaciente, sua logica
ndo quer ser transformada pela experiéncia do real, mas trans-
forma-lo em conceito. Nao existe paixdo onde tudo esta pre-
visto, e a meta derradeira da légica é a previsio completa do
futuro. No mundo intelectual, o inesperado é sinonimo de feal-
dade, antonimo de verdadeiro, oposto ao bem; por isso o hor-
ror dos logocéntricos diante da experiéncia do desconhecido.

Ao contrario do conhecimento intelectual, que pode ser
apreendido pela mente sem sair de si mesma, olhando o mun-
do pela janela do conceito, o conhecimento estético exige que
passemos pelas experiéncias. A estética cognitiva demanda
um atrito afetivo com as coisas e eventos reais arriscando-nos
a paixao dai resultante e, apos esse aspero e prazeroso percur-
s0, tornarmo-nos pacientes, a ponto de abandonarmo-nos ao
fluxo do real.

Lembremo-nos, como ja foi mencionado, de que a raiz da
palavra ‘conhecimento’ se refere tradicionalmente ao vocabulo
‘nome’ (gr.: gnomen). Conhecer, em sua versao ancestral, sig-
nificava vincular o nome verdadeiro as coisas. Trata-se de uma
operagao intelectual que nomeia conceitos. Umberto ECO
(2002, p. 26) recorda a forga dessa crenga narrada em Génesis,
19:2, onde estd escrito: “Da terra formou, pois, o Senhor Deus
todos os animais do campo e todas as aves do céu, e os trouxe
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ao homem, para ver como lhes chamaria; e tudo o que o ho-
mem chamou a todo ser vivente, isso foi o seu nome”.

Para os antigos s havia conhecimento legitimo se o logos
(signo, palavra, discurso, conceito, ordem ldgica) encontras-
se o nome verdadeiro de uma categoria ou classe de coisas. A
exclusividade do logos para auferir conhecimento verdadeiro
tornou-se um dogma de milhares de anos no ocidente, a ponto
de ainda hoje muitos considerarem ilegitimas quaisquer outras
formas de cognicdo, especialmente aquelas advindas da afec-
¢ao gerada por uma experiéncia sensivel (estética).

A supervalorizacdo do conhecimento conceitual em rela-
¢d0 ao conhecimento experimental é historica e bem documen-
tada. A escrita, como instrumento de poder, toma parte nessa
divisao, elegendo o dominio da atividade intelectual sobre a
praxis, emulando a longa divisao de trabalho em diversas ci-
vilizagdes. Concomitantemente, a linguagem verbal, por meio
de sua gramdtica, passa a ditar a visao humana sobre o mundo
ao colocar o sujeito no centro operacional da oragdo, enquanto
externaliza tudo em sua volta como objetos diretos e indiretos,
exteriores ao individuo. Enquanto a mente constr6i gramati-
calmente seu polo, e 0 denomina ‘sujeito, expulsa de sua 6rbita
o proprio corpo do individuo, elencando-o como um objeto
tdo estranho a mente como todas as outras coisas encontra-
veis do mundo. Nasce ai a oposi¢ao sujeito-objeto que, de fato,
realimenta outra oposi¢do subliminar: mente-corpo. Ao retirar
a “esséncia” humana do mundo das coisas para observar o real
‘de fora, rompendo a relagao do individuo com o mundo, a fi-
losofia exila o corpo da mente, como também isola a paixao do
processo do conhecimento.

Essa dupla inovacio (isto é, o Homem como observador ex-
terno do mundo e o Homem visto nesta posi¢do) é sintomati-
ca de uma nova configura¢do da autorreferéncia: os Homens
comegam a entender-se como excéntricos a0 mundo [...] a
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figura humana, em sua excentricidade relativa ao mundo, é
uma entidade intelectual e incorpoérea. [...] Claro que essa
dicotomizagao entre “espiritual” e “material” estd na origem
de uma estrutura epistemoldgica em que a filosofia ocidental
se apoiaria de agora em diante, o “paradigma sujeito/objeto”
(GUMBRETCH, 2010, p. 47).

Retirar o humano do mundo real foi o primeiro passo para
empurra-lo em direcdo ao mundo ideal da filosofia. Aqui, a fi-
losofia ocidental presta seus devidos tributos a religido, comu-
nicando em seus argumentos logicos a mesma suspeita que a
tradigdo judaico-crista alimenta contra a sensualidade do cor-
po. Para os pensadores e religiosos, o sujeito nunca foi de carne
e 0sso, sempre se tratou de uma abstracao conceitual constran-
gida a conter o transbordamento passional de sua vontade.

O mundo das coisas, do qual o sujeito é convenientemen-
te apartado, segue sendo subalterno aos designios da razao,
passivel de ser inteligido por meio de conceitos que purificam
a materialidade do real, transformando-o em abstragdes go-
vernaveis pela mente/alma.

Como um sacerdote da razdo, o filésofo cristdo vai nos
ensinar a suportar a amarga dor da existéncia. Ao “invés de
produzir valores que aumentassem a capacidade de o homem
viver a dor, a cultura construiu um mecanismo de afastamento
da dor que implica a negacio do corpo” (MOSE, 2011, p. 208).
Com sua encarnac¢ao exilada no mundo das coisas e sua mente
projetada para o mundo ideal, o fildsofo cristdo se destroga e se
precipita sobre o vale de lagrimas, onde vai sofrer o mal-estar
de sua carne, em favor da salvagdo de sua mente/alma.

Qualquer eventual experiéncia de prazer sensual sempre
foi anatematizada e mesmo condenada pela religido, tanto
quanto pelo idealismo filoséfico, porque qualquer paixao pode
tornar o sujeito ciente de seu proprio corpo e perceber-se en-
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carnado no humus da terra, condi¢gdo que o colocaria cético
em relacao as verdades ideais e celestiais.

7

A tradi¢do cristd tem medo do prazer. Prazer ¢ artificio
do Diabo. Tanto assim que, para agradar a Deus, os fiéis
se apressam a oferecer-lhe sofrimentos e rentncias, certos
de que é o sofrimento dos homens que lhe causa prazer.
Nio tenho conhecimento de alguém que, a fim de agradar
a Deus, lhe tenha feito promessas de ouvir Mozart ou fazer
amor. Horrorizam-se, portanto, com o prazer que apare-
ce ligado as fungodes sexuais, o que faz com que os drgaos
sexuais sejam usados como brinquedos prazerosos, sem
nenhuma inteng¢do reprodutora. Tratam de denuncia-lo, as-
sim, como perigoso lugar de tentacdo e perdicdo, e chegam
a afirmar que o pecado original foi uma relagdo sexual. (AL-
VES, 2011, p. 96)

Se a saude e o prazer do corpo sdo, para a filosofia e para a
religido, os principais obstaculos para a conquista da razao e da
alma, sua mortificagdo e subjugacgdo pela dor e pela humilha-
¢do se tornam uma légica admissivel. Desse modo, qualquer
satisfagdo carnal precisa ser impedida ou obstada a exaspera-
¢do, pois sua realiza¢ao leva o homem a cientificar-se de que é
um corpo inserido em meio ao mundo real. O mais decisivo
anatema precisou recair sobre a maior alegria e a maior conde-
nagdo incorreu sobre o mais intenso prazer que o corpo pode
proporcionar ao humano: o sexo!

A mais intensa de todas as afecgoes estéticas é o prazer ge-
rado na relagao sexual. A paixdo dai resultante é a mais pode-
rosa de todas as experiéncias cognitivas que produzem saber.
Uma sabedoria somatica que torna o individuo completamen-
te ciente de si e do outro, enquanto prepara o corpo humano
como arena de experiéncias existenciais concretas. Diante do
sexo, a guilhotina idealista que opera a segregacao moral en-
tre a mente e o corpo nunca obteve éxito total, sendo entre os
fanaticos ideologicos e religiosos. As afec¢des do corpo, que
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produzem a paixao humana, jamais foram devidamente neu-
tralizadas pela razao ou pela religido, mas sempre concorreram
subliminarmente para a composi¢do do juizo humano sobre as
coisas do mundo.

Deixar-se afetar pelas coisas que habitam o fluxo do real
permite conhecé-las esteticamente. Segundo Roberto MA-
CHADO, Deleuze comenta que a afeccao é o estado de um
corpo quando ele sofre a agdo de outro corpo; ¢ uma ‘mistura
de corpos’ em que um corpo age sobre outro e este recebe as
relagdes caracteristicas do primeiro.

[As] ideias de afec¢do s6 nos ddo um conhecimento das
coisas por seus efeitos, e ndo pelas proprias causas, sdo re-
presentacdes de efeitos sem causas, sdo ideias de mistura de
corpos separadas das causas da mistura: em suma, sdo ideias
inadequadas. ‘A ideia inadequada é a ideia inexpressiva e ndo
explicada: a impressdo que ainda ndo é expressao, a indica¢ao
que ainda ndo ¢ explica¢do. A ideia inadequada é uma conse-
quéncia sem premissa. (2009, pp. 74-76)

Buscar pela causalidade em tudo é o cacoete intelectual
que provém da crenc¢a na cadeia de finalidades. Esse com-
portamento automatico dificulta a operagao estética que gera
cognigao por meio das relagdes entre os corpos, porque sem-
pre se esta buscando sentido em tudo. O conhecimento sen-
sivel é muito pouco explicavel'’, por isso carece de sentido e
ndo tem por meta hierarquizar as afec¢oes em uma linha de
causalidade racional.

As linguagens da razdo (verbal e matematica) tém grande
dificuldade de comunicar a experiéncia estética do real. Ape-
nas as ideias inadequadas, destituidas de premissas 16gicas, mas
geradas a partir da esteticidade das coisas, podem resultar em
reais cognig¢des acerca do mundo. A falsa oposi¢do mente-cor-

19. Ver Glossario.

I O



po dificulta o entendimento de que o corpo todo é um meca-
nismo cognitivo e mnemonico. O “conhecimento estd contido
na habilidade de desempenhar tarefas especiais. Um dangarino
tem o conhecimento em seus membros; um experimentalista,
nas maos e nos olhos; um cantor, na lingua, na garganta, no
diafragma” (FEYERABEND, 2010, p. 130).

O conhecimento também se constitui de ideias inadequa-
das®, produzidas a partir das impressoes geradas pela subjeti-
vidade do corpo e pelos sinais estéticos ativados pelas coisas do
mundo. Na experiéncia que o corpo obtém do meio ambien-
te resultam ideias que ndo sdo representagdes nem conceitos
(Portanto, inadequadas!). Essas ideias resultantes do atrito do
corpo com o mundo formam conhecimentos estéticos, muitos
deles de dificil compreensdo, motivo pelo qual nés sempre vol-
tamos a fazer certas coisas de modo a recuperar aquelas ideias
que nos ocorreram, quando experimentamos as agées do am-
biente. Exemplo disso sdo os artistas, esportistas e experimen-
talistas de todo tipo.

Enquanto isso, o senso comum filoséfico continua bus-
cando pelo ‘conhecer a si mesmo’ no ambito intelectual, 16gi-
co e racional da consciéncia. Por esse caminho conhecemo-
nos apenas no que se refere aos nossos pensamentos racionais
sobre n6s mesmos, o que significa saber a menor parte do que
somos, talvez a menos importante.

Devemos nos conhecer esteticamente antes de qualquer
outra cogni¢ao, devido a importancia do corpo como um pro-
cessador cognitivo e mnemonico. Para isso, é preciso entender
que o conhecimento estético “nao sintetiza, nao conclui nem de-
termina, ele sente. [...] [E na] faculdade de conhecer, o estético é

20. Adequar - do latim, ad-equare, de onde equare significa “igualar”. Ideias
‘adequadas’ sdo aquelas que se igualam ao modelo estabelecido pela razao
e sua moralidade idealista. Ideias ‘inadequadas’ sdo aquelas que estdo livres
de quaisquer imposi¢des de modelos, clichés, morais, crengas.
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quem faz a ponte entre a natureza dos corpos, das sensagdes, e 0s
conceitos do entendimento”. (MOSE, 2011-B, p. 143-144)

O conhecimento estético é sempre passional, por isso nao ha
um significado conceitual e abstrato que o estabeleca. A atitude
estético-cognitiva que conduz o corpo humano a atritar-se com
a materialidade do real s6 provém da coragem que o perceptor/
fruidor/leitor demonstra ao opor-se a identidade dos conceitos da
razdo. “Amores novos ndo combinam com a dignidade dos velhos.
Sera necessario que eles morram para que a nova teoria triunfe,
queimando velhos manuais, mudando a linguagem, invadindo la-
boratdrios, descrevendo novos mundos..” (ALVES, 2009, p. 211).
Para isso, € preciso que o conhecimento provenha da paixao.

Memodria estética — segundo um estranho mito da meta-
fisica, o todo é maior do que a soma de suas partes. Por isso,
seria de se supor que a sociedade é maior do que o conjunto de
seus individuos. Pura ilusdo semantica! O contrario provavel-
mente é mais verdadeiro, uma vez que a ideia de sociedade ndo
sobrevive sem a soma dos individuos.

O fato de haver uma palavra que nomeia um bando de lobos
ndo significa que existam alcateias independentemente dos lobos.
Instituicdes que representam a sociedade, por exemplo, nao sdo
provas de que ha algo a mais do que a soma dos individuos - a
instituicao estd la porque existem pessoas que a sustentam. Mas, o
criptoplatonismo que alimenta as ideias do senso comum sempre
faz crer na existéncia real de entidades meramente gramaticais,
que nomeiam conceitos como “patria’, “sociedade’, “cidade”, “von-
tade popular” etc. Muitos de nds trocamos o real pelas palavras e
passamos a acreditar que as palavras fazem a realidade.

Obviamente, ndo vamos negar aqui os efeitos mensuraveis
de fendmenos relativos a multidoes, especialmente aqueles que
se referem a identidades de grupos. Isso, no entanto, ¢ bem di-
ferente de se crer na existéncia real e autbnoma de categorias
gerais, como a “sociedade”, o “Estado’, a “igreja’, o “povo”. A
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ideia de que a existéncia da sociedade ndo depende da realida-
de do individuo é da mesma espécie da crenga de que a justiga é
uma deusa cega que julga sem distingdo. Os humanos vivemos
em sociedade, ajuntamo-nos em grupos, pois somos animais
gregarios. Mas isso ndo implica na existéncia independente de
uma entidade abstrata (o Estado, o espirito da humanidade),
habitante de um mundo magico, que determina de cima a bai-
x0, o destino dos individuos reais.

Nada justifica a realizagdo de objetivos sociais, quando
isso se sobrepde ao bem-estar de um tnico individuo. O “bem
maior’, que a tradi¢ao idealista busca identificar com a socie-
dade, ndo pode oprimir minorias, nem sequer o menor dos
individuos. A coletividade é um arranjo evolucionista, que visa
a protecdo e a prosperidade de cada individuo em particular,
por meio de certos esfor¢os comunitarios que produzem be-
neficios para todo o conjunto — mas a meta da sociedade deve
ser o individuo.

Cada pessoa possui uma inviolabilidade fundada na justica
que nem o bem-estar de toda sociedade pode desconsiderar.
Por isso, a justica nega que a perda de liberdade de alguns
se justifique por um bem maior desfrutado por outros. Nao
permite que os sacrificios impostos a poucos sejam contraba-
langados pelo nimero maior de vantagens de que desfrutam
muitos. Por conseguinte, na sociedade justa as liberdades da
cidadania igual sdo consideradas irrevogaveis; os direitos ga-
rantidos pela justi¢a ndo estdo sujeitos a negociagdes politicas
nem ao cédlculo de interesses sociais. (RAWLS, 2008, p. 5)

O fato de muitos apoiarem o mesmo conjunto de valores
ndo lhes da o direito de impedir que outros pensem, acreditem
e ajam segundo seus proprios critérios. A ditadura da maioria
¢ muito perigosa porque for¢a unanimidades sempre ficticias,
sufocando a diversidade que é a garantia da adaptagao as trans-
formagoes aleatorias do real. Os grupos humanos nao devem
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exigir submissao for¢ada a consciéncia social, mas garantir a
contradi¢do de minorias e individuos marginais ao consenso,
de modo que a diversidade produza seus beneficios evolutivos.

A principal atividade que garante a seguranca e a prosperi-
dade de todos em um grupo social é a comunicaciao de conhe-
cimentos, provenientes das experiéncias subjetivas dos corpos,
como também de sistemas de signos (linguagens) que represen-
tam coisas, eventos e ideias acerca do mundo, em prol de todos.

Os conhecimentos sistematizados pelos habitos, costumes,
instituicoes e linguagens se agrupam na consciéncia (ciéncia
coletiva). A consciéncia pode ser entendida como o conjunto
dos conhecimentos sociais assimetricamente distribuidos no
interior de um grupo social, representando o aspecto objetivo
da memoria humana - denominada pelos cognitivistas de me-
moria ‘declarativa’ (semantica).

De inicio, a consciéncia é coletiva. Seu carater eminente-
mente comunitario exige que ela constitua uma memoria ob-
jetivamente registravel e componha-se de formas simbolicas
logicamente codificadas e pacificadas pela concordédncia entre
os utentes, cujos significados e sentidos se encontram submeti-
dos ao acordo geral dos valores gregarios, partilhados por cada
membro da coletividade.

Ao longo do tempo, a sistematiza¢ao das formas simboli-
cas evoluiu para as linguagens da cultura: imagética, palato-ol-
fativa, cinestésica, musical, matemadtica, verbal, dentre outras.
Por conta da economia semiotica (portabilidade, facilidade de
codificagdo e interpretagdo), historicamente, algumas lingua-
gens se destacaram na formagdo do conhecimento objetivo da
consciéncia, dentre essas, a verbal. Tanto é assim que, tradicio-
nalmente, a filosofia e a ciéncia ocidentais ainda se prendem a
crenga de que o conhecimento considerado verdadeiro contém
as propriedades do logos, a partir de construgdes linguisticas e
matematicas. Por conta dessa tradi¢do, os institutos académi-
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cos ainda se demoram, por exemplo, a reconhecer pesquisas
em linguagens ndo-verbais e ndo-matematicas.

Por meio dos discursos verbais do saber coletivo, a conscién-
cia se tornou componente fundante da sociedade, na medida em
que participa da memoria objetiva de cada individuo, submeten-
do-o aidentidade de sentido que partilha com os outros membros
da coletividade. As derivas psicoldgicas pessoais, mais ndo sao do
que os paradoxos que emergem da incompatibilidade entre os dis-
cursos dos valores coletivos e a fisiologia dos corpos individuais,
gerando o que comumente se denomina de trauma psicoldgico.

Por seu turno, o aspecto individual e subjetivo da memoria
se configura a partir da afetividade gerada pela experiéncia par-
ticular de cada corpo humano em relagdo com o real. Em con-
traponto a consciéncia, a memoria implicita (procedural, afetiva,
estética) resulta do registro subjetivo da atividade biopsicofisio-
légica de cada individuo, de onde provém seu carater de ipseida-
de (ipseitas), cuja raiz ipse significa ‘eu mesmo;, ‘tu mesmo.

Segundo o pensador medieval Duns Scotus, a ipseitas trata
do carater tnico da coisa, que a distingue de todas as demais.
A ipseidade ¢é a principal qualidade de individuagdo da pessoa
e se encontra na base de sua personalidade unica e irrepetivel.
A par com a consciéncia, a ipseidade também responde pelo
campo que se convencionou chamar de ‘inconsciente’

Para tal fendmeno, os estudos heideggerianos supdem um
termo semelhante: a hecceidade, que provem do latim medieval
haecceitas, por sua vez derivado da raiz latina ecce (Eis aqui!),
pela qual o individuo é visto como um “isto aqui” e ndo como
um suporte de identidade, representante desta ou daquela so-
ciedade, classe, categoria, mas entendido como algo que se dis-
tingue de todos os outros.

Com o desenvolvimento da civilizagdo, as organizagdes
humanas foram ganhando em complexidade, motivo pelo qual
as sociedades se submeteram progressivamente aos sistemas
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de poder, que organizaram os grupos humanos acelerando os
processos de identidade nacional e criando mecanismos de
mesmificagdo das diferengas individuais, para garantir a uni-
dade e a coesdo do grupo cultural.

O peso esmagador que a ideia de sociedade passou a exercer
sobre o individuo fez com que a consciéncia se tornasse uma obri-
gacdo moral inescapavel, superior a qualquer interesse de ordem
pessoal. A necessidade dessa sujeicdo transforma a ipseidade do
individuo em egoismo, traduzido entao como qualidade abjeta e
imoral, enquanto se reafirma o valor do altruismo (alter = relativo
ao outro), da renuncia pessoal em favor do “outro” - isto é, em
tavor da sociedade, do governo, da religido, da tradicao.

E a sociedade que imp&e uma consciéncia sobre o indi-
viduo para preservar a memdria objetiva de saberes e valores
coletivos, cujo esquecimento pode ameagar a integridade do
grupo social. Por isso, essa memoria coletiva (consciéncia) é
constantemente reconhecida e refor¢ada por todas as insti-
tuigdes sociais, de modo que o individuo nunca se esqueca,
por bem ou por mal, dos valores que o submetem a socie-
dade a que pertence. A consciéncia se torna a instancia da
promessa que cada individuo precisa assumir em troca do
privilégio de pertencer ao grupo social; seu descumprimen-
to justifica a punicdo e a violéncia do poder instituido.

Obrigar o homem a lembrar é a fung¢ao de uma série de praticas
de crueldade e tortura; produzir um homem que possa prome-
ter é a fungdo da memoria [objetiva, coletiva]. O esquecimento
¢, ao contrario, uma forca de saide, uma atividade primeira e
primordial, uma positividade, parcialmente suspensa pela im-
posi¢do da memoria [consciente]. (MOSE, 2011, p. 51)

Aquilo que anuncia o mal-estar freudiano - o conflito en-

tre os valores sociais e a ipseidade do individuo -, é o fato de
que o corpo humano exige sua autorrealizagao como forma
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positiva de estar no mundo. Em certos momentos, é preciso
deixar de se dirigir a consciéncia que representa a sociedade,
para voltarmo-nos a nds mesmos, interrompendo ao menos
temporariamente o vinculo consciente que experimentamos
com certos valores cultivados pela coletividade.

A consciéncia é sempre a ciéncia do outro e nao convi-
ve bem com a no¢ao de ipseidade, hecceidade ou inconsciente.
Mas o abandono do ‘eu; a fuga de si préprio, sempre adoece
o individuo, de vez que a realidade do corpo demanda seus
cuidados, ndo apenas fisioldgicos, como também cognitivos,
psicolégicos e emocionais.

Enquanto a consciéncia existe na forma de simbolos e va-
lores que habitam uma memoria abstrata, suprassensivel, mas
coletiva, ela ndo pode se sobrepor @ memoria implicita e estéti-
ca de um individuo, da mesma maneira que nenhum conceito
¢ maior que o fendmeno que precariamente define.

Na medida em que prestamos mais aten¢do em nosso ‘eu,
afastamo-nos temporariamente da consciéncia e abandonamos
momentaneamente o sentido objetivo que significa coletiva-
mente um valor, uma cogni¢do légica, um conceito. Enquanto
isso, devolvemos ao ‘eu’ outro modo de pensar, cuja agdo nao
opera no sentido da consciéncia, mas envolve-se com a sensibi-
lidade propria de cada um, estancando parcialmente a hemorra-
gia energética que a consciéncia nos impde em favor do coletivo.

A harmonia entre o individuo e a sociedade depende da
melhor relacdo possivel que se possa fazer entre a conscién-
cia (ciéncia coletiva, nogdo do outro) e a ipseidade (ciéncia
de si, inconsciente). Como nao ¢ composta pelos conheci-
mentos analiticos comuns as linguagens, mas pelas expe-
riéncias analégicas dos afetos, o conhecimento inconsciente
(ipseidade) se constitui a partir das propriedades mnemaoni-
cas da organizac¢ao fisica do corpo humano. A carne do ho-
mem nao se divide em pedagos para conhecer, pois “ndo po-
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demos colocar o corpo diante dos olhos (porque os préprios
olhos sdo parte do corpo)”. (SHUSTERMAN, 2008, p.121)

Massa sensivel segregada na massa do sensivel, nosso corpo
¢ misterioso: preso no tecido do visivel, continua a se ver;
atado ao tangivel, continua a se tocar; movido no tecido do
movimento, ndo cessa de mover-se. Sofre do visto, do toca-
do e do movido a agdo que exerce sobre eles. Sente de den-
tro seu fora e sente de fora seu dentro. Sentindo-se sentir, o
corpo reflexiona. (CHAUI, 2010, p. 269)

E a carne do homem que conhece o mundo. Por isso, nio
ha qualquer lugar em que a gnose humana descanse em paz. A
vida compde-se de conhecimento. Conhecer também é mover-
se. Sem parada nem destino, por isso mesmo sem sentido, a
possibilidade de conhecer torna-se angustia entre nds; senti-
mento que explode no grito ancestral que atravessa o tempo e
as civilizagdes, na forma atormentada da arte dos povos. Mas
a arte ensina a filosofia que a reflexao nao é exclusividade da
consciéncia. “Pela primeira vez, na histoéria da filosofia, gracas
a obra de arte, descobrimos que a reflexao nao é privilégio da
consciéncia nem esséncia da consciéncia, mas que esta recolhe
uma reflexdo mais antiga que a ensina a refletir: a reflexdo cor-
poral” (CHAUI, 2010, p. 278)

A consciéncia de um povo é formada dos conhecimentos
distribuidos coletivamente pela sociedade. Tais conhecimentos
sempre guardam em si elementos de controle social, de modo
a manter a seguranca e prosperidade do ambiente coletivo. O
modo consciente de pensar sempre comportard um forte aspec-
to de identidade, de mesmifica¢ao dos individuos e de inibigao
da dissidéncia. E preciso coibir, se necessirio com a violéncia
institucionalmente legitimada em um governo, toda e qualquer
diversidade individual que parega embaracar ou mesmo amea-
car a sobrevivéncia da ciéncia coletiva (cum + scientia).
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A primeira atitude necessaria a uma aproximagao do co-
nhecimento estético que constitui a ipseidade de cada um, de-
manda a emergéncia de um desejo de se descontrolar. Soltar
as rédeas da consciéncia e deixar se levar pelas paixdes que co-
movem. Este é um exercicio absolutamente saudavel que nos
permite conectar com a fonte primeira do conhecimento - o
corpo cognoscente. Ato de coragem é abandonar a seguranga
do ‘ja sabido’ e langar-se ao mar do ignorado. “Deixar-se levar’
significa abrir mao do controle, ir a deriva, ao sabor - naquela
atitude a que o taoismo da o nome de wu-wei: cessar toda ati-
vidade de controle da consciéncia para que a sabedoria natural
da vida faga o seu trabalho” (ALVES, 2011, p. 55).

A consciéncia nao nos ensina nada de novo, ja que ela é a
soma dos conhecimentos sedimentados pela sociedade ao lon-
go do tempo. Exemplo disso sdo os valores morais estabeleci-
dos sempre 14 atrds, no passado, pelos nossos mortos — o papel
da consciéncia é sempre reiterar constantemente esses valores,
Como um recurso a seguranga psicossocial e 8 manutencao das
estruturas do grupo social. A consciéncia é uma colegao de
conhecimentos redundantes, que se repetem no interior da so-
ciedade para garantir sua resiliéncia e integridade.

A experiéncia de um conhecimento realmente revolucio-
nario demanda gestos de abandono da consciéncia, um exilio
voluntério da identidade, acompanhado de um mergulho insen-
sato no mundo das coisas, de modo a saborear suas existéncias
concretas a partir dos drgaos do sentido. Os sabios sao aqueles
que saboreiam as coisas a partir de seus proprios corpos. “De-
gusto: ndo exercito poder sobre o objeto. Abandono-me a ele.
Entrego-me. Deixo que ele faca amor com meu corpo. Saborear
e degustar sdo experiéncias amorosas” (ALVES, 2011, p. 105).

A memoria estética (perceptiva, afetiva) é o resultado cogni-
tivo da experiéncia do corpo em meio ao fluxo do real, que gera
a ciéncia fundamental do humano. A memoria estética é soma
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dos conhecimentos individualmente adquiridos, que garante a
existéncia da personalidade irrepetivel de cada humano - trata-
se do suporte insubstituivel da individualidade de cada pessoa. A
memoria estética sd pode ser formada em cada um de nés quan-
do recusamos o jugo da consciéncia e passamos a conhecer o
mundo por nds mesmos. Nao se ater aos valores impostos suave
ou cruelmente, para experimentar o mundo tal como nos apare-
ce aos sentidos, de modo a construir um conhecimento préprio,
pessoal e singular. Esquecer o ja conhecido, fazer de novo, fazer
o novo. Duvidar do comum e do pacifico. Apaixonar-se, bem
ou mal, pela experiéncia do corpo no mundo e ter a coragem de
quebrar a cara na muralha que separa a consciéncia, da ciéncia
de si. Essa sabedoria precisa ser resgatada de seu exilio cogniti-
vo. Podemos denomina-la de estética cognitiva, entendendo-a
como geragao de conhecimento pela via dos sentidos fisicos.

Ao considerarmos a estética um tipo de conhecimento
com caracteristicas proprias, autonomo e independente, se faz
necessario entendé-lo segundo certas qualidades que lhe sao
inerentes. Esta estética contemporéanea, que prefiro denominar
aqui de estética cognitiva — para destacar seu carater epistemo-
légico -, demanda uma teoria de aproximagao, que procurei
expor nesta pesquisa. Entender a estética cognitiva como uma
contraparte da epistemologia, tal como a retérica é a contra-
parte da dialética, implica reconhecer que o conhecimento es-
tético se compde a partir das formas diabdlicas, que sdo fontes
de conhecimentos perceptivos, em contraposi¢ao aos conheci-
mentos derivados das formas simbdlicas.

Embora contraposicdo ndo signifique oposicao direta,
mesmo porque formas diabdlicas e simbolicas estao quase
sempre mescladas entre os elementos da cultura e da natureza,
aqui o esfor¢o investigativo esta voltado ao que realmente po-
demos entender sobre estética.
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A estética cognitiva ndo busca pela verdade, entendida
como a melhor adequagao de conceitos ao real. Diferentemen-
te das demais formas de conhecimento, a estética cognitiva
visa conhecer o fluxo entrdpico das coisas, enquanto estdo em
movimento, o que implica em colher informagdes valiosas em
meio a confusdo e a obscuridade do real.

Para a estética cognitiva, a génese do conhecimento nao
esta no reconhecimento dos significados ou na interpretagao
dos conceitos, mas na tensdo provocada pela colisdo entre o
corpo cognoscente do homem e o corpo das coisas que habi-
tam com ele o mundo real. Do resultado dessa colisdo sensual,
a estética cognitiva retira a experiéncia do bom e do mau sofri-
mento, da paixdo que emerge como conhecimento do real em
fluxo. Esse saber se completa na constru¢do de uma memdria
estética que permite a evocagao indefinida das sensagdes das
experiéncias somaticas, e complementa o conhecimento que o
homem pode auferir de seu meio ambiente.
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ENERCICIOS EPISTEMOLOGICOS

As epistemologias vigentes na atualidade classificam o
conhecimento humano em alguns tipos, como o mitolégico,
filosofico, cientifico e o empirico (senso comum). Por conheci-
mento mitoldgico entende-se toda a forma de pensamento dos
povos primitivos (protoldgicos), antigos, além do teoldgico e
de outros sistemas simbdlicos como hordscopos, numerologia,
alquimia, magia, assim como lendas urbanas e valores idios-
sincraticos de tribos e bandos.

Atribui-se ao senso comum (empirico) o conhecimento
de processos logicos do cotidiano, saberes populares que sao
muito eficientes na solu¢ao de problemas de ordem pratica.
Enquanto o senso comum estda voltado para como as coisas
funcionam, o conhecimento da filosofia se define por sua in-
cessante busca do porqué das coisas, do mesmo modo como faz
a ciéncia, que se diferencia da filosofia por ser um conhecimen-
to que exige provas materiais, metodologicamente controladas,
daquilo que afirma conhecer.

Com relagdo a estética, as antigas epistemologias conside-
ravam-na um conhecimento semelhante ao empirico (techné =
arte, técnica), embora ganhando em complexidade por conta
de certos canones filoséficos acerca do belo e da arte. A estética
nunca foi reconhecida pela tradi¢do, como uma forma espe-
cifica e autdbnoma de cognigdo e pensamento complexos, pois
quando relacionada as belas artes, sempre esteve submetida ao
jugo da reflexdo filosofica e constrangida ao acanhado apris-
co da ‘filosofia da arte’ Porém, independentemente das formas
tradicionais de divisao do conhecimento, é certo que ha dife-
rengas qualitativas entre filosofia e estética, especialmente no
que se refere aos processos por meio dos quais ambas inferem
o fluxo do real.



A estética que proponho aqui deixa de submeter-se ao
processo de engessamento epistemoldgico, normalmente pre-
sente em outras disciplinas que se tornam, de fato, trincheiras
identitarias, com seus referenciais automaticos.

Uma disciplina académica é normalmente demarcada por
critérios epistemoldgicos e reconhecida por sua materialida-
de institucional e discursiva. Ela se institui pari passu com
o processo de autonomiza¢io do campo de conhecimento,
inicialmente associando a sua linguagem as regras cientificas
consensuais. Em seguida, constitui-se uma comunidade de
pares (também chamada de “colégio invisivel”), que exerce
controle sobre a produgio e a reproducéo dos pesquisadores,
ao mesmo tempo em que os socializa, induzindo-os a autor-
referencia¢do, por meio de conceitos, terminologia e citagoes
mutuas (SODRE, 2014, pp. 142/125)

Em vista do exposto neste estudo, uma “autonomizagao
do campo” da estética se faz necessaria, juntamente com um
certo consenso na interpretagdo de conceitos comuns aos pes-
quisadores contemporaneos, mais afeitos ao cognitivismo do
que a ‘filosofia da arte’

As diferencas entre os tipos de conhecimento sdo em va-
rios sentidos artificiais. E, na medida em que se erguem fron-
teiras epistemologicas entre eles, por vezes bem arquitetadas,
também se encontram os meios de permea-las e, em certa con-
ta, supera-las em nome de uma transdisciplinariedade que vem
se tornando bem 1til para o desenvolvimento de novos conhe-
cimentos na atualidade.

As trés teses a seguir (Estética e religido, Estética e filosofia,
Estética e ciéncia)’' tém por objetivo distinguir sem opor, deli-
mitar sem isolar, permear sem fundir, os quatro tipos de conheci-

21. Estas trés teses desenvolvidas aqui foram inicialmente publicadas, de
modo parcial e sintético, no livro Arte e conhecimento, tudo a ver, de au-
toria de PEREIRA, L. E; CAMARGO, M. H. e STECZ, S. S. Campus de
Curitiba IT (UNESPAR), Colec¢ao Techné, Curitiba, 2016.
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mento em questdo, utilizando-se da principal no¢do desenvolvida
ao longo deste estudo, que se refere as diferengas e semelhangas
entre as formas simbdlicas e as formas diabolicas que atuam na
cogni¢ao humana. Por conta disso, as trés teses tém o propdsi-
to de delimitar o campo do conhecimento que chamo de estética
cognitiva, a partir do reconhecimento das fronteiras permeaveis,
existentes entre esses quatro universos do pensamento humano.

ESTETICA E RELIGIAD*

Na cristandade, as relagdes entre a estética e a filosofia s6
nao foram mais conflituosas do que entre a estética e a religido.
Conforme o desenvolvimento doutrinario dos doutores da
igreja, abracados ao idealismo platonico e ao ascetismo pauli-
no, tanto mais se confirmavam as condenagdes a sensualidade
do corpo, tratado como lugar de pecado e perdigao, ao mesmo
tempo em que se denunciavam todo tipo de saber ou conheci-
mento baseado em percepgoes fisicas.

No cristianismo nascente, buscar pela salvacdo da alma im-
plicou uma fuga exasperada da encarnagao. O corpo humano,
no cristianismo, s6 é util como um vaso carnal de onde se ex-
piam os pecados através da dor fisica e moral, redimida apenas
com a morte e a ressurrei¢ao. No mais, o corpo humano é com-
pleta inutilidade, quando nao é também motivo de perdi¢ao da
alma daqueles que se entregam ao minimo prazer sensual.

Em pleno século XXI, a descri¢ao acima parece um tanto
exagerada. Mas, doutrinariamente, ponto por ponto, a logica

22. Os principais argumentos acerca da religido e de suas relagées com a
estética, que se encontram nesta parte da pesquisa, estdo apoiados no pen-
samento e nas analises filosoficas de Umberto Galimberti, especialmente
em seu livro Cristianesimo: la religione dal cielo vuoto (2012).
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de relagdo do judaico-cristianismo com o corpo humano ja-
mais se modificou.

Ao contrario do que possa parecer, ndo foram as palavras
de Jesus de Nazaré nos evangelhos que recomendaram tama-
nha ojeriza contra a encarnagio e os prazeres terrenos. Sao va-
rias as passagens nas escrituras que retratam Jesus de Nazaré
em festas, bebendo vinho e se fartando a mesa de pessoas con-
sideradas até marginais, para os padrdes judaicos de entao.

Em seu esfor¢o pela universalizagio da mensagem crista,
Paulo de Tarso — um doutor das leis judaicas, convertido ao cris-
tianismo apds uma visdo extatica — leva sua versao judaizante da
palavra de Jesus de Nazaré para as principais comunidades cris-
tas do Mediterraneo. Nessas jornadas, encontrou séria resistén-
cia entre os fildsofos do mundo greco-romano, que zombavam
de sua pregacdo escatoldgica, cujo discurso lhes parecia desti-
tuido da minima ldégica natural. Embora tenha sido um suces-
so entre os pobres, escravos e marginais sociais, o cristianismo
paulino era automaticamente descartado pelos bem pensantes
do império romano. Ainda assim, o cristianismo precisava ga-
nhar a elite governante e douta, para ser aceito como religido e
tomar lugar de destaque na sociedade mais avangada a época.

Entram em cena alguns eruditos que se converteram
ao cristianismo. Indcio de Antidquia, Policarpo de Esmirna,
Clemente de Roma, Origenes de Alexandria, Cirilo de Ale-
xandria, Tertuliano de Roma, Gregoério de Nisa e Agostinho
de Hipona que, entre outros, talvez seja o doutor da igreja
mais conhecido entre os pensadores cristdos que inaugura-
ram a Patristica - conjunto da filosofia crista que perdurou
durante os sete primeiros séculos desta era.

Discorrendo em suas obras sobre variadissimos aspectos da
filosofia crista, os “pais da igreja” construiram em conjunto uma
aproximacao especulativa e doutrindria do cristianismo com o
idealismo neoplatonico. A cosmologia inaugurada por Platdo e
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seus posteros serviu como luva conceitual onde couberam con-
fortavelmente todos os elementos da fé cristd que careciam de
um verniz intelectual, l6gico e racional. O “Mundo das Ideias”
eternas, que Platao dizia ser o modelo e a meta de perfei¢ao para
o mundo de aparéncias em que vivem os homens, transformou-
se em um céu com criaturas perfeitas (anjos e santos), a0 mesmo
tempo em que o mundo da cdpia e do simulacro (em que os ho-
mens vivem como na caverna de Platdo) tornou-se o vale de la-
grimas de onde se espiam os pecados das almas que, do mesmo
modo como disse Platdo, devem retornar ao mundo verdadeiro
ap6s a morte do corpo. Inclusive a propria nogao de alma (gr.:
pneumatos equivalente ao termo ‘espirito’) separada do corpo,
adotada pelo cristianismo em contradi¢ao a heranga judaica, foi
desenvolvida inicialmente por Agostinho de Hipona, a partir de
sua interpretagdo dos neoplatonicos.

Com o paulatino avanc¢o do cristianismo rumo ao poder
no império romano, a filosofia ocidental vai sendo forgada a
adaptar seu discurso razoavel as idiossincrasias da fé crista. Por
seu turno, o cristianismo também vai sofrendo a progressiva
influéncia do racionalismo greco-romano, fendmeno que im-
poe a teologia cristd um carater cada vez mais secularizado e
menos mistico, afastando continuamente o cristianismo da sa-
cralidade ancestral de sua fase primitiva.

Segundo Roberto MACHADO, Deleuze considera haver
religido “sempre que ha transcendéncia e filosofia sempre que
ha imanéncia. A filosofia, segundo Deleuze, nasce quando os
gregos distinguem essa nova disciplina, que pensa por concei-
tos, da sabedoria, que pensa por figuras, colocando a primeira
a servigo da imanéncia” (2009, p. 28). Por esse raciocinio, as
religides que se baseiam em transcendéncias seriam menos ca-
pazes de oferecer beneficios cognitivos para a continua busca
do homem pelo conhecimento, de vez que colocam as causas
originais do mundo fora daqui, em um mundo transcendental,
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além do real. No entanto, vale comentar que a distin¢ao feita
por Deleuze entre religido e filosofia, refere-se bem mais a filo-
sofia e a religido atuais, e ndo contempla a histéria da relagao de
parentesco entre essas duas visdes de mundo.

De uma quadriga grega, conduzida por Parménides, S6-
crates, Platdo e Aristoteles, surge a filosofia ocidental dota-
da de uma genética acentuadamente racionalista e idealista,
transcendente ao real. Os genes dessa filosofia vao garantir
uma ldgica que se afasta continuamente do mundo factual,
em busca de uma verdade extramundana, quando ganha es-
pecialmente com Platdo um ‘Mundo das Ideias’ para servir de
modelo e referéncia do mundo realmente existente.

Seiscentos anos depois de Platao, os pais da igreja vao
adaptar o cristianismo paulino a essa tradi¢do idealista,
criando assim a teologia necessaria a fundagao da escolastica
na alta idade média. Ou seja, filosofia e religiao, especialmen-
te no ocidente cristao, estiveram por muito tempo unidas por
semelhancas genéticas até entdo indistinguiveis.

Como resultado desse emplasto intelectual (a unido do
idealismo platonico com o transcendentalismo judaico-cris-
tao), o cristianismo racionalizou-se e se distanciou da esfera
do sagrado, enquanto a filosofia ocidental até recentemente
viveu dependurada no céu de sua metafisica, negando-se a
contactar a imanéncia do mundo.

A etimologia da palavra “religiao” (lat.: religionem), for-
mada da particula re (frequéncia) e legere (buscar, olhar, esco-
lher), significa “reafirmac¢ao” dos lagos que unem os homens
sob as mesmas leis comunitarias, como também “religacao”
do homem com o plano do sagrado. Mas esse religamento
supde um desligamento anterior, tanto quanto uma ligagao
original, como narram os textos biblicos.

Como pretende a religido retomar a antiga ligacao que
o homem pretensamente mantinha com o ambito do sagra-
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do? Aqui surge um ponto muito importante, em que a esté-
tica e a religido se tocam.

O proprio Génese, livro da literatura biblica judaico-cris-
ta, narra a lenda segundo a qual o homem teria sido criado pela
divindade e habitado um paraiso até o dia em que toma o fruto
da arvore do conhecimento e é expulso de sua inconsciéncia
edénica. Em resumo, o mito descreve justamente a saida do
homem de uma condi¢ao meramente natural, para constituir
cultura segundo seu préprio esfor¢o de conhecer o mundo. Ao
empreender esse éxodo do mundo natural rumo a cultura, o
homem desenvolveu a linguagem e a razdo, como modelos de
pensamento capazes de transmitir conhecimentos aos mem-
bros do grupo social, deixando de depender exclusivamente do
arbitrio das intempéries do tempo e do meio ambiente (inde-
pendendo-se dos deuses).

O pensamento protolégico e o desenvolvimento de fer-
ramentas de trabalho vdo paulatinamente oferecendo mais
controle ao homem sobre os elementos da natureza, de modo
que o registro de imagens, construgdo de calendarios, estabe-
lecimentos de tabus, monumentos, totens, dentre outros arti-
ficios, vao tornando cada vez mais complexa a nascente cul-
tura, desenvolvendo o mundo profano enquanto se afastam
de sua origem inconsciente e obscura na noite do sagrado.
Organizam-se as linguagens, emergem os lampejos da cons-
ciéncia, se estabelecem os costumes e a divisdo de trabalho,
na medida em que o homem abandona o nomadismo no ini-
cio da agricultura. Aqui, o humano cria seu préprio espago
em que se diferencia do lugar de onde viera - a natureza. Ao
evadir-se de sua origem, o homem se torna profano, cuja eti-
mologia (lat.: pro = avante, para fora; fanus = templo, lugar
sagrado) indica “aquele que estd fora do lugar sagrado, que
nao pode adentrar o recinto do templo”. Isto é, nao tem como
retornar a ‘inconsciéncia’ natural!
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Mesmo com o desenvolvimento da cultura, o homem ja-
mais deixou de ser um elemento do meio ambiente natural do
planeta, tal como todos os outros animais. Em sua trajetoria,
da pré-historia a histdria, o humano nao se esqueceu de sua
origem no fundo das florestas e savanas africanas. Por conta
daquele eco ancestral que sempre ressoa pelos meandros de
nossa propria natureza, era preciso encontrar um meio, um lu-
gar e um tempo, para que o homem dedicasse um pouco de sua
vida a recepcionar em sua sensibilidade os misteriosos conhe-
cimentos provenientes de sua encarnagao. Ouvir o instinto, dar
vaza a intuicao, assombrar-se com percepg¢des insensatas, per-
der-se em imaginag¢des fantasmagoricas e deixar-se invadir por
ideias (entheos) que habitam um plano para além do cotidiano
de nossas vidas profanas. Este ¢ o mundo das mais intensas
sensagOes (aisthesis), e a técnica (techneé) para lidar com esse
plano da existéncia denomina-se aisthetikos (estética).

Aqui, a estética e o0 sagrado encontram seu espago comum.
Mas, é preciso recompor essa relagdo que é bem diversa daque-
la que a teologia ensinou a filosofia. A estética ndo ¢ a ciéncia
do belo, mas o conhecimento perceptivo-experimental, com o
qual o homem pensa o mundo e a si mesmo, sem duplica-lo
em signos/simbolos. Nem sempre o sagrado estd vinculado a
beleza das artes transcendentes, mas por vezes é causa de mui-
to terror e devastagdo. Tudo isso, porque o sagrado e o estético
provém da mesma origem obscura, confusa e diabdlica do co-
mec¢o dos tempos.

A atragdo da origem sempre foi demasiado forte para ser
simplesmente deixada de lado em favor do cotidiano, do tra-
balho e das relagdes sociais. Invasiva, essa presenca da origem,
onde se convulsiona o caos da criagdo, precisava ser contida
num lugar especial, acessada tdo somente num tempo especi-
fico e cultivada a partir de regras estritas, de vez que seu extra-
vasamento, seu transbordamento ilicito e irracional em meio a
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comunidade, traz o perigo de subverter a ordem ldgica e pro-
fana da cultura.

O sagrado ¢ o lugar do indiferenciado, onde o bem e o mal, o
justo e o injusto, o bendito e o maldito se con-fundem, e do
que, em sua evolugdo, a humanidade se emancipou, sem no
entanto poder suprimir o fundo enigmatico e obscuro de onde
se originou. [...] Do sagrado, o homem tende a distanciar-se,
como acontece com aquilo que se teme, e a0 mesmo tempo, é
atraido para a origem da qual um dia se emancipou. (GALIM-
BERTI, 2012, pp. 9/13)

“Sagrado” (lat.: sacrum) é uma palavra de raiz indo-euro-
peia que significa ideias acerca de ‘separagdo, ‘distin¢ao’ e até
‘oposi¢do’ ao tempo, lugar, eventos e coisas da ordem humana
do mundo. Termo semanticamente aparentado ao grego dia-
ballo (diabo), que também significa ‘separagao, ‘segregacao, o
sagrado refere-se ao mundo estético da sensibilidade insensa-
ta que os humanos entendem como alheio a razao e, por isso
mesmo o temem, a0 mesmo tempo em que sao atraidos para
ele, como quem se vé magnetizado pela origem de sua propria
criagdo. Os elementos considerados sagrados pela maioria das
religides tém por fun¢ao precipua gerir as relagoes conflitantes
que frequentemente ocorrem entre o plano estético da vida e o
plano légico da cultura.

O logos, como entendiam os gregos, significava para eles
tanto a manifestacdo da ordem cosmica, quanto o fundamento
(arché) da cidade humana (polis) e a base da linguagem capaz
de comunicar essas ordens - o discurso. Em vista disso, o logos
ganha entre aqueles gregos uma ciéncia propria para conduzir
a atividade do pensador, do legislador, do guerreiro, do agri-
cultor e do mestre de oficio - a logica!

Embora alédgica seja o instrumento por exceléncia do rela-
cionamento do homem com a ordem do Cosmos, ela encontra
seu derradeiro limite quando se aproxima do campo do ilogico
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- daquilo que guarda a origem da ordem: o Caos primordial. A
humanidade s6 se constituiu @ medida em que avangou rumo
ao mundo profano, onde a manifestagdo da ordem e alégica do
pensamento garantem sua integridade e identidade.

O sagrado, sempre exuberante e prolixo, se manifesta em
meio a confusdo de todos os sinais, na entropia e no préprio
caos; ¢ a indistingdo entre o bem e o mal, a confusdo do jus-
to com o injusto e a interpolagdo da verdade com a falsidade.
Anaximandro ja afirmava que “o principio de tudo é o indefi-
nido, o informe. Um ser da natureza, que possuisse qualida-
des definidas, ele pensa, ndo poderia ser o principio das coisas.
E preciso que o ser origindrio seja o indefinido: somente isso
garante a continuidade do devir” (MOSE, 2011-B, p. 98). As-
sim, como todas as coisas existentes no mundo se vinculam
de algum modo a essa arché, também o humano detém em si
algum nexo com o sagrado, que se manifesta em noés por meio
da irracionalidade das paixdes, dos sentimentos pulsionais e da
presenca da insensatez.

O Cosmos ¢ a parte do mundo em que vigora a razio, as
leis gerais, o logos e o sentido atribuido pelas linguagens. O
Caos ¢ o plano da estética, do didbolo e do sagrado em que ha-
bitam a entropia dos sinais, a indistin¢ao e a diferenca. Porém,
o Caos ¢ a origem do Cosmos. E a tenebrosa visao que o ho-
mem obtém dessa arché gera uma inominavel angustia, devido
a presenca do abismo entrdpico do sagrado no amago de nossa
ipseidade (hecceidade, inconsciente).

A experiéncia desse temor provoca em nos a necessidade de
uma separagao entre o Caos e o Cosmos, dos quais sao formados
o mundo e cada cora¢ido humano. Esse divorcio se estabelece na
forma de espagos e tempos segregados, lugares distintos em que
o sagrado se aliena do profano. Surge dai a tarefa da religiao,
a necessidade dos rituais, dos totens, das reliquias, dos encan-
tamentos e dos deuses, inventados pela cultura e investidos de
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poder para mediar as relagdes confusas e obscuras entre os dois
niveis da realidade.

Um dos grandes pesquisadores do campo do sagrado,
Mircea ELIADE entende que “para viver no mundo é pre-
ciso fundé-lo - e nenhum mundo pode nascer no ‘caos’ da
homogeneidade e da relatividade do espa¢o..” (2011, p. 26).
Para dar conta dos limites entre esses niveis da realidade em
que o homem habita, o papel principal da religido é separar
(gerando a experiéncia do sagrado) o plano insensato e cad-
tico da entropia fundadora do mundo, do plano légico e or-
denado da cultura humana. Ou seja, apartar o indistinguivel,
do distinto; o indefinivel, do definido; o estético, do logico; o
vir-a-ser (devir), do ser.

Deus, cuja etimologia grega da palavra indica raiz seméan-
tica semelhante a ‘dia, em sua origem significava ‘luz; ‘esplen-
dor’ No passado, quando ainda era submetido ao jugo das
intempéries naturais, o homem temia sobremaneira a noite
escura, enquanto o dia sempre lhe trouxe o calor do sol, a visao
do alimento e a possibilidade de enxergar os perigos e se pro-
teger. Dai, a concluir que um “guardido” protege o homem da
noite escura nao foi mais dificil do que lhe atribuir um nome
e uma personalidade. Por isso, muitas culturas tém o sol como
seu deus maior, enquanto metaforas como “luz”, “lucidez”, “ilu-
mina¢ao’, “iluminismo’, “esclarecimento’, “clareza” entraram
para o vocabulario religioso e filoséfico como indicativo de sa-
bedoria, bem e beleza.

Habitantes da esfera do sagrado, os deuses eram enten-
didos como forgas misteriosas que agiam caprichosamente
além e fora da ordem cdsmica natural e social. Heraclito disse
que o deus ¢ dia e noite, paz e guerra, inverno e verdo, sacie-
dade e fome e se mistura com todas as coisas. Segundo este
pensador, o homem entende que uma coisa ¢ justa e outra
injusta; uma coisa é boa e outra ma; uma coisa é bela e ou-
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tra feia, mas para os deuses tudo ¢ justo, tudo é bom, tudo é
belo. Por isso, quando agem sobre o mundo dos homens, as
forgas do universo sagrado ndo distinguem nossa dor ou ale-
gria, ndo medem seus atos pela justica humana, nem sequer
reconhecem a medida racional da harmonia, da propor¢ao
ou do equilibrio.

Cassandra, no Agamenon de Esquilo, procede a exposicio
agonica de uma visdo quando no estado de entheos, invadida
por Apolo. Se as palavras dela sdo ‘sem perfume nem adorno,
isso ndo acontece porque a visdo tipica que ela expressa fala
de um desastre futuro, mas porque a experiéncia sibilina do
enthousiasmos é ela mesma uma forma de sofrimento, uma es-
pécie de violagdo ou estupro espiritual. (KAHN, 2009, p. 170)

Seguir extasiado em meio a zona do sagrado, flutuando em
sua dimensao entrdpica ou entusiasmado por um deus, conduz
o0 homem e sua sociedade ao completo aniquilamento. O ho-
mem ndo pode viver por longo tempo na auséncia de cddigos,
de modo que para sua sobrevivéncia e seu desenvolvimento a
humanidade evadiu-se da esfera do sagrado (origem primiti-
va), através do desenvolvimento e da aplica¢do da racionalida-
de, tanto no pensamento como nas institui¢des sociais. A razdo
¢ a maquinaria cognitiva que instaura a ordem, que inventa o
ser das coisas para estabelecer, por exemplo, que uma garrafa
¢ uma garrafa e ndo outra coisa — a razdo humana e sua logica
formam o método, cujos principios de causalidade, identida-
de e ndo-contradi¢ao dizem que uma coisa é ela mesma e nao
outra. Mas, para o sagrado uma coisa ¢ ela mesma e também
outra e mais outra ainda.

As criangas que ainda nao chegaram a idade da razao li-
dam inocentemente com o plano do sagrado, por que nao con-
vivem segundo o principio da ndo-contradi¢do. As coisas sdo
para elas uma e muitas outras a0 mesmo tempo. Brincar de
“comidinha” ou de “caminhdozinho” é trocar a coisa pelo seu

I D/



signo, sem qualquer distin¢ao de nivel de realidade. “O devir é
inocente e somente o jogo do artista e da crianga pode mani-
festar esta inocéncia: uma crianga junta montinhos de areia a
beira-mar, diz Nietzsche, constroi castelos sabendo, e mesmo
esperando, que o mar os derrube”. (MOSE, 2011-B, p. 100)

E, do mesmo modo que a crianga ou o artista brincam, brinca
também o fogo eternamente vivo, construindo e destruindo,
sem culpa — e esse jogo o éon” joga consigo mesmo. Trans-
formando-se em agua e terra, ele constrdi — como uma crian-
¢a que faz castelos de areia na praia — e destro6i; de tempos
em tempos, recomeg¢a o jogo do inicio. [...] Apenas o homem
estético vé o mundo dessa maneira. Pois 0 homem estético
descobriu, no artista e na configuragdo da obra de arte, que
a luta da multiplicidade pode, sim, trazer em si lei e direito.
(NIETZSCHE, 2013, p. 43)

Os poetas também nao lidam bem com o principio logico
da nao-contradigdo. Para o poeta a lua é satélite, mas também
uma interlocutora romantica. Ao se fazer uma extrapola¢do do
sentido légico (uma oscilagao do significado) se entende o papel
da poesia. Artistas, criangas e loucos habitam o terreno do sagra-
do, do estético e do diabdlico - vivem sem conflito nem culpa
em meio a confusdo dos cédigos. Mas a crianga saira do sagrado,
na medida em que for sequestrada pela racionalidade da madu-
reza. O trabalho do artista, portanto, ¢ bem mais perigoso, por-
que toda vez que ele entra no misterioso oraculo sibilino da arte
arrisca dele jamais sair, como o louco, exilado nos vales obscuros
e confusos do sagrado, do estético e do diabdlico.

Quando vemos uma ostra ndo imaginamos que a pérola é
sua doenga. Do mesmo modo, quando observamos uma obra
de arte ndo fazemos conta da insensatez de sua estética, porque
s6 na imersdo da loucura, da esteticidade do sagrado, da dia-
bélica confusdo dos cddigos, é possivel um evento criativo. A

23. Grande divisdo de tempo, era, milénio.
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razao ndo cria nada, porque se trata de um sistema de regras
permanentes com o qual nés nos entendemos, mas de onde
ndo provém nada de criativo. Pelo contrario, a importancia da
razdo resulta da perseveranga de suas regras, pelo maximo de
tempo possivel sem transformacao alguma - de modo a garan-
tir a resiliéncia da coletividade.

A razao ¢ util, porque ao definir os significados das pala-
vras, colocar finalidade nas coisas e garantir que elas sejam o
que sdo, pode fazer com que os membros de um grupo social se
entendam sobre variados aspectos da vida comunitéria. E uma
convengdo que permite reduzir a angustia do imprevisivel. A
humanidade tem pavor daquilo que ndo pode prever, e fez um
esforco enorme para sair do caos primitivo e organizar racio-
nalmente seu mundo.

No terreno diabolico da estética e do sagrado, a dimensao
da insensatez que apavora o homem ¢ sempre o “mas, tam-
bém..”. Pois se uma coisa é ela mesma, “mas, também” é ou-
tra coisa, o sentido que lhe foi atribuido e o seu significado se
perdem para a noite indistinta do sagrado, onde convivem em
tormentosa confusao toda a indiferencia¢ao dos cédigos.

Os primeiros elementos, com o auxilio dos quais o ho-
mem comega a se evadir do ambito do sagrado foram os ritos,
os totens e os tabus, que nos deram um sentido mais perma-
nente daquilo que é permitido ou proibido, do que seria pos-
sivel fazer ou ndo fazer, de modo a conter a dimensao estética
do sagrado fora do contexto da tribo. No entanto, essas regras
totémicas ndo funcionavam para todas as comunidades huma-
nas, nao sendo possivel traduzi-las de tribo para tribo, numa
dimensdo mais ampla.

A necessidade de intercambio social, politico, comercial e
bélico, fez com que os gregos inventassem um meio de falar com
todos os homens ao criarem regras universais, racionais, inaugu-
radas pelos sofistas e filésofos, as quais damos os nomes de ‘prin-
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cipio de identidade; ‘principio de ndo-contradi¢ao, ‘principio do
terceiro excluido’ e ‘principio de causalidade, organizando o co-
nhecimento daquilo que ¢ e ndo é, das causas e das oposicoes
entre os seres, permitindo ao homem nao se assombrar com a
insensatez do mundo. Disso evoluiu o imenso trabalho que a
humanidade realizou para robustecer a racionalidade, mesmo
que ndo tenha conseguido eliminar completamente a noite do
sagrado que irrompe, vez por outra, na ipseidade do individuo.
Nés somos entdo, racionais, “mas, também” insensatos e cria-
tivos, porque participamos tanto do mundo da inteligibilidade
profana, como do mundo diabolicamente estético do sagrado.
(GALIMBERTI, 2012)

Os gregos tinham em suas conjugagdes verbais as decli-
nagdes para o singular e plural, transmitidas para as linguas
europeias modernas. O plural é o mundo da racionalidade;
quando falamos para muitos precisamos nos entender do mes-
mo modo, com as mesmas regras. O singular, pelo contrario, é
o lugar da insensatez, porque ali se manifesta a “singularidade”
do individuo, sua intimidade, sua carga de experiéncias estéti-
cas proprias que nio sio partilhaveis. E por meio da insensatez
do individuo que o sagrado penetra a cidade (polis).

Para defender-se do sagrado, do empastelamento dos sim-
bolos, da impossibilidade de conviver quando os significados
oscilam, o homem afastou o plano estético da insensatez para
fora da comunidade - a exemplo do que fez Platao, quando
expulsou os artistas de sua republica ideal.

Entre os gregos, o sacrificio raras vezes era operado para
obterem-se gragas de quaisquer deuses, ou para comerciali-
zar rituais de fidelidade em troca da conquista de algum bem,
como hoje se praticam entre as religides. Em vez disso, os sacri-
ficios eram realizados para manter afastadas as quimeras dos
deuses, porque sua invasao era terrificante. Exemplo disso, em
Edipo, o horror resulta do desejo de conhecer sua origem. O
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oraculo lhe diz que seria melhor nao a conhecer - entrar na di-
mensao da insensatez imaginando dela sair ileso nao é seguro.
Mas ao insistir, Edipo obtém a previsio, segundo a qual casaria
com sua mae e mataria seu pai. A tragédia grega, entao, consis-
te justamente da sucumbéncia ou da superagdo empreendida
pelo personagem diante da indiferenga do mundo, na entrada
subita do personagem no plano da indiferenciagdo, da insensa-
tez do sagrado, onde a vida, o incesto e o assassinato sdo igual-
mente belos e justos (GALIMBERTTI, 2012).

Edipo precipitou-se na confusdo dos cédigos: sua esposa
era a rainha, “mas, também” a sua mae; o rei era o inimigo que
ele matara, “mas, também” o seu pai. Edipo nao era s6 o filho,
“mas, também” o marido de sua mae — a confusao dos cddigos.
E por isso que Freud nomeou o fendmeno do amadurecimento
psiquico de “complexo de Edipo”, justamente por transformar
os sentimentos do filho, cuja passagem a fase adulta demanda
uma superac¢ao e separagdo do sagrado que habita a infancia do
homem - pois sua mae nao pode mais ser também sua mulher!
Aqui se estabelece o tabu, o interdito que define sua mae como
a mulher de seu pai.

Euripedes (poeta tragico grego do século V, anterior a
esta era) também apresenta outro cendrio em que se da o
conflito entre o sagrado e o profano. Nas Bacantes, o deus
Dioniso entra na cidade e destitui seu rei; caem os palacios,
as mulheres se perdem, os velhos se comportam como crian-
¢as — desordem total! Mas, segundo o grande poema nenhum
homem pode expulsar um deus. E preciso que o deus se afaste
por si mesmo. Isto se da porque o poder da insensatez é enor-
memente superior aquela pequena rede de significados que
constitui a razao humana e sua relativa capacidade de conter
a entropia do mundo.

O ambito do sagrado se assemelha a esfera do estético e
sua natureza é diabolica, de vez que abarca tudo aquilo que
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a razdo humana ndo explica, embora se possa perceber, sen-
tir, experimentar. O lugar do sagrado corresponde ao terreno
diabdlico do estético, onde ndo existem leis, normas, modelos
légicos, enquanto transbordam energias originais e criativas.

Além de nossas raizes greco-romanas, outra fonte do cara-
ter ocidental € o judaico-cristianismo, que mantém um relacio-
namento bem especifico com o sagrado. Quando Isaac recebe
a ordem para matar seu filho, esta ¢ a vontade do mesmo deus
que instituira o quinto mandamento: “Nao mataras”. E o mesmo
deus que demanda a infragdo da ética. A ética humana, por sua
vez, ¢ um conjunto de regras logicas que disciplinam a convivén-
cia em sociedade, pois do sagrado nao provém qualquer ordem
ou lei moral. O carater diabdlico e estético do sagrado impede
o estabelecimento dos dualismos (verdade-falsidade, justi¢a—in-
justica, bem-mal), de vez que seus obscuros designios nada tém
a ver com as regras éticas da convivéncia humana.

Com o sagrado nao pode haver o ‘face a face, porque todas
as faces sao suas. Nao existem identidades no ambito diabdlico do
sagrado; ninguém pode dizer o qué, nem quem é o deus; existe
apenas a estesia indiferenciada, o entrdpico e o caético jogo in-
finito dos sinais, dos quais deve o homem se prevenir, se quiser
manter sua sanidade. Nao pode haver entre o homem e o sagrado
um enfrentamento, justamente porque o sagrado nao tem uma s
frente, ndo se esclarece, nao é discernivel nem identificavel.

A histoéria biblica de J6 é outro exemplo dessa relagdo ab-
surda entre o homem e o sagrado. J6 pede a Javé que seja ra-
zoavel. J6 se diz um homem justo, enquanto seus filhos e sua
mulher o abandonam, seu gado adoece, seus amigos o evitam.

Jo, entdo, invoca a justica de Javé, questionando os fatos
que lhe acometeram. Porém, ndo se pode tomar os deuses
por seres razoaveis, porque eles se encontram muito além da
logica, das leis de recompensa pelo mérito — os deuses estdo
fora do cenario do razoavel.
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Na histéria narrada pelo livro judeu, Javé responde a J6 de
modo surpreendente: “Onde tu estavas quando Eu colocava as
bases da Terra? Diga-me, se tens tanta ciéncia” (Jo, 38:4). Ao
salientar o fato de que Jé nao estava presente quando colocou
a Terra sobre seus pilares, nem quando encheu o céu de estre-
las e as aguas de animais marinhos, Javé responde que aquelas
indagagdes de J6 ndo estavam a altura de sua divindade. Ou
seja, pela completa falta de proporgdo entre as questoes que
afligem os homens e a incomensuravel atividade empreendida
por Javé, entende-se que nao ha respostas a se buscar na en-
tropia do sagrado, que saciem a sede do homem por sentido,
significado e causalidade.

O que se vé nessa passagem da narrativa biblica é que a
esfera do sagrado ndo tem quaisquer compromissos com as
alegrias, nem também com as desgragas que acometem os hu-
manos, de vez que os deuses habitam muito além do que pode
o0 homem entender de si e do mundo. Os deuses nao tém nada
que ver com a justica dos homens, ndo tém o que fazer com
as regras da razdo, inclusive com a ética, que nao € outra coisa
sendo ordenagdes mais ou menos proporcionais para o geren-
ciamento do convivio humano.

A folclérica “paciéncia de J¢&, tratada pelo senso comum
como uma nobre virtude, aparece entdo como uma tolice infan-
til, pois guardar a esperanca de que os deuses lhe respondam
com atos de justica ¢ se esquecer de que eles nao habitam o plano
da razdo humana, mas o diabdlico e indiferenciado campo do
sagrado. E por isso que a cultura greco-romana entendeu que a
sorte foge aos prudentes e esta sempre mais ao lado dos insen-
satos e audazes, como lembra Virgilio: Audaces fortuna juvat!**

Onde existe ordem, de fato, onde existe lei ndo existem deu-
ses, mas mundo. As leis garantem a legibilidade do mundo,

24. “A sorte sorri para os audazes!”
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exatamente porque abole o mistério que se encontra além de
qualquer possivel leitura. Quando a imagem de Deus se torna
legivel, Deus ja abandonou a cena, que imediatamente é ocu-
pada por aqueles que, em nome de Deus, praticam a histéria
como constituida de paz e guerra, cOmo politica e cultura,
como moral e comportamento, presos a um tempo que nao
se descola de si mesmo e é desabitado por Deus. (GALIM-
BERTI, 2012, p. 117)

Da mesma forma como entre os judeus, o deus cristao ¢
onipotente — pode fazer todas as coisas e seu contrario tam-
bém. Porém, com relagao ao cristianismo, o terreno do sagrado
sofreu uma progressiva desabita¢ao, um abandono sistematico.
Pois, se o sagrado ¢ a confusao dos opostos; se é o bem e o mal,
o justo e o injusto, entdo, o cristianismo cindiu o universo do
sagrado em duas partes inconcilidveis. Aos céus coube repre-
sentar tao somente o bem, a justi¢a, a misericérdia; ao inferno
coube todo o mal, toda injustica e iniquidade.

Realizada pelo cristianismo, a separagao entre o bem e o
mal é um desvio em dire¢do ao mundo da racionalidade, em-
preendido pela teologia ao adotar a loégica neoplatonica. Dizer
que o bem ndo é o mal, que o justo nao é o injusto e que essas
qualidades nao habitam as mesmas categorias, significa evadir-
se do ambito do sagrado, que sempre serd a indistingdo dos
sinais, auséncia de valores e hierarquias, para adentrar o reino
humano da razao e submeter-se a seu método, que ¢ a logica.
Quando a teologia crista perpetrou a conciliagdo entre a fé e a
razdo, abandonou a dimensao do sagrado. Evidéncia desse des-
vio profano sdo as varias provas logicas que a tradigdo filoséfica
ocidental empreendeu no sentido de demonstrar a existéncia
real do deus cristéo.

Enquanto algumas religides entendem que os deuses sdo
uma e outra coisa a0 mesmo tempo e sdo capazes tanto do bem,
quanto do mal, reconhecem a dimensao do sagrado que habita
cada um de nds, como a marca do entrdpico que nos empurra

I (|



para o terreno da insensatez. Essas religides empregam os ritos,
totens, tabus, comportamentos, mandamentos, regras para re-
ter e represar a area do sagrado, de modo que nossa insensatez
encontre um lugar legitimo no qual possa se manifestar e ser
regulada. Mas, com o racionalismo adotado pela teologia cris-
ta essas praticas sagradas perderam lugar para as deliberacoes
da consciéncia. Entretanto, como a insensatez dentro de nos é
muito mais potente do que a razao, eventualmente a psiquiatria
e a psicanalise passaram a ter seus consultorios abarrotados de
cristaos de todos os tipos.

A consciéncia do bem e do mal, em que se instauram
as diferencas opositivas, ¢ uma configuragao racional - todo
o mal de uma parte e todo o bem de outra parte. Do mesmo
modo, com o cristianismo, o divino permaneceu com tudo o
que é positivo e o diabo com tudo o que ¢ negativo. Entre o
céu e o inferno instaurou-se uma guerra santa, que no fim sera
vencida pela divindade crista, quando a oposigdo desaparecer
e o0 bem se absolutizar. Mas, em meio a essa guerra se encontra
o pobre homem, cujo bem que pratica é mérito dos céus e todo
mal que comete é sua culpa, dando inicio a histéria do peca-
dor; culpado de toda sua precariedade e condenado por tudo o
que faz para escapar de sua angustia cotidiana.

Nio ¢é casual que a cultura ocidental tenha elegido o diabo
como metafora do mal, o diabo (em grego: dia-bdllein) é sepa-
ragdo, parte amputada e removida de todos nds; e, pelo efeito
dessa remogdo, como diz Freud, estd sempre a ponto de irrom-
per: “O diabo ndo é mais do que a personificacdo da vida pul-
sional inconsciente removida” (GALIMBERTTI, 2012, p. 190)

Ao “purificar” o reino divino com a expulsdo do didbolo
rumo as regides infernais da terra, o cristianismo nao apenas
dessacralizou a religido, mas também tornou o cristao em um
esquizofrénico, dividido entre a exigéncia de ser completamen-
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te bom e atormentado até com a menor manifestagdo de suas
pulsdes sensuais.

A ideia de um plano divino em que tudo é verdade, bonda-
de e beleza foi uma invengao particularmente crista, adotada do
neoplatonismo agostiniano. A esfera do sagrado, no judaismo
e no islamismo, ndo contempla qualquer distingdo entre o bem
e o mal, o justo e o injusto, o falso e o verdadeiro. Deus, nestas
religides, ndo se limita ao bem. Ald ¢ inescrutavel e sua vontade
¢ absoluta: mesmo que venha a ocorrer a tragédia mais cruenta,
a acao de Ala é sempre boa. E 0 mesmo se pode dizer de Javé,
pois qualquer pessoa que ja leu os textos biblicos pode facilmen-
te perceber de quanta maldade e ferocidade é capaz o Senhor de
Israel, em relagdo as nog¢oes humanas de justica e moral.

Mas o cristianismo também traz outra novidade em re-
lagdo a esses dois monoteismos (judaismo e islamismo), que
recalca ainda mais a dimensao do sagrado e reafirma a tradi-
¢do cristd nos termos da racionalidade ocidental. Trata-se da
encarnagdo divina. A religido cristd é a unica entre os mono-
teismos em que seu deus se torna homem, permitindo, inver-
samente, que o homem cristdo se torne também ele préprio
um deus. Jesus de Nazaré disse: “Vos sois deuses”. (Jodo, 10:34),
“aquele que cré em mim fard também as obras que tenho rea-
lizado. Fara coisas ainda maiores do que estas...” (Jodo, 14:12).

O cristianismo que, de fato, reconhece seu ato fundador na
encarnagdo, ¢ a unica religido que prevé um Deus que se
faz homem e, em contrapartida, um homem que habita a
vizinhanga de Deus. O “sagrado’, cuja etimologia significa
“separado’, ¢ trazido para perto do cristdo e, com isso, “des-
sacralizado’, porque se aboliu o seu abissal distanciamento.

(GALIMBERT]I, 2012, p. 147)

Se o deus cristao se torna homem, os céus baixam a Terra
e a transcendéncia se banaliza. Quando o cristianismo asse-
vera que todo cristdo ¢é filho de deus (na época em que tal
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privilégio era restrito a herdis, soberanos e personagens ex-
cepcionais), traz para o mundo do homem ocidental a cren-
¢a de que o deus cristdo conhece cada alma de seus filhos,
criando intimidade e confundindo o sagrado com o profano.
Assim, os poderes que caracterizavam a divindade vém a ser
adquiridos pelo préoprio homem ocidental. Cristo se torna
um segundo Prometeu. Prova disso é o tipo de ciéncia que
se desenvolveu nos paises ocidentais. Na cristandade, a cién-
cia é rigorosamente religiosa, porque nasce das entranhas da
teologia e se coloca como a realizagdo da reden¢ao humana.
Francis Bacon (filésofo inglés do século XVII), quando in-
venta a nova ciéncia, escreve em seu Novo Organum:

Pelo pecado o homem perdeu a inocéncia e o dominio das
criaturas. Ambas as perdas podem ser reparadas, mesmo em
parte, ainda nesta vida; a primeira com a religido e com a fé,
a segunda com as artes e com as ciéncias. Pois a maldi¢do di-
vina nio tornou a criatura irreparavelmente rebelde; mas, em
virtude daquele diploma: comerds do pdo com o suor de tua
fronte, por meio de diversos trabalhos (certamente ndo pelas
disputas ou pelas ociosas cerimdnias magicas), chega, enfim,
ao homem, de alguma parte, o pdo que é destinado aos usos da
vida humana. (BACON, 1999, p. 218)

O homem ocidental entende que através da ciéncia e da
técnica pode obter para si aquilo que antes dependia da von-
tade arbitraria dos deuses. Pois, no momento em que o deus
cristao se torna homem, a divinizagdo do homem ocidental lhe
permite tudo alcancar, de modo que sua ciéncia e sua técnica
ganham a capacidade de fazer milagres.

Por outro lado, a salvagdo prometida pelo cristianismo é
projetada para um futuro longinquo. Em grego, a palavra “dis-
tante” se diz escathon. Essa era cristd, em que se espera pelo jui-
zo dos céus e a consumagao da palavra divina, passa a se deno-
minar “tempo escatologico”. Os gregos ndo conheciam o tempo
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escatoldgico, porque sua cultura se baseava na ideia de finitude
humana. Os gregos tratavam muito seriamente a questdo da
morte, ao contrario dos cristaos, sempre convictos de sua vida
eterna. Para o antigo grego era completamente inconcebivel a
preservagao da personalidade apds a morte. Para aquele grego,
o homem néo era o apice da criagdo, pois em primeiro lugar
vinha a natureza, que nenhum homem, nenhum deus criou.
(GALIMBERTI, 2012)

Na tradicdo cristd o homem ¢ tratado como o vértice da
criagdo, semelhante a imagem do mundo divino; por isso vé a
natureza como objeto de dominagao. Porém, o dominio exige
controle, que por sua vez sé se alcanga por meio do conhecimen-
to (scientia est potentia). Nao é de se estranhar, entdo, que a cién-
cia e a técnica tenham se desenvolvido tanto no ocidente cristéo.

A filosofia e a ciéncia ocidentais tém suas raizes firme-
mente plantadas aos pés da cruz do Nazareno. Basta que enten-
damos a configuragao do tempo no ocidente cristao: o passado
¢ quase sempre visto como negativo, pois refere-se a perda do
paraiso, ao pecado original; o presente ¢ a chance de redengao
por meio do sacrificio do trabalho e do exercicio da fé; e o futu-
ro se projeta na escatologia da salvagao. Para a ciéncia ociden-
tal, o tempo segue da mesma maneira: o passado € ignorancia,
o presente ¢ pesquisa e o futuro, progresso — mais cristao do
que isso, impossivel! Nesse mesmo sentido, Karl Marx também
era um grande cristdo, pois pensava que o passado era injusti-
¢a, o presente, revolucao, e o futuro estabeleceria a justica entre
os homens. Mesmo Freud revela um viés cristao em seu pen-
samento, ao considerar que a infancia é o tempo do trauma do
complexo de Edipo, o presente é psicanalise e o futuro, a cura.
(GALIMBERTI, 2012). Tem-se ai exemplos de uma visao em
linha reta perfeitamente condizente com a ideia crista de um
propdsito e de um sentido para a vida.
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Os antigos gregos entendiam o tempo como um circulo,
ou seja, depois do verdo, o outono, em seguida o inverno, entao
a primavera, quando tudo volta a se repetir no ano seguinte,
semelhante ao préprio tempo do homem, que nasce, cresce,
envelhece e morre, como todos os elementos da natureza.

[Se] ao invés do Deus das identidades utilizarmos como signo
o Deus do circulo, produzirfamos uma nova e inédita expe-
riéncia de pensamento: um pensamento eternamente movel,
sem finalidade, sem correspondéncia com as coisas, sem fun-
damento, sem sujeito, sem sentido, sem principio nem fim, um
pensamento voltado sobre si mesmo, sem inten¢do nem alvo ...
(MOSE, 2011, p. 216)

O infinito ndo é uma linha sem come¢o nem fim, mas
um circulo, onde o comeco e o fim sdo a mesma coisa; causa e
efeito em um circulo se confundem; sentidos ndo podem ser
produzidos; destino é ilusao.

Mas o tempo escatologico do cristdo persegue o des-
tino em um sentido linear, na busca de um propésito, do
nascimento a morte, envolvendo toda encarnacao humana.
Quando o tempo ganha sentido se torna histéria. Mas qual
¢ o sentido que o cristianismo deu a histdria? - o sentido da
salvacao! Se alguém levanta a conhecida questdo: “Qual é o
sentido da vida?”, faz uma pergunta perfeitamente crista.

A humanidade néo foi projetada por um deus, ndo tem por
traz de si uma ordem, ndo hd astucia secreta que leva a uma
natural composi¢do entre pensamentos e paixdes, homens
e deuses. [...] Ha teleologia demais no olhar do homem,
ha desejo demais para que o fim se traduza em finalidade.
(GALIMBERTT, 2006, pp. 808/809)

Por crerem em sua imortalidade, os cristdos sempre estao in-
satisfeitos com a vida, alimentando sempre a esperanga em uma
vida melhor, em um mundo melhor. Instilar a fé no cristao acerca
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da uma vida imortal foi o que Nietzsche chamou de o golpe de
génio do cristianismo. E este foi um dos grandes motivos pelos
quais os cristdos venceram a luta contra a cultura greco-romana.

Cento e cinquenta anos atras, Nietzsche anunciava a mor-
te desse deus cristdo. Porém, se ele havia morrido era porque
antes estivera vivo! Quando deus esteve vivo? Deus era vivo
enquanto “criava mundos’, como no medievo, quando o pensa-
mento era teoldgico, a arte era sagrada, a literatura era inferno,
purgatdrio e paraiso — deus estava vivo, porque fazia sentido a
época. Se retirassemos a palavra “deus” da era medieval, difi-
cilmente se explicaria aquele periodo histdrico. Hoje, se retira-
mos a palavra “deus” de nosso mundo contemporaneo, conti-
nuamos compreendendo sua dindmica histérica. Se o mundo
atual ndo acontece mais da maneira como deus quer, se deus
ndo cria mais mundos, ele esta morto.

Com a morte do deus cristdo, Nietzsche entendeu que
perdemos uma referéncia importante, que implicou nao haver
mais baixo nem alto, direita ou esquerda, certo ou errado, ver-
dadeiro ou falso. O otimismo cristdo que se apoiava na salva-
¢do e no dia escatologico do juizo final nao alimenta mais uma
promessa em que se possa crer. E quando o futuro deixa de ser
cativante e desejavel, sem despertar qualquer promessa (sensa-
¢do da qual os jovens da atualidade estao cientes), comegam a
faltar os objetivos, faltam as respostas aos “porqués”; todos os
valores desmoronam e tudo perde sentido.

A desvalorizagdo dos valores que experimentamos na
atualidade ndo é um mal em si. Toda a histéria humana cami-
nha por meio da desvalorizagao de certos valores. A socieda-
de francesa era governada por valores nobilidrquicos, quando
sobreveio a revolu¢do, que a reorganizou segundo valores de
justica, cidadania e igualdade, ao menos teoricamente. Neste
caso, foram trocados os valores. Mas, o niilismo ocorre quando
se perdem os valores outrora vigentes e nao se coloca nada no
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lugar. Em nosso caso contemporaneo, temos dificuldades de
atribuir outros valores em substitui¢do aos que estao colapsan-
do, porque ainda ndo sabemos como restaurar a confian¢a no
futuro, que muitos desconfiam nao existir.

Como o cristianismo é uma das raizes fundamentais da
sociedade ocidental, a derrocada de seus valores pode provo-
car o fim do ocidente? Ou morrerd o cristianismo, justamente
no limiar de um novo ocidente?

O cristianismo que é praticado hoje se exilou comple-
tamente da esfera do sagrado e se burocratizou na forma de
um escritorio de regulagdes e proibi¢oes teoldgicas. Por isso,
pululam por ai movimentos do tipo new age, agrupamentos
apocalipticos, seitas demoniacas, zen budismos, dentre outros,
justamente porque a dimensdo do sagrado, a insensatez que
habita as pessoas precisa se manifestar de algum modo.

Continua necessaria a comunica¢do dos homens com o sa-
grado. O sagrado ndo fala a lingua dos homens, mas profere sua
gnose oracular nos labirintos do inconsciente humano. O sagra-
do ndo se compreende, mas se sente e se prova. A religidao im-
plica uma gestdo da fronteira entre o sagrado e o profano. Pois a
insensatez dentro de nds nao cessa de emergir e se agita, porque
se encontra no fundamento de nossa psiché. Minha humanidade
se difere da sua em fun¢do da minha insensatez, nao pelo uso
que fago da consciéncia, pois por ela somos todos semelhantes.

Essa insensatez, que se revela um vinculo com a esteticida-
de original do mundo, requer um relacionamento mediado por
praticas que mantém um pé no sagrado e outro na racionalidade
cotidiana. Sem ter como lidar com a proépria insensatez e carente
de um novo relacionamento com o sagrado, o homem contem-
poraneo tem de resolver sua religiosidade por conta prépria.

Nédo me parece que a religido sera substituida pela filo-
sofia, nem perecera diante do progresso da ciéncia, que é sua
filha legitima. Em sua esteticidade radical, o sagrado perma-
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nece ai entre nés, mesmo quando a religido entra em colap-
so. Resta saber que alternativas a religido serao colocadas em
pratica para manter o humano em contato com o plano sagra-
do de sua origem entrodpica.

Uma das principais causas do declinio da religido como
instrumento de mediagdo com o sagrado tem sido o uso abu-
sivo do discurso de convencimento que os credos populares
empregam para submeter a razao a logica de sua fé. Essas estra-
tégias de relacionamento com o sagrado sdo passam de narra-
tivas literarias que visam convencer os fiéis acerca de verdades
eternas, que habitam apenas o sentido logico das palavras que
compdem seus textos canonicos.

Palavras, ao contrario do que pensa a religido, sao veiculos
de ideias profanas, nada mais do que isso. Sao signos da cultu-
ra que nao podem refletir nem dizer o que esta além da ideia
humana. Palavras ndo representam as idiossincrasias do pla-
no estético e diabolico onde habita o sagrado; as palavras nao
dizem a experiéncia da insensatez, nao descrevem o processo
caotico da criagdo, nao podem falar nada daquilo que esta além
da significagdo estabelecida pela cultura. Palavras sao demasia-
damente sensatas! Portanto, ndo é possivel encontrar nas nar-
rativas e discursos da linguagem qualquer elo com o sagrado,
com excecdo, talvez, da poesia, pois seu carater estético ultra-
passa a restrita atribuicdo de sentido que a linguagem impde.

Enquanto a linguagem define o idéntico e o nao-contra-
ditdrio, o sagrado detém a esteticidade daquilo que é diverso
e indefinido. A inefabilidade do sagrado impede qualquer co-
municagdo de sua existéncia por meio de c6digos semioticos.

A linguagem foi desenvolvida pela cultura como um méto-
do de distinguir uma coisa de outra coisa, assim como também
para compreender coisas num mesmo género, de modo a lhe
atribuir sentido geral por meio de palavras substantivas. Mas,
como compreender o sagrado, se o sagrado ¢ uma coisa, mas
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também outra e seu inverso? Se o sagrado ¢ indistinguivel ele
ndo tem significado légico, nem sentido, como também nao ¢
simbolizavel, pois sua dimensédo é diabdlica e estética. Palavras
ndo podem conter o sagrado!

Além do mais, na improvavel hipétese de haver uma divin-
dade universal criadora de todas as coisas, ndo se poderia atri-
buir a ela qualidades (ndo se pode predicar o sagrado) objetivas,
nem subjetivas. Pois, ao qualifica-la, definimos e compreende-
mos sua esséncia. Mas, o sagrado nao tem defini¢do, nem pode
ser compreendido. Nao ¢ possivel qualificar os deuses, empres-
tando-lhes predicados (Deus é amor! Deus é fiel!), assim como
ndo se pode inseri-los no seio de nenhuma linguagem humana.

O sagrado esta fora da cultura, porque é incompreensivel.
A cognicdo que provém do sagrado esta além do inteligivel,
porque ndo pode ser substantivada, ndo pode ser nomeada,
ndo pode ser dita, falada ou significada. Se o reino do sagrado
¢ infinito, ndo cabe qualquer forma de classifica¢ao, especifica-
¢ao ou generalizagao sobre sua realidade; nenhuma narrativa
ou discurso sobre o sagrado pode conter sua realidade — ndo ha
qualquer narrativa (livros) verdadeira sobre o sagrado.

Os livros das trés religides monoteistas (Judaismo, Cristia-
nismo e Islamismo) nao contém nada acerca do sagrado, cuja
comunicagdo é inefavel. Tratam-se apenas de visdes antropolo-
gicas do universo estético do sagrado, além de ordenamentos,
ritos e procedimentos cerimoniais estabelecidos pelo préprio
homem para conter o sagrado longe da cidade (polis) humana.

O sagrado ndo se encontra no ambito da consciéncia, que
¢ o lugar da memdria légica da ordem, dos modos de convi-
véncia social, das relagdes de carater profano e do conhecimen-
to inteligivel do mundo. O sagrado, de fato, mantém vinculos
estreitos com o universo inconsciente do homem, exerce sua
atragao justamente no corpo sensivel; emerge da intuigéo, ori-
gina-se no instinto e s6 pode ser acessado parcialmente pelos



6rgaos dos sentidos. Sagrado é o nome que se dava a todo o
universo da estética, antes do surgimento deste vocabulo, com
a pesquisa de A. Baumgarten, no século XVIII.

O sagrado confunde-se com o universo da estética, que
responde pelos tragos intuitivos da insensatez, de onde as
formas diabolicas repelem quaisquer significados objetivos e
semanticos, impedindo as linguagens de transformar as per-
cepgdes e sensagoes em simbolos de ideias racionais. Ao invia-
bilizar qualquer interpretacdo de suas manifestagoes, a comu-
nicag¢do do sagrado ocorre sempre por meio de sinais estéticos,
formados a partir de sua origem diabdlica.

O primeiro remédio do tetrapharmakon de Epicuro (Nao
devemos temer os deuses!) diz respeito ao fato de que o plano do
sagrado ndo interfere diretamente na vida profana do homem,
nem sequer dita o destino de nossa sociedade. A indiferenca do
sagrado com relagdo ao mundo humano se deve a incompatibi-
lidade entre a ordem simbolica que o homem antepde a realida-
de, e o universo diabdlico, entropico e estético aonde habitam os
elementos do sagrado. Este ¢ o motivo pelo qual Epicuro reco-
menda que abandonemos os deuses, de vez que eles ndo inter-
vém contra, nem a favor da sorte do homem no mundo profano.

E importante que assim seja, pois se uma divindade ou-
visse as preces de seus devotos trazendo a chuva para a plan-
tacao, ndo aprenderiamos a construir aquedutos, calendarios,
nem conheceriamos o regime dos climas. Se uma divindade
vingasse o assassinio de um justo, nao haveria sistema juridico;
se os deuses alimentassem os homens com o mana celestial nao
haveria agricultura, industria etc. Se os deuses nos provessem
as necessidades, permanecerfamos eternamente inconscientes
como os animais, providos apenas pela natureza. Parece 6bvio
que se houvesse uma sabedoria divina a presidir o mundo, seu
amor pelos homens se manifestaria na completa liberdade com

I /|



a qual construimos e destruimos nosso préprio destino, sem
qualquer interferéncia divina.

Entre os gregos e romanos, a moral publica e privada era as-
sunto profano, tratado por filésofos e pelos costumes dos ances-
trais. Jamais se imaginou a época que os deuses se ocupariam da
conduta pessoal de homens e mulheres — antes pelo contrario: os
deuses greco-romanos nunca foram exemplo de moralidade. As
religides politeistas cuidavam bem mais dos rituais de conten-
¢ao do sagrado no interior da sociedade, sem deitar tantas regras
acerca da conduta social ou privada do grego ou do romano.

Mas o cristianismo herdou do judaismo, com especial
empenho de Paulo de Tarso, os rigidos cdédigos de compor-
tamento origindrios de sociedades semindmades primitivas
do deserto, carentes de sistemas juridicos desenvolvidos. A
auséncia de um bem estabelecido codigo legal para gerir os
conflitos e condutas humanos, fez com que a religido judaica
e, posteriormente, a crista, acumulassem esse poder politico
no interior de suas comunidades, através do estabelecimento
de um fundamento divino para os preceitos morais.

Posteriormente, com a racionalizagdio do pensamento
cristao, por parte dos tedlogos patristicos e medievais, a evasao
do sagrado empreendida pela teologia conduziu o cristianis-
mo para uma espécie de transcendentalismo ético — uma ética
baseada em valores divinos e ideais, em grande parte hostis a
biologia do corpo humano.

O que caracteriza o ascetismo religioso? E considerar a vida
um erro, nega-la e fazer dela uma ponte para outra vida, a
vida verdadeira: invencao de um além para melhor caluniar
um aquém; invengdo de um outro mundo que sé se explica
pelo cansago da vida que impera na moral, na religido, na
filosofia. [...] Caltinia suprema da vida que, para tornar dese-
javel essa negacao da vida, supde a existéncia de outra vida,
de um mundo do além, de um mundo suprassensivel. (MA-

CHADO, 2002, p. 66)
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A dor crista, como vimos em capitulo anterior, ndo se trata
da dor tragica dos antigos gregos. E dbvio que o dolorismo cris-
tao é uma forma de algolagnia®, que tem sua propria logica e seu
sentido. Sofrer para ganhar os céus foi o comércio raso que a re-
ligiao instituiu. A experiéncia da dor para o cristao nao deve re-
sultar em aprendizado, de modo a evita-la ou vencé-la no futuro
- ndo é dessa logica que se trata aqui —, mas para utiliza-la como
moeda de troca na contabilidade divina post mortem. Quanto
maior a dor suportada com humildade - ja sabemos! -, melho-
res as chances de um cristdao superar a conta de seus pecados
carnais para obter a salvac¢ao das maos do divino comerciante.

Desde Platao, entre os judeus, estoicos, cristaos e, depois,
os mul¢umanos, o édio ao corpo é cultuado com fervor ra-
dical, justamente pelo fato da carne humana ser o elo de co-
munica¢do com a incontrolavel esfera do sagrado. Entre os
greco-romanos, por exemplo, sdo amplamente conhecidos os
efeitos devastadores do enthousiasmos (possessdo divina), cau-
sado pela cruenta intervenc¢ao do sagrado sobre a libido huma-
na, motivo pelo qual sdo oferecidas as festas em homenagem
a Baco, “as bacanais’, traduzidas das festividades gregas para o
deus Dioniso, sempre envoltas em ebriedade, desregramentos
sexuais e orgiasticos.

25. Termo de origem grega (algos: dor; lagneia: prazer), sindnimo de sadis-
mo e masoquismo. Algolagnia é uma enfermidade psiquica que encontra
prazer sexual na dor. Esta palavra foi criada pelo médico alemdo Albert
von Schrenck-Notzing (1862-1929), para indicar uma parafilia - um pa-
drdo de comportamento sexual que ndo encontra prazer na cdpula, mas em
experiéncias dolorosas, assim como na sublimag¢do do sexo, pelo celibato
e abstinéncia, focando a energia sexual em uma fé ou atividade desviante.
A algolagnia é o prazer sensual alcancado com a dor, que pode ser exem-
plificado pela boca semiaberta de santa Tereza de Avila, quando prestes a
ser trespassada pela seta do anjo do amor divino, representada na famosa
escultura barroca de G. Lorenzo Bernini (1652).



Priapo, o deus da fertilidade, filho de Afrodite e Dioniso,
seguia a frente dos cortejos erdticos arrebanhando os mortais
para a procissao de éxtase e loucura que tomava conta da po-
lis. Contra esse transbordo energético do sagrado, que impde
a loucura da libido sobre a precaria razao humana, a religido
sempre lutou, visando afastar a paixdo do sexo, sabidamente o
mais forte canal estético para a comunicagdo com o sagrado.

Isto explica a esquizofrenia contra o sexo, que é a mais po-
derosa e prazerosa prova de nossa real vinculagdo com a carne
original do mundo. As trés religides monoteistas tentam evi-
tar, proibir, limitar, diminuir, tornar abominavel e vergonhosa
qualquer experiéncia sexual, opondo-lhe o caminho da alma,
do espirito, da mente e do intelecto.

Como os seres humanos nao podem se procriar sem a pra-
tica sexual, o sexo ¢ admitido no cristianismo, judaismo e isla-
mismo, desde que completamente restrito a procriagao. Por isso,
qualquer outro tipo de atividade sexual que ndo gera uma gra-
videz continua terminantemente proibido, demonizado, empor-
calhado, acusado de imoral e pecaminoso. E tdo forte o precon-
ceito contra o sexo que, inclusive os messias e profetas sempre
nascem de maes virgens e de imaculadas concepgoes, diferen-
temente dos seres humanos comuns, que nascem entre urina e
fezes, carregando pelo sexo o pecado original de sua encarnagao.

As passagens biblicas mais eloquentes sdo aquelas que
condenam com veeméncia as relagdes sexuais inférteis, que
ndo produzem uma gravidez (como o sexo homoafetivo, sexo
anal, sexo oral, masturbagéo etc.), tanto por meio de contra-
ceptivos de quaisquer naturezas, quanto pelo sexo realizado
em dias inférteis da mulher (menstruagao e pds-parto).

A condenagao radical contra o aborto ndo vem do fato da
religido ser a favor da vida, nem do blablabla acerca dos direi-
tos do feto. Mas o que se proibe veementemente é o controle
da mulher sobre o resultado da tnica rela¢ao sexual permiti-
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da, que s6 se justifica para a religido quando produz descen-
déncia. No monoteismo, o sexo esta completamente sitiado,
tdo cercado de proibi¢des que apenas sua lembranga ja é ca-
paz de gerar vergonha, culpa e repulsa.

Porque motivo tudo aquilo que gera gozo ¢ sempre imo-
ral, ilegal e nos condena ao inferno? Simplesmente porque o
gozo corporal gera dois serissimos problemas para o dominio
da religido monoteista. O primeiro deles esta no fato de que o
prazer corporal desvia o pensamento do crente para longe de
sua meta espiritual, que deve mirar apenas a salva¢ao além-
tamulo. O segundo problema ocorre quando o crente goza de
algum prazer terreno - isso pode leva-lo a repelir sua sina e
fazé-lo fiar-se em sua ciéncia para minimizar a dor, ao invés
de sacrifica-la em louvor da providéncia divina.

Na atualidade, a sociedade contemporanea ja optou pela
tecnociéncia como panaceia para a solugao de seus problemas
e abdicou da religido como mediadora de seu destino. Alcanga-
mos no ocidente um tempo que pode ser denominado de pos-
cristao, pois a religido de Paulo de Tarso ndo responde mais as
questdes fundamentais acerca da vida, como também ha muito
deixou de mediar as relagdes entre nosso mundo profano e o
plano sagrado da existéncia. A maioria das pessoas ja sabe que
quando “se coloca o centro de gravidade da vida ndo na vida,
mas no ‘além’ — no nada —, entao se priva a vida de qualquer
centro de gravidade”. (NIETZSCHE, 2013, p. 408)

Com o colapso do cristianismo que fazia, mesmo preca-
riamente, a mediagdo entre a racionalidade da consciéncia e
a esteticidade diabdlica do sagrado, vivemos hoje em um mo-
mento de perturbagdo, cuja transi¢ao ainda nao fez emergir
as alternativas contemporédneas para a substituicao das rela-
¢oes tradicionais com o sagrado.

Por outro lado, o que se entende por sagrado pode, sem
qualquer prejuizo de natureza cognitiva, ser traduzido por esté-
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tico e por diabolico. Devido a isso, podemos considerar alguns
substitutos contemporaneos em fun¢ao do desaparecimento das
religides tradicionais. A realidade do sagrado pode, perfeitamen-
te, ser experimentada a partir de todas as atividades relacionadas
a fruicao da arte, a pratica do esporte, ao prazer da aventura, as
praticas da meditagdo, ao tempo do lazer, do entretenimento, do
sexo e das drogas.

Se é verdade o que disse Agostinho de Hipona - “ndo se en-
tra na verdade, sendo através do amor (non intratur in veri-
tatem nisi per caritatem)” —, somente a estética, que conhece
os afetos e ndo se descuida de sua cognigdo, pode restaurar a
importancia do evento religioso que, diferentemente do fi-
lésofo ou do cientista, sabe colher a constituicdo origindria
da consciéncia, a qual, como reconhece Aristdteles, aprendeu
a inquirir a partir da dor e do estupor, ou seja, por meio do
regime dos afetos, e ndo daquelas “ideias claras e distintas”
(GALIMBERTI, 2012, p. 315)

ESTETICA E FILOSOFIA

O mais orgulhoso dos homens,
o filésofo, acredita ver por todos
os lados os olhos do universo
voltados telescopicamente na
diregdo de seu agir e pensar.

E Nietzsche

Para seguir com o que Nietzsche nos diz acima, seria apro-
priado perguntar quem sao os filésofos? Uma defini¢ao prati-
camente cabal pode ser encontrada em Hegel, que descreveu o
filésofo como um escolastico que jamais entra em um rio antes



de aprender a nadar... O cacoete da antecipagao, do apriorismo,
¢ a melhor e a pior caracteristica do fildsofo.

Quando filosofamos, “ainda estamos, de algum modo, re-
produzindo, mesmo sem ter clareza disto, o modelo grego de
pensamento”. (MOSE, 2011-B, p. 94). Em um amplo espectro,
podemos afirmar que duas correntes do pensamento grego
disputaram a hegemonia do saber no ocidente. De um lado,
sofistas, alguns pré-socraticos e outros filésofos escolheram va-
riadas formas de materialismo e perspectivismo, relativizando
o poder da palavra em transmitir o conhecimento. Por outro
lado, filésofos idealistas, como Platao, Aristoteles e seus dis-
cipulos, preferiram crer na possibilidade de conhecer verda-
des universais, baseados na crenga ancestral de que o cerne da
sabedoria consiste em conceber o nome verdadeiro das coisas
— estes metafisicos tornaram-se dependentes dos atributos da
gramdtica, cujos métodos permitiram a abstragao do real.

A criagdo de um “mundo além do mundo’, isto é, da meta-
tisica, foi uma operagao ideoldgica que tomou certo tempo para
se constituir, tendo em Platdo seu primeiro grande articulador.
Dentre as diversas fontes das quais surgiu a metafisica, GALIM-
BERTT nos lembra daquela que talvez seja sua matriz principal.

Dessa piedade® cosmica nasce a primeira reflexdo ontoldgica
da filosofia ocidental, quando no Parménides Platiao pensa a
relagdo entre o multiplo e o Uno. A conclusdo dessa reflexdo é
que o Todo tem precedéncia sobre as partes e é melhor do que
as partes. E nele que as partes estao, ai encontram a sua causa e
também o significado das suas existéncias. (2006, p. 33)

26. Do latim pietatem, significa o sentimento de fidelidade que conduz o ho-
mem a crer no divino e nas coisas da religido, podendo ser interpretado como
“t€¢”. Mas, a palavra piedade vem ao portugués com a conota¢ao de “compai-
x40, derivada da ideia de que o crente em deus, por dbvia razdo, seria alguém
que nutre compaixao pelo outro. Mas, ao contrario da ideia de compaixio, a

palavra “piedade”, em seu sentido original, se refere a “fé¢” e “crenca”.
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Aqui surge o embrido do pensamento metafisico que
nega, de imediato, a origem do real como produto de forgas
naturais, com a inteng¢do de assumir sem qualquer prova ou
exame, a crenga de que a origem do mundo esta além de tudo
o que existe. Via de consequéncia, aquilo que origina o mun-
do ndo esta no mundo originado, mas se encontra em outro
principio original, enquanto este mundo no qual vivemos se
torna mero reflexo fragmentado (formado de particulas e
manifestagdes singulares) do “outro mundo” que, entao, pas-
sa a ser considerado o mundo verdadeiro - o “Uno”.

Ao criarem um mundo ideal mais permanente e pacifico
do que o mundo das aparéncias movedicas e transitorias do
real, os idealistas imbuiram-se da portentosa tarefa de tornar
“melhor” o homem e seu mundo “imperfeito”. Impuseram-se
o trabalho de submeter o devir aos parametros do pensamento
claro, exato, distinto e objetivo da razao. E as geragdes de pen-
sadores que prepararam o edificio doutrinario hoje conhecido
como racionalismo ocidental assentaram as bases intelectuais
da tnica forma de pensar considerada verdadeira, isto ¢, aque-
la cuja principal estratégia provém do sequestro exaustivo da
exuberancia do real e da experiéncia da vida.

O que chamamos de razdo ocidental ndo somente busca, mas
afirma atingir, desligando-se de todas as condigdes histdricas
e particulares, o permanente, o incondicionado e o verdadei-
ro. A busca pela verdade é a base daquilo que chamamos ra-
zao ocidental. (MOSE, 2011-B, p. 95)

O abuso cometido pela tradigdo filosofica ocidental foi
descrer da abundancia diversificante do mundo e nos fazer
acreditar na verdade oculta das abstragdes essenciais. A petu-
lancia orgulhosa do pensador chegou a delirante conclusao de
que a razdo humana, subsidiada pela linguagem, poderia, ca-
balmente, alcangar a perfei¢ao e a universalidade, qualidades



imprescindiveis a contempla¢do da verdade eterna. Diferen-
temente da propalada busca pela adequa¢ao do pensamento
as coisas, a verdade filosofica acabou por se fazer estranha ao
mundo real, para flutuar no plano metafisico das esséncias.

Segundo esse pensamento, a verdade deixa de ser a melhor
interpretacdo semiodtica da realidade do fendmeno, de modo a
dirigir o pensamento para fora deste mundo, na forma de uma
concordancia entre as regras da razdo. Nietzsche supde que “a
verdade quer alguma coisa, e o que ela quer ¢ um outro mundo,
uma outra vida. O mundo ‘pensado’ é o mundo simplificado,
codificado, tornado linguagem”. (MOSE, 2011, p. 37)

O programa da tradigdo filoséfica, que ainda permeia a
maior parte do debate contemporéneo, sempre teve por obje-
tivo fazer crer que todo conhecimento passa pelo verbo, pois
acredita que todo o real ¢ inteligivel. Mas, o real, esse conjunto
indefinido de fendmenos materiais inefaveis, jamais sera com-
pletamente acessivel a qualquer linguagem humana.

Os guardides da palavra - os filésofos —, crendo ser a rea-
lidade redutivel ao verbo, manipulam mundos a seu bel prazer,
projetam utopias universais, criam um ‘novo homem, transfor-
mando a gramdtica numa espécie de chave geral do conheci-
mento. “Na interpretagao de Nietzsche, a filosofia ndo conseguiu
dar um passo além da gramatica: toda filosofia ¢, em ultima ins-
tAncia, uma ‘filosofia da gramética”. (MOSE, 2011, p. 139)

Por conta de uma manobra diversionista da tradicao, a 16-
gica gramatical imp0s-se como método de exposi¢ao do pensa-
mento filosofico, descolando a produgao do discurso reflexivo
do chiao das coisas para o céu das ideias. Por isso, “a metafisica
decorre de um aperfeicoamento da linguagem. Linguagem e
razdo sdo ‘aparelhos’ de produzir duracdo. E a linguagem que
‘advoga’ a favor do erro metafisico do ser: raciocinar é subme-
ter o pensamento a este sistema”. (MOSE, 2011-B, p. 164) Mas,
o pobre “filésofo que cré alcangar por reflexdo significagdes



puras trope¢a nos mal-entendidos acumulados pela historia
das palavras” (MERLEAU-PONTY, 2012, p. 56)

A impressao que se tem é que a verdade dos conceitos s6 é
universal porque dura o tempo que a linguagem resiste contra
as derivas semdnticas. A ilusdo de estabilidade do sentido é a
miragem com a qual a linguagem ilude os incautos idealistas,
que passam a crer na verdade como permanéncia e identidade
do ser. Para que o ‘ser’ ganhasse existéncia concreta seria preci-
so congelar o fluxo do real, paralisando o mundo, de modo que
se impecam as coisas de vir-a-ser outras.

No mundo real ndo pode haver o ser, ja que nao existe du-
ragdo suficiente para estancar o fluxo das coisas e congela-las
no momento em que elas ‘sdo. Contudo, apesar da insistente
realidade dos fatos, os “filésofos gostam de mumificar tudo que
amam, arrastar de um lado para outro mumias conceituais en-
quanto a vida escapa”. (MOSE, 2011-B, p. 173)

Ao investir contra a fisiologia dos corpos, a tradigdo do
pensamento concebeu a metafisica, cuja etimologia é muito
simples ao indicar tudo aquilo que esta situado além ou fora
do mundo real. Também se atribui ao idealismo filoséfico a in-
ven¢ao do “niilismo, como forma de substitui¢ao da vida pela
ideia. E somente na fic¢do, na ideia, que a duracdo, a verdade, a
identidade, podem se sustentar” (MOSE, 2011, p. 14).

Uma das mais prementes urgéncias, a que a humanida-
de esta sujeita, é conhecer melhor o ambiente em que habita,
de modo a garantir sua sobrevivéncia e prosperidade. Todo
e qualquer conhecimento deve contribuir para o esfor¢o do
homem em seu relacionamento com a realidade do mundo.
Em vista disso, as linguagens nao podem ser utilizadas, como
querem os idealistas, para inventar outros mundos descolados
da realidade - ficgOes artisticas a parte —, muito menos serem
instrumentos de imposi¢do de ideias antropocéntricas ao fluxo
inconstante do real.
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Como foi mencionado em capitulo anterior, as lingua-
gens dao suporte a consciéncia. Embora seja o repositdrio da
sabedoria comunitaria, a consciéncia ndo é universal, porque
sempre se trata da historia cultural de uma sociedade espe-
cifica. Transmitida por meio das linguagens, de gera¢ao em
gerac¢do, nao existe uma “consciéncia em si’, porque seu jus-
to papel é fornecer as pessoas os modelos de representagdo
social e psicoldgica aos quais elas devem se submeter para
garantir seu pertencimento a uma comunidade especifica.

[A] consciéncia ¢ o lugar da semelhanca, do nivelamento,
da vulgaridade. Por ser a valorizagdo da linguagem, do pen-
samento, da tradugdo em signos de comunicagdo, a cons-
ciéncia diz respeito, exclusivamente, ao tornar-se rebanho,
mediano, comum. A consciéncia é uma grade interpretativa
que traduz a vida para um universo especifico de concei-
tos e valores e se tornou a instancia moral por exceléncia.
(MOSE, 2011-B, p. 45)

Sem se apresentar de forma oposta ao pensamento inteli-
givel, existe em cada individuo um conjunto de conhecimentos
subjetivos, pessoais, privados e singulares, que se compde de
experiéncias pessoais adquiridas a partir do exercicio das per-
cepgoes, sensagdes, emogoes, sentimentos e afetos, formado-
res da memoria sensivel (estética). Esse conhecimento estético
estd na base da constituicdo da personalidade individual e se
junta (harmonica e/ou conflituosamente) a consciéncia cole-
tiva internalizada socialmente pelo individuo, dando forma a
sua memoria de longo prazo (estética e ldgica), fonte da qual
emerge a ipseidade do homem.

Se considerarmos que a consciéncia é da ordem do coletivo,
a ideia de uma “autoconsciéncia” independente se transforma
num equivoco metafisico. Pois a consciéncia pessoal é aquela
parte do conhecimento coletivo que todo membro da sociedade
incorpora em sua psiché, como condi¢do necessaria de seu per-
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tencimento ao grupo social. No 4mbito da consciéncia ndo tem
como predominar um ‘eu, mas obrigatoriamente um ‘nds. Este
¢ o caso, por exemplo, do dominio filoséfico da ética - a regra,
por exceléncia, da convivéncia comunitaria -, que muitos ainda
acreditam ter vinculos metafisicos com verdades reveladas acer-
ca do bem e do mal, e encravadas no subsolo da psiché humana,
como trago definitivo de nossa origem divina. Tolice!

Toda ética e suas moralidades sdo obra e reflexo de longa
sedimentagdo de valores no interior de uma comunidade, que
passam ao individuo pela comunica¢ao da consciéncia (cum
+ scientia = ciéncia de todos), que se coletiviza, na medida em
que é sempre mais comunicada e reafirmada pela tradigao.
Mas a consciéncia nao deixa de ser a superficie de um lago,
que reflete nada mais que os valores de uma comunidade. E
como espelho, a consciéncia reflete o que existe pelo lado de
fora e nos da a ciéncia do mundo exterior ao ‘eu’. Somente os
processos nao-conscientes (inconscientes) pertencem exclu-
sivamente ao individuo!

Note o parentesco entre reflexo, coisa de espelho, e reflexao,
coisa do pensamento: reflexdo é pensar os reflexos. [...] As
aguas profundas sdo o corpo. A psicandlise fala de ‘incons-
ciente’. O inconsciente ¢ o lugar onde mora a sabedoria, os
saberes que o corpo sabe sem que deles a consciéncia tenha
consciéncia. Por isso, eles ndo podem ser ditos. Na profun-
deza das aguas, tudo ¢ siléncio. A sabedoria do corpo nio
pode ser dita com palavras-conceitos. Ela s6 pode ser suge-
rida por meio de metaforas. (ALVES, 2011, p. 71-72)

Se a consciéncia € a ciéncia da sabedoria comum, ela é o
conhecimento do outro, que cada membro compartilha com a
comunidade a qual pertence. Por ser produto dos discursos das
linguagens da cultura, a consciéncia se parece muito com, por
exemplo, a linguagem verbal: é comum a todos e ninguém a
possui, cada individuo se utiliza dela, mas por ela é moldado; a
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linguagem nao existe sem os individuos, mas ela controla suas
vidas. Por isso, a consciéncia é sobredeterminada pela comuni-
cac¢ao social de simbolos e valores.

Se asociedade é formada por individuos, precisamos ter ao
menos duas ciéncias para lidar com nossa humanidade. Uma
delas é a ‘consciéncia, necessaria para nos relacionarmos com
o outro, a partir de sistemas simbolicos e discursos que estdo
presentes da cultura. O outro conhecimento que faz par com
a consciéncia se relaciona com minha ipseidade e remete ao
conhecimento que acumulo de minhas experiéncias pessoais
e que permite me individualizar em relagdo a todos os demais
membros da comunidade.

Como nao existem comunidades sem individuos, a coleti-
vidade e a individualidade sao conexas. A no¢ao de ipseidade
ndo tem como se opor a consciéncia, pois ambos os conheci-
mentos (do outro e de si) sdo necessarios para a congregagao
humana. Se adotarmos essa interpretacao, a consciéncia nao
pode entdo ser entendida como a mente individual desperta
em estado de vigilia, nem como sin6nimo de subjetividade,
mas como um conjunto de cogni¢des e valores comunitarios
impostos ao/ou apropriados pelo individuo durante o apren-
dizado necessario para se tornar membro de sua comunidade.

A ipseidade, por sua vez, nao pode ser considerada uma
oposi¢do a consciéncia, tao pouco significar o dominio oni-
rico do inconsciente, nem a totalidade dos processos fisiold-
gicos de nosso sistema cerebral, mas o conjunto de cognicoes
individuais e subjetivas adquirido pela experiéncia do corpo
em atrito com o fluxo do real - que forma a memoria estética,
em seu processo natural de ‘egocentramento.

Podemos inferir que a consciéncia é o ambiente, ao mes-
mo tempo social e psicoldgico, em que o logos predomina,
enquanto que a ipseidade é o meio apropriado para a for-
magao de cognigdes estéticas e da memoria afetiva (experi-
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mental). Naquilo que se refere a cognoscéncia humana, essas
regides cognitivas (consciéncia e ipseidade) nao sao opostas,
mas complementares e interdependentes. Para se obter um
conhecimento eficiente do mundo real, o pensamento hu-
mano deve se utilizar de cogni¢des hibridas, que comportem
elementos logicos, como também estéticos — o que demanda
uma educagao estética, a par com a educag¢ao intelectual.

Comenta Luc FERRY que, antes de Freud, Nietzsche ja
teria dito que a consciéncia ¢ um produto da linguagem ver-
bal, desenvolvida a partir da necessidade de comunicar. Desse
modo, o humano teria se tornado consciente apenas daquilo
que é comunicavel, partilhavel e comum. Caso concordemos
nisso, seria necessario reconsiderar o famoso aforismo délfico
nosce te ipsum (conhece-te a ti mesmo), pois tal preceito nao
poderia se realizar, caso levassemos em conta apenas a cons-
ciéncia que, segundo o pensador alemao, ¢ a menor parte, tal-
vez o mais vulgar conjunto de conhecimentos que socialmen-
te obtemos sobre nds e as coisas. (2003, p. 181-182) Sdcrates,
quando propds este oraculo como um elemento proéprio da fi-
losofia, teria sido o primeiro a se enganar a respeito.

Além de constituir um conhecimento parcial, a cons-
ciéncia pode ser também perigosa. Segundo narra a mitolo-
gia grega, a mae de Narciso desejou saber se seu filho teria
uma longa vida e para isso procurou Tirésias, que Juno havia
cegado, mas Jupiter concedido o dom de ver o futuro. Segun-
do o oraculo, Narciso tera “uma longa vida se ndo conhecer a
si mesmo”. Todos sabemos que Narciso ainda jovem definhou
até a morte, ao apaixonar-se pelo reflexo de sua prépria ima-
gem nas aguas de um lago.

Como deveriamos interpretar essa alegoria mitica? Seria,
talvez, uma adverténcia contra a vaidade intelectual de enxer-
gar a imagem do homem na face do mundo? Se esta for a in-
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terpretagdo do oraculo, corremos o risco de nos destruir, e ao
mundo, caso humanizemos a realidade a nossa semelhanca.

Ao inverter o mandamento délfico, tdo venerado e repe-
tido como um mantra pelo senso comum, Tirésias denuncia
a orgulhosa pretensao humana de se conhecer pela reflexao
(das aguas do lago e do pensamento) e o perigo que a ilusdo da
consciéncia pode representar, ao nos fazer crer que podemos
saber quem somos e nos maravilhar acreditando ser aquilo que
pensamos de ndés mesmos. (CASSIN, 1999, p. 131)

Esse maravilhamento do homem para consigo mesmo
¢ de longa data. O consenso produzido pelas linguagens no
interior das comunidades humanas é um feito impar na his-
téria da vida, embora muitas vezes nos iluda com a forcada
identidade que produzimos com a imagem que fazemos de
nés e do mundo.

Mas, por meio das linguagens o homem também produziu
a concordia, que por sua vez criou a civilizagdo. Desse modo, as
regras das linguagens tornaram-se as regras da comunidade (e
vice-versa), criando-se o principio do logos como o acordo ge-
ral que o homem sonha fazer entre si e o real, a ponto de imagi-
nar que as palavras e sua gramatica provém das proprias coisas
(nomina sunt consequentia rerum?’). Os gregos ja imaginavam
o logos como o sentido da ordem césmica partilhado por todas
as coisas e eventos, igualmente presente no interior do verbo.

O logos também é comum enquanto principio de acordo
entre poténcias diversas, de entendimento entre quem fala
e quem escuta, de unidade publica e a¢éo conjunta entre os
membros de uma dada comunidade politica. O logos é todas

27. “As palavras sdo consequéncia das coisas” Este conceito provém da
crenca de que as palavras emitidas pela linguagem humana mantém vin-
culos metafisicos com as coisas que denominam, o que faz da palavra um
elemento da realidade ou daquilo que formata a realidade, podendo subs-
titui-la ou até cria-la.
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essas coisas porque o termo significa ndo apenas o discurso
dotado de sentido, mas o exercicio da inteligéncia enquan-
to tal, [...] logos significa ndo simplesmente ‘linguagem, mas
também discussdo racional, célculo e escolha: a racionali-
dade tal como expressa na fala, no pensamento e na agéo.
(KAHN, 2009, p. 132)

A légica (logos + techne) desenvolveu-se ao longo dos mi-
lénios como a base constituinte da filosofia, da ciéncia, como
também das institui¢des sociais ocidentais, tornando-se nesse
processo a propria maquinaria da consciéncia, sob a qual os
individuos se tornaram ‘sujeitos. A constru¢ao da ordem geral
e do acordo politico em torno do qual o governo apascenta o
rebanho humano, demandou o desenvolvimento da raciona-
lidade, cuja base hermenéutica ¢ o logos. Hospedeiro das en-
tranhas da consciéncia ocidental, o logos se alojou no cerne do
pensamento filoséfico e ganhou com a modernidade cartesia-
na seu mais representativo modelo teorico.

Fundada na cisdo entre sujeito e objeto, a heranca deixada pe-
las filosofias da consciéncia (de Descartes a Husserl) foi a sepa-
ragao e oposi¢ao entre corpo e alma, matéria e espirito, mundo
e consciéncia, fato e ideia, sensivel e inteligivel. [...] Torna-se
o projeto de posse intelectual do mundo, domesticado pelas
representacdes construidas pelo sujeito do conhecimento.
(CHAUI, 2010, p. 267)

Ainda influenciada direta e/ou indiretamente pela onipre-
senc¢a do judaico-cristianismo, segundo o qual é imperativo
transcender a matéria da encarnagdo, a filosofia moderna con-
tinua crendo no logos como o lécus privilegiado da verdade
(alcangavel apenas por suas technai: gramatica e matematica),
enquanto transfere todas suas preocupagoes de ordem refle-
xiva para o exercicio da consciéncia como modelo humano a
ser imposto ao mundo, inclusive aos outros homens. Em sen-
tido contrario, mantém isolado sob o tapete epistemologico, o
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conjunto desarticulado das forgas sensacionais, das percepgoes
sensoriais, das paixdes pulsionais, dos desejos e necessidades
fisiologicas, que ali perfazem o reino obscuro da ipseidade.

Esse abismo cognitivo sobre o qual o olhar transcendental
do filésofo pouco se demora é ...

o conhecimento do sensivel, da ndo razao, dos estados que an-
tecedem a distingdo entre sujeito e objecto [que] constitui um
territorio ainda muito pouco explorado. [...] O meu corpo, cuja
coeso ¢ a de uma ‘coisa, é preso no tecido do mundo, o qual
¢ percebido como qualquer coisa de continuo. (PERNIOLA,
1998, p. 114-115)

O que incomoda a esse fildsofo tradicional é a impossibili-
dade de abstrair o corpo humano e torna-lo invisivel, para que
sua carne deixe de ser essa coisa sensivel, atada a este mundo
em inconstante transi¢ao, material e concreto, que sempre de-
safia a imagem excelsa dos conceitos da razao.

O esforgo milenar do idealismo filoséfico e religioso para
dessensibilizar o corpo do homem contaminou também o sen-
so comum. Em seu famoso livro O pequeno principe, Antoine
de Saint-Exupéry escreve que “o essencial é invisivel aos olhos”.
Se interpretarmos que “essencial” para o escritor ¢ tudo aquilo
de mais importante, Saint-Exupéry estaria fazendo coro com o
senso comum cartesiano que ainda vigora no ocidente, ao crer
que “o mais importante é o conteido”

O halito morno que exala da boca dos corpos vivos tal-
vez seja aquilo de invisivel que realmente importa para a vida,
mas nao os castelos de vento das utopias intelectuais que visam
transcender a biologia e a fisiologia dos corpos para criar um
novo mundo, um “homem novo”. Na sociedade contempora-
nea, vemos aumentar o grau de desconfianga com relagao as
promessas jamais cumpridas pela razao e nos sentimos algo
fatigados de tanto pensamento abstrato e transcendental, de
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modo que uma revolu¢io silenciosa caracterizada por uma
estética cognitiva abre espago para a elabora¢ao de uma ideia
mais concreta de pensamento®.

Essa ideia de pensamento repousa sobre uma afirmacio
fundamental: existe pensamento que ndo pensa, pensamen-
to operando ndo apenas no elemento estranho do ndo-pen-
samento, mas na propria forma do nao-pensamento. Inver-
samente, existe ndo-pensamento que habita o pensamento
e lhe da uma poténcia especifica. Esse ndo-pensamento néo
¢ s6 uma forma de auséncia do pensamento, é a presenca
eficaz de seu oposto. (RANCIERE, 2009, p. 34)

Quando se cré que apenas o logos é capaz de fundar o ver-
dadeiro pensamento, obviamente tudo aquilo que nao traz a lo-
gomarca da racionalidade deve ser desprezado como nao-pensa-
mento. No entanto, também devemos reconhecer que o conjunto
da humanidade e sua cultura sempre serdo menores que o mun-
do que nos abriga, ultrapassa e determina. O alcance do logos é
limitado ndo apenas em sua versao humana, como também pelo
fato do homem auferir conhecimentos por outras vias.

Além de existirem outros conhecimentos (e, consequente-
mente, outros pensamentos) gerados a partir da atuagdo de di-
versas linguagens e sistemas simbolicos ndo-verbais, encontra-se
disponivel em nosso campo cognitivo todo conhecimento inefa-
vel derivado de percepg¢des e experiéncias sensoriais que consti-
tuem vasta soma de conhecimentos eficientes acerca do mundo.

Quando a filosofia se vé como uma reflexdo sobre o co-
nhecimento humano, precisa deixar de se traduzir apenas e
tdo somente pelo verbo. O conhecimento humano tem vérias
faces, dentre elas aquelas que ndo se configuram por meio da
gramatica ou da matematica. Textos de linguagens, como a
imagética, musical, cinestésica, dentre outras, permitem um

28. Ver Glossario
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imenso volume de informagdes capazes de gerar, transmitir e
registrar conhecimentos vitais para a sociedade humana. Além
disso, a memoria afetiva e experimental produzida pela sen-
sibilidade do individuo em contato com o mundo também ¢
outro recurso cognitivo indispensavel ao sucesso do humano
em sua busca pelo conhecimento.

A filosofia deveria impor-se o desafio de também pensar
sem palavras, por meio de outros signos ou pela experiéncia
de saborear o real. Fazendo isso, talvez a filosofia nos brindasse
com novos conhecimentos, desenvolvendo pensamentos bem
mais originais e criativos do que os surrados conceitos abstra-
tos sobre tudo. Segundo Roberto MACHADO, quando Deleuze
diz que o filésofo deve ser um criador e nao apenas um reflexi-
vo, faz uma critica contra a caracterizagao da filosofia como um
metadiscurso, uma metalinguagem. “Insurgindo-se contra essa
tendéncia, ele reivindica para a filosofia a produ¢ao de conheci-
mento ou, mais propriamente, a criagdo de pensamento, como
acontece com as outras formas de saber, sejam elas cientificas ou
nao” (2009, pp. 12-13) O pensamento nao ¢ privilégio da filoso-
fia: filésofos, cientistas, artistas, inovadores de quaisquer areas
sao antes de tudo, pensadores.

A filosofia contemporanea ja entendeu que a fungao do fi-
l6sofo ndo é mais justificar o real ou transformar o mundo em
pensamento, nem criar um novo homem. Agora ¢ preciso in-
ventar conceitos, tal como um artista inventa sua obra, de modo
a dar ao homem variadas opg¢des de imagem do real, algo novo
com o que possamos vislumbrar outras facetas das coisas.

Abrir-se para outros vieses da cognicao demanda eva-
dir-se do logos, que se mimetiza em meio aos ordenamentos
da gramatica a maneira de um Minotauro no labirinto; esta
¢ uma condi¢do sem a qual ndo alcancaremos outras formas
de pensamento que reclamam nossa mais aguda aten¢do. Mas
a tradigao filoséfica que compde a falange do logos ainda se
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encontra por ai, nas instituigdes, na linguagem e no senso co-
mum, com a estratégia de contaminar todos os campos do
saber com sua metafisica. A politica do logos sempre foi im-
por um sentido final ao pensamento, embutindo-o em suas
classificacdes abstratas, com o intuito de domesticar a con-
fusdo natural do mundo e purificar as ideias por meio de sua
ascensdo ao suprassensivel e ao inteligivel.

Ora, o mundo, que se torna presente sob as espécies do sen-
sivel, ndo se organiza sob a forma de um sentido (o que se da
a ver, a ouvir, a tocar) mas sob a forma de um complexo de
sensagoes — o sensivel. O que vem a nds, ocorre sob a forma
da confusdo (na terminologia de Baumgarten), sob a forma
do sensivel, que ¢ na explicacdo de Mikel Dufrenne, ‘aquilo
relativamente ao qual ndo ha recuo, aquilo sobre o qual ndo
podemos construir um ponto de vista’ (FERRY, 2003, p. 16).

A imagem movedica do real embaralha as velhas retinas
dos sobrios pensadores, que reafirmam sua rejei¢do a0 mun-
do, meditando sobre suas esséncias universais como anteparos
marmoreos, brancos e frios, a proteger suas mimias inteligiveis
do turbilhdo da realidade. Mas parece que a velha meditagdo
ja perdeu toda sua dignidade simbolica, “tornou-se ridiculo o
cerimonial e a atitude solene daquele que reflete; ndo se pode-
ria mais suportar um sabio da velha escola. Pensamos muito
rapido, e a caminho, em plena marcha, em meio a negdcios de
toda sorte, mesmo quando se trata das coisas mais graves..”
(NIETZSCHE, 1976, p. 43).

A filosofia falocrdtica - com a pretensdo universalista de
abarcar toda a ciéncia humana, nunca houve qualquer campo
do conhecimento em que a tradi¢ao filosofica nao se fizesse
presente, com a evidente exce¢do dos assuntos relativos a mu-
lher. Uma das curiosidades mais espantosas que assombra o
mundo da filosofia é o completo e suspeito siléncio acerca do
pensamento feminino e da mulher como pensadora. Todos os
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fildsofos centrais da historia oficial do pensamento sdo homens
e tratam os temas femininos exatamente como o senso comum
e vulgar de sua época, sem empreender qualquer reflexdo mais
ampla sobre o pensamento da mulher ou sobre a mulher como
objeto de reflexao.

E certo que grande parte desse desprezo para com o pen-
samento feminino tem fundo religioso, devido a incestuosa
promiscuidade entre a filosofia ocidental e a teologia judaico-
crista, desde o principio desta era. “A maioria dos doutrinadores
cristaos, dos chamados membros da patristica, migrou de algum
movimento filoséfico para o cristianismo”. (SPINELLI, 2009,
p. 351) Com a rapida neoplatonizagio do pensamento cristao,
observou-se desde muito cedo seus efeitos colaterais deletérios,
dentre eles a reprovac¢ao incondicional do corpo humano, a con-
denac¢do da mulher e o banimento do pensamento feminino.

Também é sabido que a tradi¢do machista do pensamen-
to cristao ndo é devida apenas a seu idealismo neoplatonico,
ela também se encontra em quase toda a historia cultural dos
povos. Reza a lenda que Brahma criou a primeira mulher e lhe
concedeu o nome de Sarasvati; ela lhe deu um filho por nome
de Manu, que se tornou o pai da humanidade e grande legisla-
dor. Os livros oitavo e novo do Cédigo de Manu legisla assim
sobre a mulher:

Art. 420. Dia e noite as mulheres devem ser mantidas em um
estado de dependéncia por seus protetores; e, mesmo quando
elas tém demasiada inclinagao pelos prazeres inocentes e legi-
timos, devem ser submetidas por aqueles de quem dependem
a sua autoridade. Art. 421. Uma mulher esta sob a guarda de
seu pai durante a infancia; sob a guarda de seu marido duran-
te a juventude; sob a guarda de seus filhos na velhice; ela ndo
deve jamais se conduzir a sua vontade. (VIEIRA, 2011, p. 89)

Ainda hoje, quando os judeus ortodoxos recitam suas pre-
ces matinais didrias, nunca se esquecem de agradecer a Javé:
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“abengoado seja Deus, Rei do universo que nao nos fez mu-
lher”. A graca que os judeus e muitos cristdos julgam ter re-
cebido dos céus por terem nascido homens e escapado da ma
sorte de ser mulher, certamente tem a ver com o que diz o texto
biblico: “O pecado comega com a mulher e, gragas a ela, todos
nds devemos morrer”. (Eclesiastes 25:33).

Aristételes, proximo a tradi¢do de sua época, sustenta que
a natureza s faz mulheres quando nao pode fazer homens.
Para este importante filésofo grego, a mulher ¢ um espécime
humano defeituoso e inferior. Seria o caso de se perguntar a
Aristdteles porque a natureza erra tanto a ponto de criar uma
humanidade com 50% de mulheres?

Paulo de Tarso recomenda em sua primeira carta a Ti-
moteo (2:12) a seguinte orientagdo: “Pois ndo permito que
a mulher ensine, nem que tenha dominio sobre o homem,
mas que esteja em siléncio”, assim como em sua primeira
carta aos Corintios (14:34/35): “conservem-se as mulheres
caladas nas igrejas, porque nao lhes é permitido falar; mas
estejam submissas como também a lei o determina. [...] para
a mulher é vergonhoso falar na igreja”. Tomas de Aquino,
refletindo o pensamento de Aristételes em sua Suma Teol6-
gica, questao 92, diz com todas as letras no artigo primeiro:
“A mulher é defeituosa e bastarda, pois o principio ativo da
semente masculina tende a produzir homens gerados a sua
perfeita semelhanca. A geracdo de uma mulher resulta de
defeitos no principio ativo...”.

No ocidente muito raramente o pensamento filosofico de
uma mulher chegou a gozar de boa reputagao entre os pensa-
dores. Pelo contrario, até mesmo os grandes filésofos incen-
sados pela historiografia oficial, fazendo coro com religiosos
e hierarcas de todas as épocas, jamais desconfiaram que a
mulher fosse um individuo pensante.
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A mulher é declarada civilmente incapaz em qualquer idade:
o marido é seu curador natural. [...] as mulheres ndo defen-
dem pessoalmente seus direitos, nem exercem por si mesmas
seus deveres civicos-estatais, mas somente mediante um res-
ponsavel, assim como tampouco convém a seu sexo ir a guer-
ra, e essa menoridade legal no que se refere ao debate pablico
a torna tanto mais poderosa no que se refere ao bem-estar
doméstico: porque aqui entra o direito do mais fraco, que o
sexo masculino, ja por sua natureza, se sente convocado a de-
fender. (KANT, 2006, p. 106)

O solteirao e celibatario Immanuel Kant ainda tentou um
falso elogio a mulher concedendo a ela o duvidoso poder de rei-
nar sobre o lar, tal e qual o senso comum de todas as épocas.
Hegel, por seu turno, no livro Principios da filosofia do direito
(1821) declara que a diferenca entre homens e mulheres é a mes-
ma que se da entre um animal e uma planta, sendo que o tempe-
ramento animal é masculino e da planta, feminino. Segundo este
filésofo de Stuttgard, o pensamento da mulher ¢é indeterminado
pela sensibilidade e se torna um perigo quando decide segundo
suas inclinagdes emocionais, ao contrario do homem que age se-
gundo a universalidade exigida pelo governo do Estado.

E o mais interessante a se registrar ¢ que o mesmo NIET-
ZSCHE que rompe com toda a filosofia socratica, desmonta
toda a tradicdo metafisica platonica e da inicio a mais radi-
cal de todas as revisdes epistemologicas da filosofia ocidental,
ndo consegue ultrapassar o mais venal senso comum acerca do
mundo feminino. Segundo o criador de Zaratustra, a mulher
“aprende a odiar a medida que desaprende a fascinar. [...] Onde
ndo esta em jogo nem o amor nem o 6dio, as mulheres sdo
mediocres artistas”. (1977, pp.90/94). Este pensador também
acredita que o pensamento é incompativel com a maternidade,
e quando uma “mulher tem veleidades literdrias, eis um indice
de qualquer afec¢ao da sensualidade. A esterilidade predispoe
a uma certa virilidade do gosto..” (NIETZSCHE, 1977, p. 99).
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Adversarios em pensamento, Kant e Nietzsche, ao menos
em relacdo a um assunto coincidem perfeitamente: a inferiorida-
de da mulher. Vejamos suas vidas pessoais; eles ndo se casaram
e, a0 que parece, tudo o que aprenderam a respeito da mulher foi
com suas maes, com seus livros e as tradigoes de seu tempo (!). O
primeiro viveu casto pelos seus oitenta anos de vida; Nietzsche
chegou a pedir a mao de Lou Andrea Salome em casamento, que
ao recusa-lo parece ter-lhe acentuado a misoginia. Ambos nao
mantiveram qualquer relagio madura com uma mulher sexual-
mente ativa, mas sd conviveram com estere6tipos femininos.

Os filésofos parecem nunca ter sido realmente amigos
da mulher. Com excecao de alguns sofistas e epicuristas que
chegaram a compreender a especificidade do pensamento fe-
minino, os pensadores da antiguidade classica, helenistica,
romana, medieval, renascentista e moderna apenas refletiram
a cultura de seu tempo, quando a mulher nao tinha posicao
de grande destaque na sociedade.

E 6bvio que, desde sempre, a mulher produziu pensamen-
to de qualidade em todas as areas do conhecimento, mas isso
foi constantemente negligenciado, ignorado ou menosprezado
pelo pensamento oficial. Quando o cristianismo se aliou ao
poder imperial romano no quarto século desta era a reflexdao
passou a ser privilégio tinico dos padres da Igreja e nem ¢é pre-
ciso comentar — o minimo espago devido a mulher no estertor
do mundo greco-latino desaparece completamente da ordem
do pensamento cristao. Com o fim do medievo a situa¢ao nao
melhorou para a mulher, pois a modernidade cartesiana jamais
compreendeu a contribui¢do feminina ao embate dialético en-
tre razdo e sensibilidade humanas.

Por volta do século XVII, quando os cientistas desenvolve-
ram os primeiros microscopios, uma de suas mais vivas preo-
cupagdes foi saber o que poderia conter o esperma masculino.
O que o primitivo aparelho permitiu vislumbrar, obviamente
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por meio de uma imagem muito pouco nitida, ndo impediu
que os observadores confirmassem o antigo preconceito pa-
triarcal ao “enxergarem” na parte bulbosa do espermatozoide
humano um homunculo em posigdo fetal. O entendimento
geral & época era de que o espermatozoide continha um proto-
tipo completo de ser humano, semelhante a uma semente que
contém a arvore, enquanto o utero fazia o papel mais humilde e
inerte de um vaso que apoia o crescimento de uma planta, rea-
firmando a inferioridade da mulher. Somente nos anos 1950,
quando as pesquisas relativas ao DNA comprovaram eviden-
temente a separagdo e a combinagdo dos genes na reprodugao
sexuada, a contribui¢do genética da mulher ao feto deixou de
ser uma hipdtese, para se tornar uma realidade incomoda para
tradicionalistas, que ainda veem a mulher como responsavel
pelo trago demoniaco da humanidade.

Apenas com as feministas, no ultimo quarto do século XX,
a contragosto dos pensadores masculinos, a mulher comega a
imiscuir-se no mundo machista da reflexao filoséfica. Ainda
hoje, contudo, a ciéncia e a filosofia ocidentais formam uma
escolastica completamente falocratica. Prova disso é o fato de
que até o ano de 2016, as mulheres respondem por menos de
5% dos agraciados com o Prémio Nobel. Em mais de cem anos,
apenas duas mulheres receberam o Prémio Nobel de Fisica.

Quando a filosofia se entende como teoria do conheci-
mento, se da o direito de dizer o que é o conhecimento huma-
no, enquanto o olhar falocéntrico do filésofo qualifica o saber.

A mulher e a estética — uma das mais distintas evidéncias
de que o pensamento do macho humano nao tem condig¢des
de alcancar a tdo propalada universalidade que sonha para
seus conceitos, reside no fato de que sua filosofia nao con-
segue compreender o campo da estética nos termos de sua
racionalidade. A mesma incapacidade que o pensamento fa-
locéntrico tem de entender a estética sem conceitud-la, curio-
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samente se repete na ideia que o fildsofo masculino faz acerca
da mulher como fen6meno do mundo. Nao é de estanhar que
o mesmo preconceito filosofico que ainda perdura sobre a es-
tética como forma de conhecimento, também se estende ao
mundo feminino como produtor de pensamento original.

Em primeiro lugar, o homem se recusa a lidar com a pe-
culiaridade da razao feminina e trata a mulher como uma coi-
sa entre outras, tornando-a em um objeto que nao dispde de
suficiente racionalidade. Oblitera seu pensamento sensivel e
denuncia a incompatibilidade de sua intuigdo com a virilidade
dos conceitos filosoficos. Ao desterrar a mulher para os confins
inferiores da paixao e da sensibilidade, o homem nega a impor-
tancia de seu viés cognitivo, que o universo feminino desenvol-
ve por meio de um pensamento experimental e estético.

O filosofo talvez seja o mais machista entre homens. Pra-
ticamente estéril, como disse Nietzsche, a subjetividade do fi-
l6sofo ¢ um deserto; seu ego é a-tdmico (de onde vem a crenga
masculina no uno, unidade, univocidade e nao-contradi¢ao);
ndo tendo como se dividir psiquicamente, nem sequer conse-
gue compartilhar de si com os outros - talvez por isso a “ca-
be¢a” masculina seja tdo clara e distinta —, um vazio em bus-
ca de sentido, que lhe empresta a excepcional facilidade para
abstrair. Por ser menos complexa, a mente masculina nao ex-
perimenta conflitos identitarios de imagem, o que lhe permite
maravilhar-se com a univocidade de seu raciocinio — o homem
se sente sempre aquilo que ele pensa que é! Em fungdo de sua
cognic¢do de angulos retos e contornos exatos, nao ha outro pa-
pel social que se lhe imponha, sendo, o de ser homem.

Ao temer a natural ambiguidade de sua psiché, dividida
entre atitudes logicas e estéticas, o homem experimenta uma
grande angustia. Por esse motivo, sempre tenta fazer de sua
personalidade um monobloco indivisivel. Ao contrério, a mu-
lher vive em si mesma com no minimo duas subjetividades,
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por vezes até conflitantes: juntamente com seu préprio ego in-
dividual e singular, ela comporta outra subjetividade que lhe é
posta pela biologia da espécie: a de ser agente do banco genéti-
co da humanidade - o meio de reproducao da espécie.

Esta segunda subjetividade, que compde a psiché feminina,
faz da mulher a casa do conflito existencial, emocional e psico-
légico, que lhe permite conceber o pensamento por perspectivas
nunca alcangadas pelo raciocinio monoldgico do macho. Por
isso, a mulher tem mais facilidade para desenvolver pensamen-
tos hibridos acerca de si e do outro. Diferentemente da mentali-
dade masculina, que s produz discursos solipsistas provenien-
tes de sua individualidade monotipica, o pensamento feminino
¢ aquele que consegue fazer a relagao entre a subjetividade egois-
tica e a objetividade social, gerando um pensamento capaz de
ponderar mais eficientemente os pesos da personalidade e da
sociedade, na conta do conhecimento humano.

Vendo-se como individuo e, a0 mesmo tempo, como ma-
quina bioldgica de interesse publico, a mulher transita entre a
consciéncia e o inconsciente (ipseidade) com muito mais faci-
lidade, a ponto de ter um entendimento mais intimo da fusdo
cognitiva entre sujeito e objeto, entre inteligivel e sensivel, entre
légica e estética. Mas, contabilizada pela tradigdo tao somente
como servical da espécie, a mulher ¢ constrangida e pilhada de
seus plenos direitos a individualidade, devido ao compromisso
a ela imposto pela sociedade, de ser a garantia e a promessa de
sobrevivéncia do grupo.

Em variados graus, cada sociedade concede a mulher ape-
nas uma pseudoindividualidade que limita sua completa autar-
quia pessoal, enquanto reafirma sua imagem social na forma
de um maquinario bioldgico de uso geral, sob a administragao
do patriarcado, do cl3, da religido e do Estado.

Esse controle arbitrario e alienador se impde mais exa-
tamente as fungdes bioldgicas vinculadas a reprodugdo. Mas,
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como a mulher ndo pode se desvincular de seus prdprios 6r-
gaos, a tradicdo se encarrega de arbitrar sobre sua vida, uma
vez que provém de seu corpo a garantia do futuro da comuni-
dade. Por isso mesmo ¢ comum em todas as culturas as mais
diversas formas de obstrugdo (e até mesmo de negagdo) dos
direitos individuais da mulher, na medida em que seu corpo é
tomado como responsabilidade politica de toda a coletividade.

Nao é a toa a enorme resisténcia que a tradi¢do impoe
contra leis que reservam a mulher o direito exclusivo sobre a
gestacdo. O fato de que somente as mulheres possuem uteros
faz com que toda tradi¢ao, de qualquer cultura humana, nutra
algum tipo de temor, desconfianga e até mesmo 6dio do sexo
feminino, cobrindo-o com maldi¢des, desprezo, condenagdes,
que sdo abundantes nas narrativas dos livros religiosos, filosé-
ficos e tradicionais. Tudo isso, porque a histéria e, até mesmo a
gléria de todo homem, deve passar obrigatoriamente por entre
as pernas da mulher.

Diferentemente do macho humano, cuja individualidade
lhe confere um senso de unidade fisica, psicoldgica e cogniti-
va, a mulher luta desde sempre para apropriar-se de seu pro-
prio corpo que, por diversas formas, lhe é alienado e colocado
a servico da descendéncia. Entender-se como uma pessoa es-
garcada, com a psicologia dividida entre ser um individuo de
plenos direitos e ser um objeto impessoal, destinado a revelia
para o beneficio da espécie, produz uma fissura psicolégica na
mulher, da qual o sexo masculino nao tem a menor nogéao. Essa
subjetividade bifurcada, de carater diabolico, que habita cada
ser humano do sexo feminino, torna sua psiché muito mais
complexa, multiforme, sofisticada e indefinida, em relacao ao
monopsiquismo masculino.

Certamente, é por isso que a reflexdo filosofica masculina
sempre qualificou o pensamento da mulher como dispersivo e
incapaz de alcancar a ideia de unidade na multiplicidade, nem
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tdo pouco de entender a abstragdo da multiplicidade em favor
da univocidade da esséncia universal. — blablabla! - A estéril
tagarelice intelectual dos machos pensadores.

Os meandros labirinticos do pensamento polissémico da
mulher sempre serdo obscuros e confusos para a cultura fa-
locratica da filosofia. A mulher, por ter as mesmas condigdes
cognitivas dos homens esta apta a elucubrar conceitos com a
mesma desenvoltura de qualquer pensador masculino. Mas,
ela dispde de mecanismos psiquicos mais afeitos a conjugar a
racionalidade dos silogismos abstratos com a sensualidade dos
afetos concretos que se comunicam por meio dos corpos vivos.

Forcada a encarar a materialidade dos corpos humanos
que emergem de seu proprio corpo, a mente feminina sempre
foi capaz de desconfiar das melindrosas especulagdes abstra-
cionistas que tém grande valor para o pensador masculino; o
pensamento feminino, ao contrario, ¢ um mar atormentado
por conflitos inteligiveis e derivas estéticas, acerca dos quais o
macho humano ¢é incompetente para perceber, criticar ou se-
quer refletir filosoficamente.

O pensamento feminino ¢ mais bem adaptado para ela-
borar o conhecimento em fluxo, porque conecta-se mais facil-
mente com a carne semovente do mundo, a0 mesmo tempo em
que compreende conceitualmente esse devir em uma lingua-
gem hibrida, que s6 recentemente a tecnologia da informagao
vem tornando possivel.

Como pode, entdo, o pensador tradicional imaginar-se
criador de conceitos universais se nem sequer vislumbra o
modo de pensar experimentado pela outra metade da huma-
nidade - a mulher?

Como o olhar feminino em dire¢do a0 mundo pouco foi
levado em conta até hoje, o pensamento filoséfico ignora ao
menos outra importante forma de inferir conhecimentos acer-
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ca do real. Enquanto for majoritariamente masculino, o conhe-
cimento filoséfico nao pode ser universal.

A primeira grande diversidade irredutivel a conceitos e
impenetravel ao pensador masculino ¢ a mulher. O feminino é
o diverso que mais incomoda o pensador masculino, porque a
sensibilidade feminina ndo pode ser convertida a uma identifi-
cagdo genérica pelos conceitos.

Obviamente, a tradicao masculina do pensamento sem-
pre temeu e condenou aquilo que nao podia conter em ideias
abstratas; sempre evitou abordar ou reconhecer o que nao
podia ser generalizado, classificado, compreendido e defini-
do em qualidades essenciais de um conceito. A dor, o gozo, a
alegria e a angustia da existéncia humana sao arenas nas quais
a razdo masculina falha, enquanto aponta tais manifestacoes
como demasiado humanas, refugos sensoriais que nao me-
recem a atengdo da ilustragdo - seriam os campos da obscu-
ridade e da confusdo afetivas proprios do mundo feminino.

O que a tradigao filosofica masculina entende como re-
flexdao sé tem a ver com a virilidade sélida, rigida e objetiva
do pensamento intelectual, que visa penetrar falicamente a
substancia das coisas, para fecunda-las com interpretagdes
categoricas, fazendo germinar no utero da razdo os conceitos
de feigdes antropolégicas, que se dao a luz para transcender o
mundo e dominar a realidade.

O caminho da identidade escolhido pela reflexdo masculina
mesmifica, homogeneiza e aplaina das diferengas realmente exis-
tentes no mundo, tornando-se um olhar mortal sobre a vida. Des-
de sempre tem sido necessaria a contribui¢ao da forma feminina
de pensar o real, de modo a complementar a cogni¢do humana.

Segundo Stephen PINKER, a “neurociéncia, genética, psi-
cologia e etnografia estio documentando diferencas entre os
sexos que quase certamente se originam da biologia humana”
(2004, p. 462) Mas, a desigualdade bioldgica entre os sexos nao
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contradiz a realidade da extrema semelhanga genética de nos-
sa espécie, embora forne¢a uma rica oportunidade de colher
dessa diversidade varias formas de ver o mundo. As diferencas
entre os sexos masculino e feminino nao devem ser apagadas,
mitigadas ou hostilizadas, de modo a falsificar uma igualdade
ideologica, mas explicitadas com o objetivo de ampliar toda
experiéncia cultural da humanidade, para que o respeito a di-
versidade entre os sexos produza multiplos olhares, capazes de
ampliar os recursos cognitivos a disposi¢ao da humanidade.

Porque as pessoas tém tanto medo da idéia de que as mentes
de homens e mulheres néo sdo idénticas em todos os aspectos?
[...] O medo, evidentemente, é que diferenca implique desi-
gualdade - de que se os sexos diferem em qualquer aspecto,
os homens teriam de ser melhores, ou mais dominantes, ou
ficar com toda a diversdo. [...] [Mas] a selecdo natural tende a
um investimento igual dos dois sexos: niimeros iguais, igual
complexidade de corpos e cérebros, organizagdes igualmente
eficientes para a sobrevivéncia. [...] Homens e mulheres pos-
suem todos os mesmos genes, com exce¢do de um punhado no
cromossomo Y, e seus cérebros sdo tio semelhantes que é pre-
ciso um neuroanatomista com olho de aguia para encontrar as
pequenas diferencas entre eles. (PINKER, 2004, pp. 464-465)

Até na baixa modernidade ainda pensdvamos que o cami-
nho da igualdade social, econdmica, politica e juridica entre ho-
mem e mulher seria a inica forma de resgatar o mundo femini-
no de seu lugar imprdprio e garantir direitos até entdo vedados a
mulher. Embora a legalizagdo da cidadania feminina ainda seja
uma luta importante e decisiva, neste principio de século XXI
tem se investido também no respeito as diferencas entre a mu-
lher e 0 homem. E claro que sempre haverd identidade genética
entre os sexos, que permite grande coincidéncia cognitiva entre
homens e mulheres, porém, as qualidades que os diferem tam-
bém sdo extremamente tteis para explorarmos outras dimen-
soes do conhecimento humano.
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As mentes de homens e mulheres nao sao idénticas. Es-
tudos recentes sobre as diferencas entre os sexos convergiram
para algumas caracteristicas dignas de nota: os homens tém
mais probabilidade de competir violentamente pelos seus in-
teresses, mais habilidade em manipular mentalmente coisas
tridimensionais; elas, por sua vez, sio melhores em lembrar
a posicao espacial dos objetos, sao melhores em fazer calcu-
los, mais sensiveis a sons e odores, tem melhor percepc¢ao de
profundidade, mais fluéncia e memdria para material verbal,
fazem correspondéncia entre as formas mais depressa e sdo
muito melhores na leitura de expressoes faciais e da linguagem
corporal. (PINKER, 2004, p. 467)

Duas dessas caracteristicas diversificantes se provam pro-
missoras: diversos estudos cognitivos tém atribuido a mulher
grande facilidade em calculo e mais fluéncia verbal, que pa-
recem habilita-las mais a ciéncia e a filosofia. Seria o caso de
se imaginar o quanto as ciéncias e as filosofias tornar-se-iam
mais ricas e desenvolvidas caso fossem desde sempre abertas a
participa¢do da mulher!

A conhecida e propalada propensdo feminina para a lin-
guagem nunca foi aproveitada pelas reflexdes da linguistica.
Até recentemente, as formas masculinas de comunicar a lingua
eram entendidas como normal, geral e universal.

Embora exista uma longa tradigdo de estudos das variagdes
na lingua dependentes da classe social e/ou da regido do/a
falante, poucas pesquisas foram realizadas sobre as variagdes
que dependem do sexo, pelo menos até o comego da déca-
da de [19]80. Agora, no entanto, ja é evidente que homens e
mulheres nio falam exatamente da mesma maneira. (COUL-
THARD, 2001, p. 8)

A linguagem verbal ndo fundamenta todos os tipos de re-
flexdao, nem comunica adequadamente todos os tipos de pen-
samento, mas principalmente aqueles da ordem do conceito.
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Apesar de sua limitacgao, a linguagem conceitual (verbal) tem
sido desde muito tempo o grande veiculo de comunicagdo de
conhecimentos socialmente decisivos, de modo que a destre-
za no conhecimento verbal é condi¢do necessaria ao exercicio
da convivéncia social. Nao por acaso, a forma verbal mascu-
lina sempre foi considerada “natural” e universal. Vista como
objeto, a mulher nunca foi sujeito para a gramatica.

Como criagdo de homens, a gramatica verbal em seu am-
bito lexical e sintatico reflete a forma masculina de significar
o mundo. No Génesis, ndo foi Eva a quem o criador chamou
para nominar os animais e plantas, mas Adao. Formador de
conceitos e arbitro do significado das palavras, o homem
transformou os discursos religiosos, filosoficos, cientificos,
politicos e artisticos em cosmovisdes masculinas do mundo.
No 4mbito gramatical, a linguagem construida por homens
também caracteriza fortemente o pensamento conceitual, es-
pecialmente quando o masculino é considerado linguistica-
mente “ndo marcado’, isto ¢, geral e genérico, dando ao am-
bito feminino dos termos um carater particular e especifico.

Para a linguagem da tradigdo filoséfica apenas o género
masculino tem condi¢des de inferir os universais. Portanto,
quando se quer fazer referéncia a uma lei universal, a palavra
ou o discurso ganha um carater masculino. Basta ver os ter-
mos que definem a prépria humanidade: Homem, mankind,
Mensh, Homo sapiens.

Chega a ser curiosa a atengao dada por filésofos as nuan-
cas estilisticas entre filosofias de varios autores, épocas, paises
e até continentes, tal como os conceitos de “filosofia anglo-sa-
xa’, “filosofia francesa” e a “filosofia alema” ou “filosofia con-
tinental”. Porém, esses mesmos pensadores ndo conseguem
perceber - ou dizem que nao ha - diferen¢as notaveis entre
o pensamento filosofico feminino e o masculino, ja que eles
entendem a linguagem conceitual como uma universalidade
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que se sobrepde a manifestacdo especifica dos sexos. Mas ¢é
evidente que homens nao pensam como mulheres!

O pensamento tradicional alimenta a imagem, segundo
a qual todo filésofo é um desinteressado observador, assexua-
do, incorpdreo e racional, insistindo na falacia epistemoldgica
da neutralidade de género. Em vista dessa ingénua crenca, os
homens filésofos pensam que a reflexao critica que eles pro-
duzem nao ¢ influenciada por seus corpos fisicos, permitindo-
lhes serem observadores externos da cena humana e, por assim
dizer, despidos de suas sexualidades no ato da reflexdo — creem
pensar nao como machos da espécie humana, mas como men-
tes universais abstratas.

O chauvinismo filoséfico deplora a capacidade do pensa-
mento feminino em promover um convivio frutifero entre a
razao e a sensibilidade, ja que para a tradigdo do pensamento
essa mistura, qualquer misceldnea ou miscigenagao, é sempre
perigosa e deletéria para a clareza e distingdo dos conceitos.
Assim, condenam a reflexdo feminina, acusando a falsidade e
a precariedade de seu ecletismo ou, pior dos pecados, denun-
ciando o viés emocional de suas ponderagdes.

O idealismo da tradi¢do sempre serd misdgino. Abstra-
¢des sdo incompativeis com a cornucopia bioldgica da reali-
dade do mundo. Atualmente, no entanto, tornou-se urgente
denunciar a falsa superioridade do pensamento masculino. Ao
contrario, o pensamento feminino se revela muito mais rico
do que o masculino, devido ao fato de a mulher tanto alcangar
quaisquer niveis de raciocinio 16gico desenvolvido pelo ho-
mem, como também, muitas vezes a0 mesmo tempo, exceder
as capacidades masculinas ao obter conhecimentos eficientes a
partir da sensibilidade e da percep¢do educadas pela experién-
cia da vida feminina.

Bem ao contrario do mundo das ideias perfeitas, sonhado
e cultivado por homens pensadores que julgaram domesticar
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o real pela for¢ca mesmificadora do conceito, o pensamento fe-
minino sempre atribuiu a carne de seu corpo o fundamento de
qualquer forma de conhecimento humanamente factivel. A mu-
lher sempre soube que de suas entranhas provém a encarnagio
do homem, que por sua vez nao pode pensar sem a carne que o
constitui — a mesma carne que a mulher alimenta em seu ventre,
cresce e se desenvolve em meio a violenta fluidez do real.

Por saber sentir mais do que o homem a dor dessa concep-
¢do mortal, a mulher conhece a diabdlica natureza insensata
do devir e sempre soube mais que o homem acerca da comple-
ta falta de sentido em que o real existe no eterno conflito.

Todo vir a ser se faz da guerra entre os opostos: as qualidades
definidas, que a nds parecem persistentes, expressam apenas
a preponderancia momentanea de um dos combatentes, mas
a guerra ndo termina com isso; a contenda continua pela
eternidade. Tudo ocorre conforme a luta, e é ela mesma que

explicita a justica eterna. (NIETZSCHE, 2013, p. 28)

Pelo fato de sua natureza bioldgica lhe permitir gerar
uma vida geneticamente diversa de seu préprio corpo, faz da
mulher um campo de batalha entre corpos que se atraem e se
misturam para, em seguida, se distanciarem e se estranharem.
Essa natureza diametral e diabdlica faz do pensamento femi-
nino uma cognigao estética. Desde sempre, a psiché feminina
acostumou-se a inescrutavel criacido da vida e do efémero. A
mulher, portanto, possui a unica subjetividade fendida, capaz
de enxergar esteticamente tanto os conceitos abstratos da ra-
a0, quanto o fendmeno sensivel de um mundo, cuja inferéncia
sO é possivel a quem experimenta a paixdo de um afeto que
atinge sua carne cognoscente. A mulher pensa na encruzilhada
diabdlica entre a logica e a estética.

Se a filosofia ndo se renovar agora, para recepcionar o pen-
samento ndo-verbal, feminino e estético, ampliando seu modo
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de entender o mundo, a reflexdo filoséfica serd definitivamente
superada pela explicacao tecnocientifica dos fendomenos, que
vem se tornando bem mais eficiente ao justificar a dinamica
dos novos processos de apresentacdo e representagio do real,
na cultura contemporanea.

ESTETICA E CIENCIA

[..] pessoas superficiais ndo
julgam pelas aparéncias. O
verdadeiro mistério do mundo
estd no visivel e ndo no invisivel.
Oscar Wilde, em

O Retrato de Dorian Gray.

Assim como nasceu a mulher da costela de Adao, segundo
o mito biblico, a ciéncia também emergiu das entranhas da filo-
sofia geral, quando seu campo de estudos deixou de se denomi-
nar “filosofia natural” para se transformar em um novo sistema
de conhecimento. Embora tracos genéticos da reflexao filoséfica
ainda podem ser identificados na ciéncia, especialmente no que
se refere a busca pela verdade e a elaboragdo de conceitos.

A tradicao filosdfica que ainda predomina na ciéncia con-
duziu-a pelos caminhos do pensamento idealista, que sempre
buscou pela verdade fora do “mundo aparente”. Por isso, ainda
hoje, tal como procede a tradi¢ao filosdfica, a ciéncia desconfia
das aparéncias e dos fendmenos, preferindo perseguir a verda-
de junto ao mundo invisivel das leis universais.

Depois de quatro séculos de ciéncia das causas, a mo-
dernidade se embriagou com seu idealismo cientificista,
convencendo-se daquilo que Antoine de Saint-Exupéry es-
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creveu em seu famoso livro - citado atras —, acerca da invisi-
bilidade do essencial. Nao deixa de ser uma deliciosa ironia
a anedota, segundo a qual, na tentativa de superar o mate-
rialismo pragmatico de O Principe, de Maquiavel, o idealis-
mo do senso comum nao conseguiu produzir nada melhor
do que um pequeno principe.

Obviamente, seria estulticia imaginar que o mundo s6
¢ composto de coisas “visiveis’, principalmente se as tradu-
zirmos por “sensiveis”. Desde os estoicos ja se sabe que o
fendmeno, por exemplo, aparece na superficie das coisas
como resultado de agdes entre os corpos (sensiveis); é desse
movimento superficial que surge o incorporal, como efeito
de agdes entre as coisas, que ndo se resumem as suas corpo-
reidades. Deleuze chama a isso de “acontecimento’, cuja rea-
lidade ¢ virtualmente invisivel - o que se vé sdo geralmente
os seus resultados.

Os estoicos criaram uma filosofia dos acontecimentos,
em parte retomada pelo pensamento contemporaneo, em que
o0 evento, 0 movimento e a agdo modificadora se tornam ele-
mentos centrais dessa filosofia. A dinamica dos acontecimen-
tos (incorporais) embaralha toda relagdo classica de causa e
efeito, de modo que uma coisa ndo se parece com o resultado
de outra, mas sim com a relagao entre corpos que, tensiona-
dos entre si, provocam o surgimento de um terceiro elemen-
to, que surge como incorporal.

No entanto, os incorporais nado pertencem a metafisica,
pois sdo elementos invisiveis da physis que produzem, tanto
quanto sdo produzidos por acontecimentos entre os corpos. Os
incorporais sdo as forcas invisiveis da natureza que causam os
(mas também sao causados pelos) corpos visiveis (sensiveis).
Eles podem ser percebidos na medida em que se observam
os efeitos de ordens naturais sobre as coisas. Nao se tratam de
habitantes de um mundo suprassensivel por detrds do mun-
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do realmente existente. Abstragdes, conceitos e ideias também
podem, de algum modo, ser arrolados entre incorporais, de vez
que induzem, tanto quanto sdo induzidos por acontecimentos.
Mas esses também ndo pertencem a outro mundo, pois sdo
produto da mente e da cultura humanas.

E 6bvio que ndo se pode flagrar conceitos abstratos pe-
rambulando pelas ruas - pelo simples fato de que eles sao in-
corporais —, nem tao pouco fotografar leis universais exercen-
do suas determinagdes em pragas publicas, embora tenhamos
ciéncia da realidade de forgas e ordens existentes no mundo.
Mas, dai a dizer que o essencial é invisivel aos olhos vai uma
longa distancia, que beira a ingenuidade idealista, ao conside-
rar as esséncias como dados de realidade, quando elas nao pas-
sam de criagdes da gramatica.

Deve-se confessd-lo, a vida ndo seria possivel sem toda uma
engrenagem de apreciacdes e de aparéncias, e se se suprimis-
se 0 “mundo aparente”, com toda a indignagéo voltada contra
ele por certos filésofos, supondo-se que isso fosse possivel,
nada restaria tampouco de nossa “verdade”. [...] O filésofo
ndo tem razdo de declarar-se rebelde contra a confianca cega
concedida a gramatica? (NIETZSCHE, 1977, p. 55)

Por essas e outras, alguma coisa mudou desde o fim da
modernidade. E essa transformagao pode ser percebida na fra-
se de Paul Valery, que Gillles Deleuze tanto apreciava: “o mais
profundo é a pele”.

As linguagens da cultura, dentre elas a verbal e a ma-
tematica, sdo também aparéncias de realidade, na medida
em que representam apenas algumas partes do mundo real
para o entendimento humano, na forma de ideias abstratas. A
gramatica, por exemplo, s6 é compreensivel cognitivamente
quando a observamos agir em uma superficie diafana (tanto
da voz, como das letras), que serve de veiculo de comuni-
cagdo para nossas mentes representarem o real na forma de
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imagens codificadas. A tdo desejada verdade que os pensado-
res buscam em suas reflexdes, mais ndo é do que uma eficien-
te interpretagao inscrita em textos, cuja sintaxe visa simular
certas qualidades do real.

A verdade é uma aparéncia de realidade.

O dano colateral causado pela crenca na verdade como
propriedade de uma coisa é a ilusdo acerca da existéncia de um
significado e um sentido imanentes ao real, que poderia ser
capturado pela linguagem verbal. O ser humano nao tem como
enxergar o real de outro ponto de vista, a ndo ser por meio de
seu proprio antropocentrismo. A humanidade de nossas inter-
pretacdes ndo permite encontrar uma verdade neutra, propria,
unica, mas somente verdades provisorias, quando damos um
sentido humano ao mundo. O real é sempre apenas o real, sem
significado, nem sentido; completamente absurdo e idiota.

Lembremo-nos de que o termo ‘idiota, antes de ser inter-
pretado como enfermidade pela medicina, era definido original-
mente pelo conceito de ‘particular, Gnico’ e ‘individual, isto &,
idiossincratico — aquilo que ¢ insubordinavel e que tem governo
proprio. Em outras palavras, o real jamais sera reduzido a com-
preensdo humana, e a alternativa estd em conhecé-lo sempre
melhor para entendermos que somos noés que lhe emprestamos
sentido, quando olhamos para ele com nossos olhos humanos.

Esta idiotia da realidade ¢, alids, um fato reconhecido desde
sempre pelos metafisicos, que repetem que o “sentido” do
real ndo poderia ser encontrado aqui, mas sim em outro lu-
gar. A dialética metafisica é fundamentalmente uma dialé-
tica do aqui e do alhures, de um aqui do qual se duvida ou
que se recusa e de um alhures do qual se espera a salvagéo.
(ROSSET, 2008, p. 54)

Apesar de a metafisica analisar corretamente acerca do
estado de idiotia do mundo real, ela se engana ao pensar que
o homem seria capaz de encontrar ou prover-lhe algum senti-
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do buscando-o em outro mundo. Ao homem nao nos foi dado
o poder de significar o mundo, mas apenas constituir sentido
para nossas proprias ideias acerca do real. O mundo inteligivel
(o ‘alhures’ da metafisica) é uma duplicata fantasmagdrica do
real atada as linguagens ldgicas, que se imagina independente
da idiotia do mundo concreto.

Se a0 menos por instantes conseguissemos nos afastar de
nosso antropocentrismo, poderiamos seguir em dire¢ao a ou-
tra experiéncia cognitiva do real e de sua idiotia, pois nosso
corpo desde sempre pertence ao devir e, de algum modo, tam-
bém ¢ idiota — por que nosso proprio ego é incomunicavel. Ao
contrario, porém, “os filésofos sao caracterizados por seu ‘egip-
ticismo; visto que ndo manipulam sendo ‘mumias conceituais’
e impoem a vida do devir categorias e identidades que nao sao
mais do que os pressupostos metafisicos da linguagem” (LE-
FRANC, 2011, p. 297)

Essa disputa ¢ antiga, e a ciéncia a herdou da filosofia.

Os métodos e instrumentos cientificos sdo medidas de ga-
rantia contra as aparéncias dos fendmenos e meios para alcangar
suas esséncias que, ao serem comunicadas pelos pesquisadores,
ganham existéncia nas linguagens da cultura. Essa operagao de
semantiza¢do (doagdo de sentidos) dos fendmenos, segundo os
métodos cientificos, garante as verdades a impressao de que o
homem pode, sim, tocar a realidade dos fatos, distinguindo sis-
tematicamente a esséncia, da aparéncia das coisas. Essa distin-
¢do ja foi tragada pela primeira vez no poema de Parménides,
em que a cognic¢do divina (noein) e a verdade sdo contrastadas
com as opinides dos mortais (doxai) ‘nas quais nao ha verdadei-
ra confianga’ (pistis).

Mas antes de Parménides, e mesmo antes de Heraclito, Xe-
noéfanes ja havia negado que um homem pudesse ter uma
visdo clara ou um conhecimento certo sobre as coisas mais
importantes, insistindo em que deveriamos nos satisfazer
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com conjecturas (dokos) ou opinides proximas da verdade
(dedoxastho). Assim dokien invoca a nogéo de uma espécie de
cognicdo tipicamente humana e tipicamente falivel. (KAHN,
2009, p. 326)

Na atualidade, quando finalmente nos rendemos a crua
evidéncia de que o real estd em fluxo e que o conhecimento
humano s6 pode ser historico (narrativas de transformagoes),
a verdade (noein) volta a ser uma opiniao (doxai) valida, en-
quanto eficaz, enquanto transitéria. Desse modo, ao partici-
par da historializacdo do real, a verdade cientifica ndo tem
como significar uma esséncia atemporal; ela perde sua fixidez
e deixa de se opor a aparéncia. A aparéncia (a pele das coisas)
deixa de ser oposi¢do a verdade, para participar dos modos
de apreensao do real.

Sob o termo “aparéncia’, [o fildsofo alemdo Martin] Seel
retne as condi¢cdes com as quais o mundo nos ¢é dado e
apresentado aos sentidos humanos (outra palavra que ele
usa no mesmo contexto ¢ Wahrnehmung, “percep¢ao”).
Como ¢é 6bvio, uma estética da aparéncia é uma tentativa
de nos devolver, a consciéncia e ao corpo, a coisidade do
mundo. [...] Ndo por acaso, portanto, Seel repetidamente
associa a aparéncia a presenga — o que quer que “apareca’
estd “presente” porque se oferece aos sentidos do ser huma-
no. (GUMBRETCH, 2010, p. 88)

A aparéncia ndo ¢ a mera ilusdo dos sentidos, que o
pensador cartesiano deveria evitar a todo custo na busca
pela verdade essencial. Ela é o sintoma da presenca das coi-
sas diante da sensibilidade do corpo humano. A aparéncia
nao ¢é movedica pela insuficiéncia de verdade em sua ma-
nifestagdo. Pelo contrario, a fluidez da aparéncia desvela ao
homem o devir, de modo muito mais eficiente do que a exa-
tidao de conceito poderia formular.
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A qualidade da “exatiddo”, com que a ciéncia se define, na
verdade é uma ilusdo verbal que esconde a real incapacidade
de apreender a natureza em conceitos. Proveniente do latim,
a palavra exactus (exato) compde-se da particula ex (fora,
auséncia, negacdo) e do participio passado do verbo agere:
actus (agdo, movimento). Etimologicamente, a ‘exatidao’ das
ciéncias implica um conhecimento formado na auséncia do
movimento do mundo. De fato, somente quando a ciéncia
consegue se evadir da assimetria, da irregularidade, obscu-
ridade e vagueza do real pode apresentar resultados “exatos”
e matematicamente perfeitos, produzidos a partir de equa-
¢Oes simétricas e harmonicas, obedientes a regras aprioris-
ticas antecipadas pela ordem légica do pensamento abstrato.
O curioso ¢é saber que a ciéncia s6 é exata quando ndo cor-
responde ao mundo real, que é fluido - como diz a anedota
popular: “o papel aceita tudo!”

Linguagem e ciéncia — a0 mesmo tempo em que sao con-
siderados os filésofos que definiram o campo da ciéncia como
conhecimento auténomo, Descartes, como também Galileu,
Bacon, Pascal, Leibniz e seus contemporaneos, foram os res-
ponsaveis pelo inicio da matematizagao da filosofia.

Se, por um lado, a filosofia moderna ganha mais racionali-
dade com a forma matematica de pensar a verdade, por outro,
aumenta ainda mais seu grau de abstracionismo e de idealis-
mo. E por mais importante que seja para a cultura humana,
a matematica ndo ¢ a forma do real capturada imediatamente
pelo intelecto, visto que também se trata de uma linguagem de
representa¢ao de ideias humanas acerca do real.

O poder (mas também a fragilidade) da linguagem ma-
tematica reside no fato de que seus conceitos sdo aplicados de
modo universal, ndo se levando em conta a particularidade
do fenomeno a ser mensurado. Um circulo e sua equagao sao
0s mesmos aqui e em Jupiter; a equagdo da parabola se aplica
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tanto na Lua como no Tajiquistdo. Devido a axiomas e equa-
¢oes que independem de contexto, histéria ou lugar, cujas
regras resultam em provas sempre idénticas e previsiveis, o
pensamento matematico empresta uma grande sensagdao de
confian¢a naquele que busca por verdades permanentes. Dali,
até extrapolar a matematica como a propria engrenagem do
mundo, basta um pequeno alento da vaidade intelectual.

Como qualquer linguagem, a matematica assemelha-se a
um jogo, do tipo que Wittgenstein atribuiu a gramatica. Ape-
sar das regras rigidas e codigos estaveis, a matematica permite
inumeras formas de “jogo” - calculos aplicaveis a um sem-nu-
mero de situagdes conhecidas, além daquelas que a criativida-
de possa inventar. Essas regras e abstracdes matematicas fazem
parte da cultura humana, elas sdo inven¢des do homem, como
ferramenta cognitiva adaptada para lidar com o real de ma-
neira vantajosa para nossa sobrevivéncia e sucesso biologico.
A matematica nao ¢ a esséncia do mundo que se mostra para
nds, mas o nosso proprio modo antropologico de pensar e ver
o mundo em que vivemos.

Embora a légica interna as regras matemadticas busque
mimetizar a ordem que o homem percebe na natureza, como
ferramenta de compreensao do mundo, a matematica jamais
emula completamente a realidade em suas equagoes, de vez
que toda linguagem ¢ mapa, sempre menor e mais simplificado
do que o territdrio que representa.

Ao longo dos séculos modernos a matematica abandonou
aquela cautela que os gregos se impuseram em sua relagdo com
a realidade e se tornou a linguagem de representacgdo das cién-
cias, o que permitiu avan¢os impressionantes que conduziram
a civilizagdo humana a niveis de desenvolvimento jamais ima-
ginados. Porém, o idealismo das formas matematicas também
trouxe aos cientistas a mesma soberba dos fildsofos - a capri-
chosa pretensdo de extrapolar matematicamente o mundo,
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pretendendo que os fendmenos naturais respondam universal-
mente as cadeias categoriais e classificatdrias antecipadamente
definidas pelos matematicos.

Fazer matemadtica, para o grego, significa captar tudo o que
a natureza (physis) oferece a visdo (idein) e ndo compri-
mir a natureza numa série de hip6teses aprioristicamente
construidas pelo homem. Na Grécia, portanto, havia a ma-
temdtica, mas ndo o matematicismo, ou seja, a absor¢ao da
natureza num sistema conceitual abstrato e pré-constitui-
do pelo homem, em que os elementos sensiveis e visuali-
zaveis cessam de ter relevancia em si, para adquirir uma
relevincia proporcional a sua tradutibilidade em entida-
des matemdticas ndo sensiveis e ndo visualizaveis. (GA-
LIMBERTI, 2006, p. 338)

Como linguagem, a matemdtica ¢ um sistema de repre-
sentacdo do real, que utilizamos para entendé-lo. Dizer que a
matematica tem o poder de colocar o real em equagdes, é se
esquecer de que as figuras abstratas (calculaveis pela matema-
tica) sdo aproximagdes sintéticas das formas reais.

[A] partir dai a matematica d4 um grande salto e simpli-
fica as coisas, aproximando as assimetrias dos objetos do
mundo por formas simétricas, que sdo mais facilmente
manipuldveis por nossas mentes. [...] O poder da mate-
matica vem de sua liberdade, de néo estar necessariamen-
te ligada a realidade fisica, tentando “explicar” o mundo.
(GLEISER, 2014, p. 289)

Ao contrario do que pensa o senso comum, a desen-
voltura com que a matemdtica projeta cenarios com seus
calculos nado se refere a intimidade que ela desfruta com o
real, mas se deve a sua liberdade com relagdo ao mundo.
Os desenvolvimentos mais avancados da matematica nao se
vinculam com experimentos ou fatos realmente existentes,
mas a resultados extraordindrios derivados de suas préprias
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regras. Apenas alguns desses experimentos abstratos
encontram utilidade na vida pratica.

[A] maioria das construgdes matematicas habitam um mun-
do abstrato, desvinculado da realidade em que vivemos. Este
transplante de ideias, abstraindo formas e numeros da Nature-
za para uma melhor manipulagdo conceitual, explica por que
a matematica, mesmo quando aplicada ao mundo, é sempre
uma aproximacdo da realidade, néo a realidade em si. (GLEI-
SER, 2014, p. 289)

A arbitrariedade dos conceitos matematicos permite a
seus usudrios constituir fantdsticos universos tedricos, cuja
perfeicdo e simetria fascinam seus operadores, a ponto de fa-
zé-los crer terem alcangado algum nicho misterioso da reali-
dade. Ha os que chegam a crer que as abstragdes matematicas
constituem o DNA da realidade em si mesma, de onde podem
sacar frutos da mitica arvore do conhecimento que se situaria
no centro do mundo dos niimeros.

A crenga em um dominio matematico habitado por verda-
des que a mente humana pode captar com maior ou menor
eficiéncia — dependendo da imaginacéo e habilidade do indi-
viduo - tem todos os ingredientes de uma fantasia religiosa:
um mundo imaginario, que existe em uma realidade paralela
a nossa, onde se ocultam verdades eternas, acessiveis apenas
aqueles que, como profetas, tém a habilidade de enxergar
mais longe do que os outros e que podem, entdo, traduzir
para o deleite e sabedoria do homem comum. (GLEISER,
2014, pp. 290/291)

Como consequéncia dessa visao platonico-religiosa, que
alguns ainda guardam da matematica, provém uma extrapo-
lagao, igualmente platonica, entre verdade e beleza. Ao julgar
o mundo como uma proje¢do imperfeita da realidade, os pla-
tonicos e judaico-cristdos buscaram elevar o conceito de belo
para as alturas abstratas do pensamento, fazendo crer que a
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beleza “real” s6 pode ocorrer como uma qualidade da “verda-
de eterna”. O que encanta os platonicos e judaico-cristaos, de
fato, sdo as simetrias perfeitas, a pacificagdo eterna dos confli-
tos e a identificacdo completa do mundo ao pensamento hu-
mano. No entanto, para que esse mundo fantastico sobreviva
em suas mentes, é preciso sonegar o fato de que as equagdes
matematicas sdo, por certo, aproximagdes abstratas ao fluxo
inconstante do real.

[...] a nogdo de que “a verdade é bela e a beleza ¢é verdade”,
ou seja, de que existe uma estética de beleza na matematica
que se espelha na Natureza, é falaciosa. [...] a maioria das si-
metrias é fruto de aproximacoes e todos os objetos reais sdo
essencialmente assimétricos, mesmo que alguns apenas de
forma sutil. [...] o poder criativo da Natureza emerge prin-
cipalmente das imperfei¢des, ndo de simetrias e perfeigdes.
(GLEISER, 2014, pp. 293/294/296)

O mundo real depende fortemente dos desequilibrios, as-
simetrias e desproporgdes entre os sistemas e os elementos na-
turais, para criar o movimento que faz fluir a vida. Platonicos
e judaico-cristdos s6 veem a ordem e se maravilham com ela.
Mal admitem, no entanto, que aquilo que define a ordem ¢é a
desordem que tudo envolve. E um engano afirmar que fazer
ciéncia é apenas buscar pela ordem e definir generalizagoes,
visto que o conhecimento do mundo demanda considerar em
maior propor¢ao o caos que alimenta as assimetrias e da ipsei-
dade das coisas.

A Natureza precisa do desequilibrio para criar. Benoit Man-
delbrot, o inventor dos fractais, expressou isso de forma bem
clara: “Nuvens nio sao esferas, montanhas nao sao cones, as
costas dos paises ndo sio circulos, os troncos das drvores nio
sa0 lisos e os relampagos nao viajam em linha reta” A riqueza
que identificamos na Natureza ndo vem de isolarmos a or-
dem acima de tudo, mas ao contrastarmos ordem e desor-
dem, simetria e assimetria, como aspectos complementares
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de nossa descri¢do do mundo natural. [...] O perigo (e aqui
identificamos a origem da falacia platonica) é considerar as
simetrias uma caracteristica essencial da Natureza quando na
verdade sdo ferramentas conceituais que usamos para descre-
ver o que vemos e medimos no mundo. (GLEISER, 2014, pp.
293/294/296)

Como, entdo, superar uma ideia de ciéncia que ainda se pra-
tica, com seus cacoetes neoplatonicos, que buscam tao somente
pela ordem e pelo padrao? E preciso considerar que a ordem em
si mesma ndo ¢ suficiente para explicar o real. A ordem, isto &,
a regularidade que o cientista encontra (ou fabrica!) nao ¢ sufi-
ciente para esgotar o conhecimento de um dado sistema, visto
que tais padroes sdo formagdes sobre um fundo de desordem
e caos. Enxergar apenas o padrao, significa tropecar inevitavel-
mente em seus limites, além dos quais o caos reina soberano.

A primeira pergunta que o cientista tradicional faz refe-
re-se a como conhecer cientificamente o caos, quando toda
magquinaria intelectual da ciéncia estd voltada apenas para
recepcionar a ordem em seus célculos. Obviamente, ndo sera
com essa tradi¢ao cientifica que seremos capazes de abordar
a realidade das assimetrias. A entropia ¢ incalculavel. Nem
todo conhecimento provém de calculos racionais e metodo-
logicos. A cognicao experimental, pela qual o cérebro investe
a maijor parte de sua energia, tem capacidade plena de co-
nhecer esteticamente o real. A cognicdo estética é a forma de
conhecimento mais apta a realizar a passagem entre as formas
simbdlicas da cultura e as formas diabdlicas do real, permi-
tindo ao pesquisador experimentar a assimetria entre a or-
dem e a desordem do mundo.

O conhecimento humano nédo deve se limitar apenas a
contabilizar sistemas e subsistemas ordenados, simétricos e
proporcionais, com os quais se pretendem representar o mun-
do. O conhecimento precisa expandir suas fronteiras incluindo
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modos de cogni¢ao estética que permitam inclusive validar a
metodologia utilizada pela ciéncia.

Considere, portanto, que a totalidade de nosso conhecimen-
to acumulado constitua uma ilha, que eu chamo de “Ilha do
Conhecimento” [...] cercada por um vasto oceano, o inex-
plorado Oceano do Desconhecido, onde, inevitavelmente,
ocultam-se inimeros mistérios. [...] O crescimento da Ilha
do Conhecimento tem uma consequéncia tdo surpreendente
quanto essencial [...] vemos que, quando a Ilha do Conhe-
cimento cresce, nossa ignorancia também cresce, delimitada
pelo perimetro da Ilha, a fronteira entre o conhecido e o des-
conhecido: aprender mais sobre o mundo ndo nos aproxima
de um destino final [...] mas, sim, leva a novas perguntas e
mistérios. Quanto mais sabemos, melhor entendemos a vas-
tiddo de nossa ignorancia... (GLEISER, 2014, pp. 22/23)

Prestemos atengdo a isto: o senso comum se engana ao
imaginar que ha um fim (uma finalidade) para o conheci-
mento, alcangavel pelo esfor¢o humano, no intuito de atingir
a verdade plena sobre as coisas. Ledo engano! A metafora da
“ilha do conhecimento’, utilizada pelo autor citado, é bem qtil
para percebermos que, na medida em que a ilha cresce, ex-
pande seu litoral, da mesma maneira aumenta o contato com
o mar da ignorancia. Toda vez que o conhecimento humano
se amplia ndo chega mais perto de sua realizagdo, mas entra
em relacdo com mais mistérios a serem superados e, assim,
sucessivamente, quanto mais sabemos, mais entendemos nao
ser possivel tudo conhecer.

Por essas e outras, ndo devemos nos limitar a um s6 modo
inteligivel de conhecer, visando apenas a ordem e os sistemas.
Precisamos acrescentar ao infindavel esfor¢o de entender o
mundo os modos perceptivos, experimentais, afetivos e esté-
ticos da cognigdo, como pratica de uma pesquisa mais aberta,
que considere todos os aspectos do conhecimento acessiveis
a cognoscéncia humana.
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A “ciéncia é uma criatura dos olhos. Surgiu como uma tec-
nologia para ver melhor. Esse ¢ o sentido da palavra ‘teoria™: no
grego ela quer dizer ‘contemplar’. Saber é ver” (ALVES, 2011, p.
62). Mas, a maioria dos fildsofos e cientistas prefere ver somen-
te a ordem que determina os fendmenos, evitando o convivio
com as coisas. O mito da objetividade filosofica e cientifica per-
siste na crenga de que o olhar critico do pensador/cientista ndo
implica qualquer participagdo subjetiva no exame do objeto
recortado. Contudo, qualquer recorte realizado pelo pensador/
cientista, para pesquisar uma parcela do continuum real, con-
duz a uma opgao antropocéntrica e subjetiva. Por causa da hu-
manidade dos cientistas, a ciéncia ndo caminha por si mesma,
para realizar objetivamente suas metas universais; muito pelo
contrario, a ciéncia é o conjunto desarticulado das mais varia-
das pesquisas, aleatoriamente distribuidas segundo interesses,
por vezes, muito pouco racionais e até contraditorios.

O impulso natural pela sobrevivéncia e prosperidade é
uma necessidade vital que empurra as espécies para uma an-
gustiosa e permanente investigagdo sobre as mutagdes e as
permanéncias caracteristicas do ambiente em que vivem. En-
contrar as regularidades que determinam o atual e o futuro
comportamento de um ambiente faz a diferenga entre a vida
e a morte. Por isso, a ordem sempre fascinou o homem, por-
que ela permite que se fagam previsdes. “Esse espanto perante
a ordem é a primeira inspiragio da ciéncia. Quando o cien-
tista enuncia uma lei ou uma teoria, ele esta contando como
se processa a ordem, esta oferecendo um modelo da ordem”.
(ALVES, 2009, pp. 28-29)

A ordem ¢é incorporal, no sentido de que tais leis nao
residem nas coisas, mas as determinam de fora. Para a filo-
sofia, tanto quanto para a ciéncia, as coisas sdo meras provas
e fatos produzidos pela atuagao das leis invisiveis que regem
o mundo. Entretanto, s6 se pode tomar conhecimento da or-
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dem invisivel a partir da percepgdo agucada de seus efeitos
sobre as coisas particulares que habitam a realidade sensivel
- 0 que implica uma percepgio e sensibilidade educadas para
distinguir as simetrias e assimetrias que se manifestam na
aparéncia das coisas.

Os cientistas facilmente se esquecem de que lidam com
modelos explicativos das ordens fornecidos pelas linguagens
da cultura, enquanto o real continua a fluir em absoluta idio-
tia. Prova disso sdo os inumeros fracassos experimentados
por aqueles que aplicam com rigor os modelos cientificos di-
retamente sobre a realidade natural e/ou social. O que lhes
falta a considerar, para o sucesso de suas adaptacgoes, é a lei-
tura das assimetrias do real que abarcam toda e qualquer ma-
nifestagdo de carater material, individual e singular.

[A ciéncia] nos da apenas modelos hipotéticos e provisorios.
Modelos: o que é isso? Miniatura de um original? Talvez. Um
aeromodelo é uma minijatura. Como se faz para construir um
aeromodelo? Antes de mais nada é necessario conhecer o ori-
ginal. A partir do original constrdi-se uma réplica, em escala
reduzida. Quando dizemos que um modelo é bom? Quando,
comparando-o com o original, verifica-se que ele esta repro-
duzido, copiado, de forma precisa. Ora, isso s6 ¢é possivel se
conheco o original. (ALVES, 2009, p. 47)

Contrariamente a ingénua crenga nas ideias inatas, cons-
truir um conceito, um modelo explicativo de algum fendme-
no real, depende exclusivamente do melhor conhecimento
possivel da coisa sob anadlise. Ou seja, antes de qualquer teo-
ria é preciso experimentar o fendmeno com todos os drgaos
dos sentidos disponiveis, fazendo-se da relacao coisa-coisa
(corpo humano-fenémeno real) a primeira atitude cognitiva,
cuja memoria agird como juiza da fidelidade do modelo a ser
estabelecido pela linguagem.

I ()



A ciéncia é maquina semantizadora, derivada das lin-
guagens da cultura, que nos oferece modelos replicantes
do real. Aparelho de significacao do mundo, a ciéncia de-
manda uma forma de explicagdo para conhecer o real, que
os cientistas denominam método. Entretanto, todo méto-
do é uma rede de captura ajustada para identificar apenas
a ordem previamente deduzida na teoria ou na hipdtese
antecipatdria. Nao ha método cientifico que revele ordens
desconhecidas ou singularidades originais, pois todos os
métodos sao — antes de tudo - aprioristicos e antropomor-
ficos. Assim como o proprio olho nao se vé, o homem néao
pensa fora de sua humanidade.

Talvez, se pudéssemos extrapolar nosso antropocentrismo
por um pouco, quem sabe entenderiamos a verdade comuni-
cada por este fragmento de Heraclito: “A mais bela ordem do
mundo é extensdo amontoada varrida ao acaso’. (KAHN, 2004,
p. 106) Esta descri¢do milenar acerca da natureza do real pare-
ce nos dizer que ndo devemos enxergar apenas a ordem, quan-
do olhamos para o mundo. A ordem nao provém de outra or-
dem anterior ou superior, mas da desordem primordial, advém
do caos. Além disso, a ciéncia ja sabe através da segunda lei da
termodinamica que tudo estd a caminho do caos, da entropia.
A ordem, portanto, estda em fluxo. Houve um tempo em que ela
nao existia e noutro tempo ira desaparecer.

Um dos principais modos de auferir conhecimento é orde-
nar e reduzir parte do universo apreensivel a0 mundo conheci-
do por nds, através de nossas faculdades sensiveis e intelectuais.
“O conhecido, o familiar, é a rede com que nos aventuramos a
pescar no mar do ignorado. Compreensivelmente — e ndo po-
deria ser de outra forma - a gente s6 pesca o que cabe nessa
rede (isso nao quer dizer que, de vez em quando, a rede ndo
sofra alteracoes)” (ALVES, 2009, p. 50).
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Ao desprezar as faculdades sensiveis da cogni¢do humana,
a ciéncia tem sofrido dificuldades para expandir suas frontei-
ras, na medida em que se constrange a busca pela ordem, igno-
rando a miriade de singularidades que habita o real. Atada ao
pressuposto da generalidade, a ciéncia ainda persegue apenas
os fundamentos da ordem que causa as coisas, enquanto me-
nospreza o testemunho sensivel que as coisas reais oferecem
como provas dos efeitos da ordem e do caos.

Devido a ortodoxia, a ciéncia se prende as suas proprias
idealizagoes, quando enxerga as coisas no mundo real com os
6culos do método que abraga, ao invés de experimentar as coi-
sas tal como se manifestam no mundo.

Uma dessas idealizagdes cientificas responde pela crenga
de que a especializagdo continua faria surgir uma orquestra
de disciplinas e campos de pesquisa capazes de compor em
conjunto uma sinfonia metodoldgica unificada e coerente.
Ledo engano! - O todo nao ¢ melhor que a soma das partes.
“O que ocorre, frequentemente, é que cada musico é surdo
para o que os outros estdo tocando. Fisicos ndo entendem os
socidlogos, que ndo sabem traduzir as afirmagdes dos bidlo-
gos, que por sua vez nao compreendem a linguagem da eco-
nomia, e assim por diante”. (ALVES, 2009, p. 11)

A visdo romantica de uma ciéncia ordenada e progres-
siva se deve ao viés idealista do conhecimento, herdado da
tradicdo filosofica. Por isso, é preciso que a ciéncia (ou, quem
sabe, a epistemologia) recomponha-se a partir de sua prépria
histéria, que um dia se baseou na duvida metddica. “O gran-
de lance é a hesitancia, é a duvida. O nao-saber produz o sa-
ber. Em outras palavras, a ciéncia se funda na pergunta, e nao
nas respostas’. (PINTO, 2002, p. 14). A ciéncia ndo deve se es-
quecer de duvidar de seus processos e, nesse gesto, garantir o
proprio avango, a invengdo de novos métodos, novas “redes”
para capturar dados ainda ndo observados.
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Como disse Bacon, scientia est potentia. Vale dizer, entéo,
que ha muito se sabe que a ciéncia acumula a humanidade de
poder, que se traduz em liberdade, quando a sociedade empre-
ga a ciéncia para fortalecer os direitos humanos.

Se por liberdade entendemos o exercicio da livre escolha a
partir das condi¢oes existentes, devemos dizer que as socie-
dades tecnologicamente avangadas oferecem um espago de
liberdade decididamente superior aquele concedido pelas
sociedades pouco diferenciadas, nas quais, como vimos, a
qualidade dos lagos e a homogeneidade social reduzem a
margem de liberdade ao elementar da obediéncia ou da de-
sobediéncia. (GALIMBERTT, 2006, p. 664)

Atualmente, a fronteira da ciéncia esta se movendo para
além dos limites da tradicional no¢do de distingdo e clareza,
inclusive no Ambito das ciéncias ditas exatas. “O que é certo
e que a actual ‘nova ciéncia’ esta fortemente a redescobrir é a
virtude do quase [grifo meul]. [...] O universo do impreciso, do
indefinido, do vago mostra-se pois rico de sedugdo para a men-
talidade contemporanea”. (CALABRASE, 1999, p. 171)

Ao adentrar pelo mundo da vagueza, do incomensura-
vel e da obscuridade inerentes ao fluxo do real - campo do
analogon rationis da estética —, a ciéncia tem de incorporar
em seus métodos e procedimentos as ferramentas da cogni-
¢do sensivel. A estética cognitiva, entendida aqui como uma
teoria da percepgdo cognoscente, dispde das trilhas sensi-
tivas capazes de conduzir o cientista em dire¢ao das singu-
laridades dos corpos habitantes do fluxo do real e de suas
inter-relacoes indefiniveis.

Trata-se de fazer enxergar aquilo que era considerado
nao-cientifico, como possivel contribui¢do ao conhecimento
efetivo. “A questao continua a ser, porém, como pensar esse
‘outro’ da razao cientifica quando o pensamento, e em especial
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o pensamento por meio de conceitos, é visto como uma redu-
¢do do ‘outro’ ao mesmo”. (STEUERMAN, 2003, p. 17)

A virtude do método é separar aquilo que é, daquilo que
nao é cientificamente adequado, embora nenhum método
seja capaz de identificar o novo fendmeno ou uma nova or-
dem, porque seus procedimentos sao previamente definidos
para capturar tudo aquilo que o cientista desconfia ja existir,
segundo hipoteses logicamente elaboradas de antemao. Por
isso mesmo, quando algo realmente novo aparece ¢ identi-
ficado apenas como uma variagao heteroclita de algo que ja
existe, reduzindo a real estranheza da novidade a uma varia-
vel esquisita do conhecido.

Se a ciéncia nao pode prescindir de seus métodos, ela
mesma nao tem como julgar sua eficiéncia por meio de jui-
zos internos aos mesmos métodos que pretende testar. Seria
“razoavel” submeter a razdo ao tribunal da propria razao?
Naio seria paradoxal, bizarro até, exigir que um instrumen-
to critique sua propria natureza e sua propria competéncia,
fazendo o reconhecimento de seus proprios limites? Nao é a
mesma ciéncia que diz ser necessario um pardmetro externo
para julgar algo de maneira objetiva?

Toda vez que o cientista vai a “campo” testar sua teoria,
ele coloca seu experimento em contato com o devir, onde pre-
domina o ambiente estético e diabdlico do real. O que, de fato,
julga a simetria da hipdtese do cientista sao os elementos fisi-
cos que constituem o fluxo do real. E a empiria do “campo” que
autoriza ou rejeita a hipotese em teste.

Esse juizo se forma em uma instancia externa a ciéncia.
Este pardmetro estrangeiro é que julga a efetividade do conhe-
cimento cientifico. A ciéncia - e mesmo a filosofia - deveria
considerar a estética cognitiva como instrumento judicativo
capaz de validar seus limites, métodos, procedimentos e resul-
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tados. Somente a ciéncia do singular - a estética — pode ofere-
cer os contornos que definem de fora as ciéncias do geral.
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Os grandes crimes, frequentemente,
partem de grandes ideias.
Z. Bauman

[Estamos] numa dessas épocas de transicao, raras, porém de-
cisivas, em que as categorias de compreensao, as referéncias
culturais, tornadas obsoletas, ndo permitem mais que nos
orientemos no curso dos acontecimentos, menos ainda que
o reorientemos eficientemente, o que requer uma profunda
metamorfose de nossas perspectivas sobre a existéncia. [...]
Todas as grandes ideias que davam sentido a vida (Deus, a
Pétria, a Revolucéo) estao hoje fragilizadas [...]; o amor é do-
ravante o unico valor no qual todos acreditamos sem reserva.
Por isso educacio, satde, assisténcia as pessoas dependentes,
preservacdo do planeta para as gera¢des futuras e, de modo
mais geral, todas as iniciativas que favorecem a plena reali-
zagdo individual passaram a ser os temas centrais do debate
politico. (FERRY, 2013, pp. 13/14)

Adentramos uma era de desconfiancga e descrédito acerca
de tudo aquilo pelo que nossos ancestrais lutaram e, muitos
deles, deram a prépria vida. Agora, observamos sarcastica-
mente o enfraquecimento de ideias grandiosas como honra
nacional, religiao verdadeira, igualdade, identidade cultural
etc. Nem mesmo o futuro nos restou! - o desespero tornou-se
um valor, pois cada vez menos pessoas “esperam” pelo adven-
to de uma conclusdo cosmica.

Ao olharmo-nos no espelho de nossa histéria nos vemos
nus, despidos das velhas verdades que sustentavam as crencas
no destino. Deus nos legou tao sé a orfandade; deixamos de ser
a imagem e semelhanca da perfeicdo, borrou-se o limite entre a
verdade e a falsidade, a tagarelice filoséfica foi pregar conceitos
no deserto, ninguém mais pode responder o “porqué” dos fatos.



Nao faltam os argumentos indicativos de que estariamos vi-
vendo uma era de “pds-sociedade civil” ou entdo de desapa-
recimento da politica em favor da estética. [...] No entanto,
sempre se soube e se afirmou que a politica era uma ilusdo
(desde Aristoteles, a experiéncia do individuo na polis é me-
diada pelo sensivel ou “estético”) necessaria a organizaciao
da pluralidade humana em comunidades e intensificada na
Modernidade depois da “morte” de Deus como o grande co-
municador do mundo. (SODRE, 2014, p. 181)

Restou-nos, porém, um corpo limitado, finito, fragil
e mortal. E dele que precisamos cuidar, porque nio ha mais
ideais para defendermos com nosso sacrificio. Bastou-nos a
encarnagdao! Motivo pelo qual, vemos com crescente frequén-
cia o interesse em educar-se, manter a saude, atender ao pro-
prio corpo (ndo mais a alma), como do corpo do semelhante;
preservar o planeta e colocar o Estado a servi¢o do individuo
(ndo mais a servigo da estatistica ou das “questoes de Estado”).

Toda transformacao historica causa medo, apreensao e re-
sisténcias de todo tipo, especialmente por parte de setores da so-
ciedade, temerosos de perder seus privilégios, ver suas posigdes
e suas crengcas destituidas de valor, com o resultado da mudanga.

Enquanto isso, o senso comum ainda reafirma sua cren-
¢a na ideia de que “no passado tudo era melhor” Segundo
crengas populares, quanto mais retornamos ao passado, de
volta as origens, mais nos aproximamos das “eras de ouro’,
tempo em que a humanidade supostamente experimentava
maior aproximag¢ao com sua propria natureza, ainda a salvo
da corrupgao do progresso.

Mitos a esse respeito persistem, como € o caso da crenca
na lingua addmica supostamente falada pelos habitantes do pa-
raiso, cujas palavras teriam poderes divinos de criar e alterar a
realidade. Personagens biblicos, como Matusalém, teriam vivi-
do séculos a mais do que o homem moderno, por serem moral-
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mente incorruptiveis. Doencas contemporaneas, como a Aids,
seriam provas da corrupgao dos valores, e assim por diante.

O que ocorre na psicologia humana é a sensagdao de que o
passado nao ameaga, pois ele ja foi vencido, superado, e pode
ser reconstruido narrativamente, segundo as crengas miticas
dos grupos culturais. Mas o futuro é quase sempre incerto,
obscuro, impde seus receios, dentre eles o sumo temor de re-
volugdes que quebrem o contrato social vigente. A xenofobia
(contra o desconhecido) também se aplica ao mistério do fu-
turo. Dai a necessidade de controlar o tempo: enquanto a re-
ligido busca dominar a narrativa do passado, atraindo nossa
atencdo e 0s nossos sentimentos para as origens mitolégicas do
homem, as ideologias politicas tentam dar forma a um futuro,
construindo utopias para nos transformar em novos homens —
todos esses querem nos salvar de nés mesmos!

O regressismo religioso e o progressismo politico-ideologico
se esforcam por nos retirar da histdria e nos alienar do presente
momento, projetando-nos num tempo ficticio, em que estamos
exilados da realidade de nossa propria existéncia no mundo. Es-
tes sdo os amargos frutos da velha ‘cultura do sentido.

Em seu livro Produgdo de presenga: o que o sentido ndo
consegue transmitir, Hans Ulrich GUMBRETCH (2010, p.
105 e seguintes) expde o que ele chama de ‘cultura do sentido’
e ‘cultura da presenca. Por conta das aproximagdes propos-
tas pelo autor, seu estudo permite semelhancas conceituais e
analogias com o que chamo de ‘cultura intelectual, enquan-
to Gumbretch a chama de ‘cultura do sentido’. Ao passo que
também posso comparar o conceito de ‘cultura estético-afeti-
va, com o que o autor denomina de ‘cultura da presenca. Fei-
tas essas relagdes formais, vejamos como Gumbretch dispoe
sobre essas duas culturas que se confrontam na atualidade.

Para este pensador alemao, o antropocentrismo intelectual
predomina em uma cultura do sentido (res cogintans), com o
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objetivo de semantizar o mundo, enquanto a referéncia mais co-
mum a uma cultura da presenga é a manifestagao do corpo (res
extensa), cujos afetos garantem o pertencimento do homem ao
mundo. Numa cultura do sentido, os humanos se veem como
excéntricos a0 mundo; como sujeitos que observam de fora os
objetos e a eles atribuem sentido. Em uma cultura da presen-
Ga, as pessoas consideram seus corpos como parte integrante da
cosmogonia que forma espacialmente o mundo.

Numa cultura do sentido, o conhecimento legitimo é
produzido por um sujeito interpretante, que encontra a ver-
dade universal além do mundo. Em uma cultura da presenga,
o conhecimento se processa por meio de eventos de desvela-
mento do real, que alcangam a percepcao e a sensibilidade,
constituindo a memoria estética do perceptor. Na cultura da
presenca, o individuo ndo se comporta como um sujeito exte-
rior aos objetos do mundo, porque conhece o real a partir da
presentificagao das coisas em sua sensibilidade.

Em uma cultura do sentido, o signo (veiculo semidtico
de comunicagdo de conhecimentos conceituais) configura-se
numa estrutura metafisica, que Ferdinand de Saussure defen-
de ser a sua condi¢ao universal: a unido de um significante
puramente material com um ou mais significados (ou “senti-
dos”) puramente espirituais. Por outro lado, em uma cultura
da presenca, a matéria sensivel do signo (seu trago, tinta, pa-
pel, superficie, figura, coisa, som ou movimento) compde par-
te imprescindivel do conhecimento transmitido, para além do
sentido eventualmente codificado.

Enquanto numa cultura do sentido a dimensao primor-
dial é o tempo, na medida em que este serve como referéncia
das relagoes metafisicas entre o homem e o mundo, numa
cultura da presenga o espago ¢ a principal dimensao, ja que
nele se constitui a relagdo estética entre os corpos existentes
no fluxo do devir.
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Milénios de idealismo e séculos de cartesianismo nos se-
questraram a capacidade de viver a carne de que somos com-
postos, obrigando-nos a buscar sentido na fantasia que idea-
lizamos sobre nods. Porém, a fadiga do material ideoldgico do
platonismo vulgar, que ainda vigora na cultura do senso co-
mum, expOs por entre os rasgos das vestimentas simbdlicas da
tradicdo, os afloramentos de desejos e sensagdes provenientes
dos corpos, cada vez mais evidentes e ansiosos em manifestar a
realidade de suas existéncias.

Se compreendermos nosso desejo de presenga como uma
reagdo a um ambiente cotidiano que se tornou tdo predo-
minantemente cartesiano ao longo dos ultimos séculos, faz
sentido esperar que a experiéncia estética possa nos ajudar
a recuperar a dimensio espacial e a dimensdo corpédrea de
nossa existéncia; faz sentido esperar que a experiéncia estéti-
ca nos devolva pelo menos a sensagiao de estarmos-no-mun-
do, no sentido de fazermos parte do mundo fisico das coisas.
(GUMBRETCH, 2010, p. 146)

A estética como uma teoria do conhecimento perceptivo
e sensivel, vista agora como uma forma de cognigao, s6 pode
se viabilizar na medida em que tomamos ciéncia de que esta-
mos no mundo, encarnados em corpos cognoscentes. A ordem
do conhecimento intelectual ja nao ¢ mais suficiente para dar
conta da afluéncia do real, que a sensibilidade de nossos corpos
percebe cada vez mais presente. Uma cultura estético-afetiva
ameaga tomar de assalto o lugar antes atribuido a cultura inte-
lectual, na medida em que meios de comunicagdo compostos
de tecnologia capaz de registrar, transmitir e criar mensagens
cineaudiotactuvisuais ddo suporte a memdria estética de even-
tos inconcebiveis, intraduziveis em linguagem conceitual.

[A] afetagdo radical da experiéncia pela tecnologia faz-nos
viver plenamente além da era em que prevalecia o pensa-
mento conceitual, dedutivo e sequencial, sem que ainda te-
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nhamos conseguido elaborar uma praxis (conceito e pratica)
coerente com esse espirito do tempo marcado pela imagem e
pelo sensivel, em que emergem novas configuragdes huma-
nas da for¢a produtiva e novas possibilidades de organizagao
dos meios de produgio. (SODRE, 2006, p. 12)

O advento de suportes tecnoldgicos capazes de comunicar
imagens, sons, movimentos e tatilidade tem permitido a socie-
dade contemporanea constituir conhecimentos a partir de no-
vas linguagens, cujos textos e mensagens nos apresentam no-
vas ideias, além de novas organizagdes dos meios de produgao.

Novas linguagens desenvolvem conhecimentos diferen-
tes. “O conhecimento ordena os eventos. Formas diferentes
de conhecimento geram esquemas diferentes de ordenagao”.
(FEYERABEND, 2010, p. 136) Ao vermos as novas estruturas
semioticas oferecendo apoio a discursos de variadas lingua-
gens que ndo se baseiam na abstracdo, identidade e univer-
salidade, percebemos que a sociedade tem seus valores radi-
calmente alterados, razao pela qual assistimos ao nascimento
de um novo modelo de mundo, “sem grandes valores fixos
e eixos centrais, se compondo como uma imensa rede sem
centro, com multiplas conexdes, compostas de uma infinida-
de de jogos e saberes, que se aglutinam e se afastam, que se
estendem” (MOSE, 2011-B, p. 176)

A cineaudiotactuvisualidade é o fendmeno produzido pe-
las novas midias do conhecimento que se relacionam com a
emergéncia simultdnea de variadas percepgdes estético-senso-
riais na atualidade. O que ha em comum a essas linguagens
ndo-verbais é o recurso a experimentagao (pathos) fisica de
sensacoes e as matrizes afetivas do conhecimento.

As formas simbolicas da cultura do sentido perderam o
monopolio de interpretacao e ordenamento de conhecimen-
to humano; “a cultura passa a definir-se mais por signos de
envolvimento sensorial do que pelo apelo ao racionalismo
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da representagdo tradicional, que privilegia a linearidade da
escrita” (SODRE, 2006, p. 19). Nesse momento, as formas
diabolicas que compdem a experiéncia estética e as lingua-
gens hibridas das midias cineaudiotactuvisuais, vdo se tor-
nando comuns na constitui¢do do conhecimento, porque
sdo capazes de ampliar os horizontes do saber humano, para
além daquilo que até aqui se imaginou possivel. No lugar
de uma comunidade argumentativa e consensual, produtora
de normas e sentidos, “emerge uma comunidade afetiva, de
base estética, onde a paixdo dos sujeitos mobiliza a discursi-
vidade das interagdes” (SODRE, 2006, p. 66)

As interagdes nucleares entre individuos e suas afinidades,
que vém se processando nas redes sociais baseadas na internet,
ndo se configuram numa hierarquia social cldssica, nem tao
pouco em uma hierarquia funcional, no sentido de uma divi-
sdo social de trabalho, cultural ou politica. Segmentam-se em
tribos com identidades afetivas, passando por cima de classes
sociais, niveis de instrucao, orientagdes politicas, ideoldgicas,
religides ou de nacionalidade. Nao é o caso de se afirmar que
as divisdes socioculturais modernas tenham desaparecido, po-
rém, ja é bem visivel no comportamento dos “nativos digitais”
a preferéncia por uma miscelancia de relagoes, sobre a qual os
padrées racionais de explicagdo tornaram-se inadequados para
compreender o fendmeno.

E até curioso reconhecer que a sociedade contemporanea
e suas midias cineaudiotactuvisuais, opondo-se ao abstracio-
nismo racionalista moderno, tenham obrigado o pensamento
atual a uma inflexdo de volta a antiga sofistica, em busca da-
quela sensibilidade sequestrada pela intelec¢ao.

Ainda se encontram 14, nos fundamentos gregos da cultu-
ra ocidental, as mais frutiferas relacdes entre razdo e sensibili-
dade. A mesma importancia atribuida pela retérica a cognigao
estética vem sendo reivindicada pela sensibilidade contempo-
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ranea e comunicada pelas linguagens hibridas que se utilizam
de imagens, sons, movimentos e tato para produzir novos co-
nhecimentos para os nativos digitais deste inicio de século XXI.

Enquanto isso, os carcomidos e moribundos ideais abstra-
tos da razao moderna, que ddo suportes aos conceitos sobre a
divindade, o Estado e a identidade, se despencam do céu da ve-
lha metafisica e perdem o poder de determinar nosso destino.
Talvez ndo seja bem o niilismo contemporaneo, mas a genera-
lizacdo de um ceticismo mais saudavel, fruto da sabedoria das
novas geragoes, que nao aceitam mais historias da carochinha
e do lobo mau.

O que fazer com a gravidade e a seriedade dos conceitos,
ideais e abstragdes, sobre os quais deixamos de depositar con-
fianga ou fé? Restam-nos nossos corpos descrentes! Assim, uma
cultura da presenga vem - curiosamente — ganhando vitalidade
em um ambiente digital (a0 mesmo tempo virtual e tatil), en-
quanto elege outro escopo para a encarnagdo humana: a alegria.

[A alegria é] um dos movimentos mais vivos da sensibilidade,
para o qual existem em latim termos diferenciados: gaudium,
laetitia, alacer. O gaudio refere-se a uma extravasio imediata,
mais profana, atinente a um gozo ou um regozijo incitado
por um moével prontamente disponivel. Ja laetitia (do latim
castrense, termo preferido por Espinosa) implica “graca” [...]
que significa saudacgao, traduzia na Antiguidade o espanto e
a celebracdo da vida, razdo pela qual estavam colocadas as
trés Gragas na entrada da acrépole de Atenas. Alacer, alacris
(no latim vulgar, alicer, alecris) sdo adjetivos semanticamente
referidos a liberdade da asa (ala) no céu e a permanéncia da
terra (acer, derivada de ager, campo). (SODRE, 2006, p. 200)

Voltamos a sentir a grama verde e fresca sob nossos pés
descalcos, ao descermos definitivamente do céu da metafisica.
Naio faz mais sentido hostilizar a carne do mundo com a qual
somos produzidos. Devemos nos regozijar por, finalmente, nos
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encontrarmos em nosso proprio tempo (presente), na coinci-
déncia feliz entre experiéncia e pensamento.

A cultura do sentido, forjada pelo logos, esqueceu-se do
tempo presente, onde, justamente ocorre a vida dos corpos, a
realidade das coisas e o fluxo do real. Passionalmente, a ge-
ra¢do contemporanea vem aprendendo a escapar dos grilhdes
da tradicdo, da tirania do passado, tanto quanto das ilusdes do
futuro, na medida em que traz para seu convivio as formas dia-
bdlicas da cineaudiotactuvisualidade, geradas a partir da fusao
definitiva entre a mente e o corpo, no presente momento.

Aquela ingénua gravidade que acompanhava a sobriedade do
pensamento intelectual, responsavel pelo passado e esperangoso
do futuro, cede lugar a uma inconsequente alegria pueril e diaboli-
ca, que zomba das fantasias idealistas e suas esperancas modernas.

A alegria ndo é retrospectiva, mas presente. [...] Nenhu-
ma esperanca constitui a alegria. [...] O homem alegre é,
assim, o homem do desespero ou da desesperanga [...] O
real, aqui e agora, lhe basta. [...] Para este modo de pensar
convergem as tradi¢des especulativas dos epicuristas, dos
estoicos e dos hindus. As duas correntes gregas sustenta-
vam a inutilidade de se esperar pela virtude e pela felici-
dade, enquanto que um trecho do Samkhya-Sutra sintetiza
a posicdo oriental: “So é feliz aquele que perdeu toda a es-
peranga, pois a esperanga é a maior tortura que existe, e o
desespero a maior felicidade”. (SODRE, 2006, pp. 204/205)

I 3D



“

-
SYIONIYLINS - ¥
! . :

5



ALBUQUERQUE VIEIRA, J. Teoria do conhecimento e arte.
Revista Musica Hodie, Vol. 9, n° 2, 2009.

ALVES, R. Filosofia da ciéncia: introdugao ao jogo e a suas
regras. Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2009.

. Variagoes sobre o prazer [Santo Agostinho, Nietzs-
che, Marx e Babette]. Sao Paulo: Planeta, 2011.

ARISTOTELES. Retérica. Trad. Edson BINI. Siao Paulo: EDI-
PRO, 2011.

BACON, E Novo organum ou verdadeiras indicag¢des acer-
ca da interpretacdo da natureza: nova Atlantida. Sao Paulo:
Nova Cultura, 1999.

BADIOU, A. Pequeno manual de inestética. Sao Paulo: Esta-
¢do liberdade, 2002.

BARRENECHEA, M.A.; CASANOVA, M.A,; DIAS, R.; FEI-
TOSA, C. (organizadores). Assim falou Nietzsche III. Rio de
Janeiro: 7Letras, 2001.

BAUMAN, Z. O mal-estar da pos-modernidade. Rio de Ja-
neiro: Zahar, 1998.

BAUMGARTEN. A. G. Estética. In: DUARTE, R. (org.) O belo
auténomo. Textos classicos de estética. Belo Horizonte: Autén-
tica Editora, 2012.

CALABRESE, O. A idade neobarroca. Lisboa: Edi¢oes 70,
1999.

CAMARGO, M. H. Cognigao estética: o complexo de Dante.
Sao Paulo: Annablume, 2013.



CASANOVA, M. A. (2010) Heidegger e o acontecimento poé-
tico da verdade. In: HADDOCK-LOBO, R. (org.) Os filésofos
e a arte. Rio de Janeiro: Rocco, 2010.

CASSIN, B. Aristdteles e 0 logos: contos da fenomenologia co-
mum. Sao Paulo: Edigdes Loyola, 1999.

. O efeito sofistico. Sao Paulo: Ed. 34, 2005.

CATALA DOMENECH, J. M. A forma do real. Sio Paulo:
Summus, 2011.

CHAUI, M. Merleau-Ponty: o que as artes ensinam a filosofia.
In: HADDOCK-LOBO, R. (org.) Os filésofos e a arte. Rio de
Janeiro: Rocco, 2010.

CICERO, A. Poesia e filosofia. Rio de Janeiro: Civilizagio bra-
sileira, 2012.

CLOUD, D. The domestication of language: cultural evolu-
tion and the uniqueness of the human animal. New York, Co-
lumbia University Press, 2015.

COULTHARD, M. Linguagem e sexo. Sio Paulo: Editora Ati-
ca, 2001.

DELEUZE, G. Diferenca e repeti¢ao. Rio de Janeiro: Graal,
2006.

DERRIDA, J. A farmacia de Platao. Sio Paulo: Iluminuras,
1991.

ECO, U. Kant e o ornitorrinco. Rio de Janeiro: Record, 1998.

. A busca da lingua perfeita na cultura europeia. Bau-
ru, SP: EDUSC, 2002.

I 530



ELIADE. M. O sagrado e o profano. A esséncia das religioes.
Sdo Paulo: Martins Fontes, 2011.

FERRY, L. Homo aestheticus: a inven¢ido do gosto na era de-
mocratica. Coimbra: Almedina, 2003.

. Do amor. Rio de Janeiro: Difel, 2013.

FEYERABEND, P. Adeus a razao. Sao Paulo: Editora UNESP,
2010.

FIORIN, J. L. Linguagem e ideologia. Sio Paulo: Editora Ati-
ca, 2005.

GALIMBERTI, U. Psiche e techné: o homem na idade da téc-
nica. Sao Paulo, Paulus, 2006.

. Cristianesimo. La religione dal cielo vuoto. Milano:
Giangiacomo Feltrinelli Editore, 2012.

GLEISER, M. A ilha do conhecimento: os limites da ciéncia e
a busca por sentido. Rio de Janeiro: Editora Record, 2014.

GOMBRICH, E. H. O sentido da ordem; um estudo sobre a
psicologia da arte decorativa. Porto Alegre: Bookman, 2012.

GUMBRECHT, H. U. Produ¢ao de presenga: o que o sentido
ndo consegue transmitir. Rio de Janeiro: Contraponto: Ed. PU-
C-Rio, 2010.

HADOT, P. O que ¢ a filosofia antiga. Sao Paulo: Edigoes
Loyola, 1999.

HERWITZ, D. Estética: conceitos-chave em filosofia. Porto
Alegre: Armed, 2010.

I 330 I



KAHN, C. H. A arte e o pensamento de Heraclito: uma edi-
¢ao dos fragmentos com tradugdo e comentarios. Sdo Paulo:
Paulus, 2004.

KANT, I. Antropologia de um ponto de vista pragmatico.
Séo Paulo: Iluminuras, 2006.

KERFERD. G. B. O movimento sofista. Sdo Paulo: Edi¢oes
Loyola, 2003.

LEFRANC, ]. Compreender Nietzsche. Petrépolis: Vozes,
2011.

MACHADO, R. Nietzsche e a verdade. Rio de Janeiro: Graal,
2002.

. Deleuze, a arte e a filosofia. Rio de Janeiro: Zahar,
2009.

MERLEAU-PONTY, M. A prosa do mundo. Sio Paulo: Cosac
Naify, 2012.

MIQUELU, C. in: MARTINS, A. (org) O mais potente dos afe-
tos: Spinoza & Nietzsche. Sdo Paulo: Editora WMF Martins
Fontes, 2009.

MOSE. V. Nietzsche e a grande politica da linguagem. Rio de
Janeiro: Civilizagao Brasileira, 2011.

. O homem que sabe: do homo sapiens a crise da razao.
Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira. 2011-B.

MUNIZ, E Platio contra a arte. In: HADDOCK-LOBO, R.
(org.) Os filosofos e a arte. Rio de Janeiro: Rocco, 2010.

NIETZSCHE, E. A gaia ciéncia. Sdo Paulo: Hemus, 1976.

I /()



. Além do bem e do mal ou o preludio de uma filosofia
do futuro. Sao Paulo: Hemus, 1977.

. Humano, demasiado humano: um livro para espiritos
livres (vol. IT). Sao Paulo: Companhia das Letras, 2008.

. A filosofia na era tragica dos gregos. In.: Friedrich
Nietzsche: obras escolhidas. Porto Alegre: L&PM, 2013.

. Crepusculo dos idolos ou como se filosofa com o mar-
telo. In.: Friedrich Nietzsche: obras escolhidas. Porto Alegre:
L&PM, 2013.

. O anticristo. Maldi¢do contra o cristianismo. In.: Frie-
drich Nietzsche: obras escolhidas. Porto Alegre: L&PM, 2013.

ONFRAY, M. Contra-historia da filosofia 1: as sabedorias an-
tigas. Sao Paulo: Martins Fontes, 2008.

. Contra-historia da filosofia 2: o cristianismo hedonis-
ta. Sao Paulo: Martins Fontes, 2008 B.

. Tratado de ateologia. Sao Paulo: Martins Fontes, 2009.

. Contra-historia da filosofia 3: libertinos barrocos. Sao
Paulo: Martins Fontes, 2009 B

. Contra-historia da filosofia 4: os ultras das luzes. Sao
Paulo: Martins Fontes, 2012.

PEREIRA, L. F; CAMARGO, M. H. e STECZ, S. S. Arte e co-
nhecimento; tudo a ver. Curitiba: UNESPAR, Colecdo Te-
chne, 2016.

PERNIOLA, M. A estética do século XX. Lisboa: Editorial Es-
tampa, 1998.

I G/



PINKER, S. Tabula rasa: a negacdo contemporanea da nature-
za humana. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2004.

PINTO, J. O ruido e outras inutilidades; ensaios de comuni-
cacao e semiotica. Belo Horizonte: Auténtica, 2002.

RANCIERE, J. O inconsciente estético. Sao Paulo: Ed 34, 20009.

RAWLS, J. Uma teoria da justi¢a. Sao Paulo: Martins Fontes,
2008.

ROSSET, C. El objeto singular. Madrid: Sexto Piso Espana. S.
L., 2007.

. O real e seu duplo: ensaio sobre a ilusdo. Rio de Janei-
ro: José Olimpio, 2008.

SANTAELLA, L. Corpo e comunicagao: sintoma da cultura.
Sao Paulo: Paulus, 2006.

SEVERAC, P. in: MARTINS, A. (org) O mais potente dos afe-
tos: Spinoza & Nietzsche. Sdo Paulo: Editora WMF Martins
Fontes, 2009.

SODRE, M. Jogos extremos do espirito. Rio de Janeiro: Rocco,
1994.

. As estratégias sensiveis: afeto, midia e politica. Petro-
polis: Editora Vozes, 2006.

. A ciéncia do comum: notas sobre o0 método comunica-
cional. Petropolis, R]. Vozes, 2014.

SHUSTERMAN, R. Consciéncia corporal. Sdo Paulo: Realiza-
¢oes Editora, 2008.

I 3/



SONTAG. S. Doenga como metafora. Rio de Janeiro: Edi¢oes
Graal, 1984.

. Contra a interpretagdo. Porto Alegre: L&PM, 1987.

SPINELLI, M. Os caminhos de Epicuro. Sao Paulo: Edi¢oes
Loyola, 2009.

STEUERMAN, E. Os limites da razao: Habermas, Lyotard,
Melanie Klein e a racionalidade. Rio de Janeiro: Imago Editora,
2003.

SUAREZ. R. Nietzsche: a arte em o nascimento da tragédia. In:
HADDOCK-LOBO, R. Os filosofos e a arte. Rio de Janeiro:
Rocco, 2010.

VALADAO SILVA, G. Friedrich Nietzsche: obras escolhidas.
Porto Alegre: L&PM, 2013.

VIEIRA, J. L. Cédigo de Hamurabi: Cédigo de Manu, excer-
tos (livros oitavo e nono): Leis das XII Tabuas. Sdo Paulo: EDI-
PRO, 2011.

I 5/



4

oiysso e

-
!




Este Glossario tem por objetivo satisfazer a necessidade de am-
pliar definicdes e interpretacdes acerca de alguns conceitos apresen-
tados nestes ensaios, cujos significados e sentidos propostos dife-
rem daqueles do senso comum, além de oferecer um pouco mais de
informagao sobre os neologismos assumidos nesta pesquisa.

E comum em qualquer literatura a ocorréncia de armadi-
lhas semanticas em que os incautos caem quando nao dispdem
de outras defini¢des possiveis sobre os termos empregados — o
acumulo de sentidos e significados depositados pela tradi¢ao vai
fazendo com que as palavras percam suas insignias etimolégi-
cas, para se tornar veiculo de crengas muitas vezes antagdnicas
as suas origens. Para mantermo-nos alertas em face das derivas
semanticas, apresento aqui algumas palavras-chave para este es-
tudo, cuja histdria etimoldgica precisa ser revisitada, libertando
alguns destes termos de suas crostas simbdlicas, para compreen-
dé-los por outras perspectivas.

Cineaudiotactuvisualidade - trata-se de um neologismo,
como mencionado no corpo do livro, que tem por objetivo definir
uma qualidade da comunicagao das midias contemporéaneas. As
midias que vém atualizando o conhecimento tornaram-se digitais
e oferecem multiplos veiculos para as diversas linguagens que com-
poem a cultura humana: ‘cine’ se refere a imagens em movimento,
tanto de corpos humanos, como de todos os demais corpos ani-
mados, inanimados e coisas que se movem diante da uma camera,
sobre uma tela; ‘audio’ se refere a todo tipo de som captado e pro-
cessado pelas midias digitais; ‘tactu’ diz respeito a todo toque de
dedos, méo, bragos e quaisquer outras partes do corpo humano,
que ganha significado quando processa um comando em qualquer
dispositivo com superficie sensivel ao toque; ‘visual’ diz de toda
imagem captada, produzida e comunicada pelos dispositivos di-
gitais de comunicagdo social. A neopalavra ‘cineaudiotactuvisua-
lidade’ visa englobar os principais sentidos fisicos que podem ser
acionados para processar informagdo e conhecimento por meio



das midias digitais. Outro aspecto da ‘cineaudiotactuvisualidade’
diz respeito ao hibridismo dos modos de apreensao da realidade,
em relagdo as midias tradicionais que se dirigiam apenas a um dos
sentidos, como a fala (som) ou a escrita (visdo). Quando viviamos
na era do livro, esta midia do conhecimento ensinou-nos a pensar
de modo gramatical, segundo a logica da escrita, que se confunde
bem com a légica dos filésofos ocidentais. Durante muitos séculos
pensamos por meio das letras, privilegiando apenas a linguagem
verbal, construindo e modificando mundos abstratos, com a aju-
da da gramatica e das palavras. A ‘cineaudiotactuvisualidade’ nao
difere da antiga midia monotematica apenas em fungao de quan-
tidade, porque ao se compor de vérias linguagens que se articulam
numa mensagem hibrida, a ‘cineaudiotactuvisualidade’ oferece ao
individuo uma experiéncia cognitiva completamente diferente.
Quando as linguagens e os modos de apreensdo de informagao
se diferem, a forma e o sentido do pensamento se transformam
radicalmente. A cultura do livro ndo vai desaparecer, mas se tor-
nara ocupagdo de especialistas. A sociedade ja esta modificando
seus modos e meios de processar conhecimento com o emprego
da ‘cineaudiotactuvisualidade!

Cognigao - Como palavra, o termo ‘cognicao’ se define pelo
ato de conhecer. Biologicamente, tomar conhecimento de uma
coisa, evento ou ideia ndo é uma operagdo simples. O processo é
tdo complexo que muitas correntes das ciéncias cognitivas ainda
disputam a melhor defini¢cdo e os passos necessarios para com-
preender o fenomeno. Para alguns pesquisadores, a ‘cogni¢ao
compde-se de dois aspectos interagentes (estético e 16gico); outros
cientistas preferem ver duas ‘cognigoes’ diferentes (estética e 16-
gica). O que sabemos com algum grau de certeza estd no fato de
que a ‘cognicao guarda caracteristicas estéticas e logicas. As neu-
rociéncias afirmam que mais de % da capacidade cerebral ¢é exclu-
sivamente dedicada a ‘cognigao’ estética. Esta ‘cognicao’ resulta da
experiéncia fisica do corpo no mundo material, formada a partir
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da sensacdo e da percepgdo providas pelos 6rgaos dos sentidos.
Menos de % da capacidade cerebral é dedicada a decifracao de
formas sensiveis, percebidas como fenémenos naturais padroni-
zados ou como signos codificados pela cultura: a ‘cognigao’ 16gi-
ca tem por objetivo a leitura de signos e a producao de signifi-
cados, pela observagdo do comportamento do meio ambiente e
dos simbolos produzidos por uma coletividade humana. Quando
levamos em conta a propor¢ao do investimento realizado pelo cé-
rebro, com relagao aos dois tipos de ‘cogni¢ao, ndo é dificil cons-
tatar que a biologia humana optou evolucionariamente por uma
base cognitiva sensivel e estética, até para oferecer suporte biolo-
gico para a cognicdo logica. Prefiro enxergar a cognicdo humana
como Unica, embora formada de partes interdependentes (estéti-
ca e légica), sendo a caracteristica estética da cognicao o vértice
dominante, enquanto a caracteristica logica prefigura como uma
funcao derivada da primeira, responsavel pela comunicagao codi-
ficada, que posteriormente evoluiu até a linguagem. A cognicdo é
um processo de captura de informagao tanto interna, como exter-
na ao corpo, que permite o reconhecimento do ambiente em que
o individuo ocorre, com vistas a lhe permitir encontrar alimento,
abrigo, protecdo e reprodugdo. A captura de informagdes depende
de sensores bioldgicos especializados que “sentem’, “percebem” e
reagem as regularidades e as impermanéncias do meio ambiente e
de outros individuos, oferecendo alternativas e solugdes para en-
frentar as necessidades bioldgicas que precisam ser satisfeitas. Na
imensa maioria das vezes as solugdes dos problemas ocorrem na
dimensao sensivel e perceptiva, em outras situagdes surge a neces-
sidade de interpretar sinais naturais e/ou culturais. Em todos os
casos, a ‘cognicdo’ mantém seu carater duplo, operando estética e
logicamente, a0 mesmo tempo.

Diabolo - embora esta pesquisa tenha dedicado bom espa-
¢o para explicar e exemplificar o conceito de ‘diabolo, pareceu-me
importante aprofundar ainda mais em seu entendimento, pois
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essa “novidade” epistémica enfrenta um desconhecimento com-
preensivel, ndo apenas pela distor¢ao etimologica produzida pela
histéria da palavra “diabo’, mas porque a cultura s6 tem olhos para
seu oposto semdntico: o simbolo. Além do que ja foi definido eti-
mologicamente, a ideia central que a palavra ‘diabolo’ abriga refe-
re-se ao conhecimento insignificante. Prestemos atengdo ao termo
“insignificante’, que ndo diz respeito a uma coisa sem valor, mas a
algo que “ndo significa” - que ndo é signo, nem representa. O co-
nhecimento insignificante é adquirido pela percep¢ao de formas
que ndo significam qualquer ideia, nem se colocam no lugar de
uma coisa ou fato. O simbolo é uma forma significante, porque se
trata de um signo que representa uma coisa, ideia ou fato - algo
que esta para algo mais. O ‘didbolo’ ¢ uma informagao insignifi-
cante, porque ndo se presta a significar nada - trata-se de uma for-
ma, a qual a cultura ndo atribuiu qualquer sentido. Essas formas
existem entre nds como reais novidades recém-criadas, aparicoes
espontaneas e percebidas de um modo bem diferente daquele
usualmente conhecido. ‘Diabolo’ é toda forma que se manifesta
aos sentidos como uma existéncia sem esséncia. Todas as formas
que se manifestam pela primeira vez aos érgaos dos sentidos,
aparecem como ‘diabolo. Com o tempo, algumas dessas formas
podem vir a ganhar algum significado, na medida em que vao se
tornando conhecidas pelos membros de uma comunidade — nesse
processo de domesticagdo, algumas formas diabolicas se tornam
formas simbolicas. Tudo o que estamos para conhecer, mas ainda
ndo conhecemos, sao formas diabdlicas. Todas as coisas que per-
cebemos, mas nao conseguimos obter delas significados defini-
dos, sao formas diabodlicas. Todas as formas simbolicas constitui-
das pela cultura também detém em sua materialidade elementos
diabdlicos, de vez que nenhuma significagao é completa, nenhu-
ma representaco ¢ total.

Egosciéncia - o campo da psicanalise e da psicologia ¢ muito
controverso, especialmente no que diz respeito a definigdes acer-
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ca da consciéncia e do inconsciente. Para ndo colaborar com a
confusdo académica e epistemoldgica, me propus a elaborar uma
nova palavra, um neologismo, para designar tudo aquilo que se
refere exclusivamente ao individuo, em contraste com a conscién-
cia, entendida neste estudo como o espago cerebral reservado aos
conhecimentos referentes a coletividade e ao conhecimento do
outro, no ambito do relacionamento humano. A ‘egosciéncia’ nao
¢ uma oposigao a consciéncia, de vez que essas instancias da cog-
noscéncia humana interagem constantemente. Esta neopalavra
foi inventada para designar todo conhecimento préprio, pessoal,
individual e intransferivel aos outros por meio de linguagens da
cultura - é justamente a parte da personalidade que nos faz ingres-
sar na humanidade e garante a irrepetibilidade de nosso carater.
‘Egosciéncia’ ndo se confunde com o que a psicanalise/psicologia
chama de inconsciente, mas comporta grande parte dos proces-
sos inscientes que nao vém a consciéncia. A ‘egosciéncia’ também
compreende parte de processos perceptivos, sensoriais, emotivos,
passionais, intuitivos, dos quais nos tornamos cientes, embora nao
possamos comunica-los aos outros por meio de narrativas semio-
ticas de nenhuma linguagem da cultura. A ‘ego-sciéncia’ é a cién-
cia que cada um produz sobre si e sobre 0 mundo, que nenhum
outro humano pode compartilhar, especialmente pelo fato desse
conhecimento ser idiossincratico (préprio, particular, singular,
pessoal). Se a cogni¢cdo humana fosse apenas consciente, todos os
individuos seriam formados pelos mesmos conhecimentos, sem
diferenciagio, como robds autdmatos com a mesma programacao.
O que nos faz humanos é o conhecimento egosciente, responsavel
pela nossa individuagdo e pela irrepetibilidade de nosso carater.
Estese — a semidtica contemporanea desenvolveu o concei-
to de ‘semiose’ para denominar o processo de interpretacio do
significado do signo. O processo da ‘semiose” tem inicio no mo-
mento em que uma forma simbolica afeta qualquer dos 6rgaos
dos sentidos do perceptor. Num exemplo, quando vemos ou ou-
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vimos uma palavra de nossa lingua, quase imediatamente nossa
memoria intelectual é acionada para identificar aquela imagem
codificada ou som articulado com o registro mental de imagens
abstratas ou concretas, dependendo do que a palavra visa nos di-
zer. A partir da percepg¢do sonora ou visual da palavra, a memoria
explicita é acionada, resultando em um vinculo estabelecido pelo
aprendizado da linguagem. A isso a semidtica denomina ‘semio-
se. O conceito de ‘estese’ funciona aproximadamente do mesmo
modo: quando uma forma sonora, visual, tatil, olfativa, gustativa
ou cinética é percebida pelos 6rgaos dos sentidos humanos aciona
uma memoria de experiéncias e a consequente relacao da expe-
riéncia original com as variagdes dessa nova experiéncia, geran-
do a cognicao sensivel (cognitio sensitiva) de algo, de um fato ou
ideia, a partir da comparagao das diferencas entre as experiéncias
de natureza semelhante. Notemos que as formas sonoras, visuais,
tateis, olfativas, gustativas e cinéticas que experimentamos por
meio de nossa sensibilidade organica nao sao formas simbolicas,
nem pertencem a linguagens codificadas, pois sdo produzidas
pelo entorno e capturadas de modo esponténeo pela percepgao
humana. A ‘estese’ ocorre no momento em que essas formas nao-
simbolicas (diabdlicas) excitam a sensibilidade e nos informam
da presenca de algo, da configuragao de um acontecimento e do
acionamento de uma ideia em nossa memoria estética. Diferen-
temente da ‘semiose, que ocorre com a percep¢do de um codigo
e o acionamento de uma memoria decifradora e interpretante, a
‘estese’ ocorre com a percep¢do de uma forma sensivel, que aciona
a memoria experimental (sensivel e estética), gerando cognigdo a
partir da analogia entre a experiéncia anterior e a atual. Ambos os
atos de cognic¢do (semiose e estese) provém da cognoscéncia hu-
mana, que detém um carater duplo, gerando memoria intelectual
e estética, de modo interdependente.

Explicagao - do latim, recebemos os termos plici/plica/plica-
re, que significam ‘pregar, ‘prega, ‘dobra, gerando o termo francés
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plissé, cujos significados reafirmam a ideia de ‘prega, ‘dobra. De
modo geral, as palavras que comportam essa raiz latina (plici) re-
ferem-se a algo que ndo é plano, nem liso, contendo dobras, protu-
berancias, superficies de dificil superagao. Quando varias linguas
neolatinas desejam significar alguma coisa de dificil execugao ou
de raro entendimento, utilizam-se da palavra ‘complicacao, cujo
prefixo latino cum significa junto com’ ou ‘ajuntamento, permi-
tindo designar algo ‘com muitas dobras’ ou algum tipo de evento,
coisa ou ideia de dificil acesso, devido suas multiplas caracteristi-
cas. Nesses casos, a demanda é pela diminui¢ao ou eliminagao das
‘dobras’ incompreensiveis, deixando de fora (ex) ou eliminando
as plici — ‘explicagdo. Palavra originalmente semelhante, mas com
significado bem diverso, trata-se do termo ‘explicitar’ Neste caso,
‘explicitar’ ndo é limpar as plici, como em “explicar’, mas torna-las
visiveis aos outros. Desta mesma raiz latina, temos a palavra ‘sim-
ples, que se compde do prefixo sin (sem), somada a plici, designan-
do aideia de algo “sem dobras’, “lisa’, “plana” e de facil observagao.
O cuidado que tive em trazer raizes etimoldgicas de algumas pa-
lavras consideradas conceituais e substantivas se deve ao fato de
que a maioria das palavras das quais nos utilizamos para descre-
ver o mundo sdo metaforas. Grande parte das palavras ndo man-
tém vinculos necessarios e suficientes com a realidade objetiva do
mundo e quando as utilizamos para dizer aquilo que julgamos ser
verdade, nao estamos sendo construindo mundos fantasticos nos
quais aprisionamos nossas mentes, muito antes de conseguirmos
oferecer algum tipo de “explicacdo” epistemologicamente satisfa-
toria. “Explicar” ja se trata de uma trai¢do ao acontecimento, coi-
sa ou ideia que eventualmente desejamos tornar compreensivel,
porque ao “explicarmos” estamos ‘alisando’ e ‘aplanando’ algo que
realmente ndo ¢ liso nem plano. Essa deficiéncia linguistica de-
monstra que muitas “explicagoes” filosofico-cientificas que abun-
dam nos livros e nos pulpitos sdo narrativas metaféricas que nao
tém correspondéncia com o fluxo do real.
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Filosofia da arte - por um bom tempo, a filosofia entendeu
que a arte fazia parte de seu escopo de explica¢ao do mundo, devi-
do a crenga de que a arte produz algum tipo de verdade que deve
submeter-se aos critérios de avaliacio e juizo filosofico. Neste sen-
tido, a filosofia, que se ocupa de encontrar a verdade por meio de
conceitos, trouxe para si o dever de discutir e discorrer sobre a arte,
seus valores e sua realidade. Até recentemente, a filosofia da arte
ainda era denominada de “Estética’, por muitos pensadores, devi-
do a uma tor¢ao gerada por Kant, sobre a interpretagao deste ter-
mo. Antes de Immanuel Kant, Alexander Baumgarten ¢ o criador
da palavra ‘estética’ e autor do primeiro livro em que apresenta e
descreve sua nova ciéncia: a estética, como um modo de conhecer
a partir das experiéncias sensoriais. Embora Baumgarten associe
sua estética a poesia (no sentido aristotélico, em que o termo grego
poiesis significa ‘fazer; ‘construir, ‘produzir’ com habilidades ma-
nuais), esse vinculo nao obrigava a estética a se referir sempre as
belas artes. Foram Kant, Hegel e pensadores posteriores a Baum-
garten que trouxeram a estética de volta para o aprisco da filoso-
fia, insistindo na necessaria submissao da atividade artistica aos
canones de uma filosofia idealista. Depois de Friedrich Nietzsche,
as diferencas de pensamento entre a estética e a filosofia voltam a
ser observadas, levando-se em conta que a filosofia pensa por con-
ceitos, enquanto a estética pensa por meio da afecao. Comegam a
suspeitar que a obra de arte ndo é um conceito, mas uma coisa real
existente no mundo (obras de arte nao sdo abstragdes) — uma pro-
dugao (poiesis) realizada por um artista, cuja presenca diante dos
sentidos fisicos causa sensagoes que transformam o modo com
que as pessoas veem o mundo e a si proprias, sem o emprego de
conceitos e verdades. Como a obra de arte comunica um conhe-
cimento proprio por meio de sensagdes experimentadas por um
perceptor, a arte ndo gera cogni¢do por meio de conceitos, mas
através da paixao (gr.: pathos), que em sua origem etimologica sig-
nificava toda experiéncia humana que inaugura em nossa sensibi-
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lidade um conhecimento do mundo. Ao significarem cognigdes
diferentes, produzidas por meios diversos, estética e filosofia ndao
tém como participar de um sé ramo do conhecimento — ndo pode
haver uma “filosofia” da arte.

Historia - ndo se trata aqui de produzir mais uma defini¢ao
de histdria para enfrentar os mais bem elaborados conceitos so-
bre historia desenvolvidos por historiadores. A palavra ‘historia
nestes ensaios ganhou outra dimensao, para além daqueles signi-
ficados normalmente atribuidos ao termo. Todos sabemos que a
‘historia’ nao é feita de fatos ou eventos, mas da interpretagdo de
historiadores, o que faz com que ela mude o passado toda vez que
um historiador olha para ele. Em varias ocasides, nestes ensaios,
afirmei que todo conhecimento humano deve ser histérico. Esta
afirmacdo tem por intensdo alertar para a realidade do conheci-
mento humano, no sentido de que ninguém pode se arvorar de
possuir um conhecimento definitivo, constante, imutavel, eterno,
final, sobre qualquer coisa que seja. Quando se aceita que todo
conhecimento humano se transforma com o tempo, obviamente
ndo se pode admitir que haja qualquer conhecimento que seja de-
finitivo, mas sempre transitorio. Isto posto, podemos admitir que
a natureza do conhecimento humano sé pode ser histérica, pois
esse conhecimento é a propria ‘histéria’ de transformacdes que o
entendimento humano sofre ao investigar o mundo. Veja o caso
do conhecimento sobre a forma do planeta Terra. Muitos povos
acreditavam que a Terra era chata, plana, apoiada nas costas de
gigantes. Com o tempo e o conhecimento de outros povos, enten-
deu-se que a Terra era um disco chato, como o Sol e a Lua. Pos-
teriormente, contra preconceitos e obscurantismos, alguns pes-
quisadores heroicos admitiram e depois provaram que a Terra era
uma esfera. Finalmente, no século XX, com os satélites em torno
do planeta, descobriu-se que esta esfera ndo é totalmente redonda,
mas teria um formato sutilmente semelhante a uma pera, com o
hemisfério Sul ligeiramente menor que o Norte. Neste exemplo,
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demonstramos aquilo que falei acerca do caréter histdrico do co-
nhecimento — o que soubemos sobre a forma do nosso planeta
evoluiu e se transformou com os séculos. Da mesma maneira,
todos os demais tipos de conhecimentos adquiridos pela huma-
nidade sao, sem excecao, histdricos — pois evoluem com o tempo.

Inteligéncia - ver Memoria logica (explicita), adiante.

Logos - esta palavra de origem grega significava inicialmente
tanto a escrita, como a fala, e foi traduzida para o latim como “o
Verbo”. Os primeiros filésofos deram ao ‘Logos’ um sentido mais
amplo, passando a figurar como um conceito filoséfico que re-
sume ideias acerca da razao, pensamento, discurso, assim como
também a ordem e a harmonia naturais. Proveniente do verbo
légo (no infinitivo: légein), ‘Logos’ sintetiza varios significados:
(1) contar, enumerar, calcular, escolher, ordenar; (2) narrar, pro-
nunciar, proferir, falar, dizer, declarar, nomear, discutir; (3) pen-
sar, refletir; (4) significar, proferir, discursar, recitar. ‘Logos’ retine
numa s6 palavra quatro sentidos principais: (1) linguagem; (2)
pensamento e razao; (3) norma e regra; (4) ser e realidade intima
de alguma coisa. Notemos que o ‘Logos’ perfaz todos os campos
que os pensadores filosoficos e cientificos privilegiam, tratando-os
como conhecimento verdadeiro. Toda filosofia, toda ciéncia oci-
dental esta baseada e comprometida com o ‘Logos, de modo que
s6 entende o mundo a partir de generalizagdes e universalizagdes
retiradas de leis e ordens creditadas a natureza. Por isso, Jacques
Derrida vai afirmar que o pensamento ocidental é “logocéntrico’,
pois afirma-se prioritariamente no ‘Logos’ como principio funda-
mental, simplesmente negligenciado todos os demais saberes que
ndo se baseiam nas qualidades do ‘Logos. Porém, como ja sabiam
os antigos gregos, o ‘Logos’ ndo ¢ a origem, mas uma derivagao
do Caos. E da cadtica origem dos elementos que emerge poste-
riormente a ordem das substéncias. Ainda assim, nos intersticios
entre as leis, normas, raciocinios e esséncias que se acomodam
no campo do ‘Logos’ convivem elementos livres que podem ser
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percebidos e computados como informagdo, embora nao sejam
inteligiveis. Esses elementos sio muito mais abundantes em toda
natureza, do que as qualidades do ‘Logos. Para produzir cogni-
¢do por meio dessa ampla fonte de sinais, temos de acessa-los por
meio de nossa sensibilidade. A estética, como uma forma de co-
nhecimento irracional, oferece a cogni¢do apropriada para a for-
magao de conhecimento fora do campo do ‘Logos.

Memoria afetiva (implicita) - a memoria implicita, também
conhecida como memoria inefavel ou tacita, dificilmente pode ser
verbalizada ou declarada (nao é traduzivel em discurso). Trata-se
da memoria de habitos, habilidades, condicionamentos, percep-
goes, sensagoes, apetites, acionados a partir dos érgaos percepti-
vos do individuo - por exemplo, saber como realizar um conserto
ou um concerto. A memoria implicita se divide em memdria ad-
quirida, relativa as experiéncias e impressoes geradas a partir dos
o6rgaos dos sentidos, vestigios ou indicios de eventos que tocam a
sensibilidade do individuo, antes mesmo dele processar qualquer
juizo a respeito; e memoria de procedimentos, vinculada as habi-
lidades, habitos e condicionamentos adquiridos de acordo com
variados tipos de treinamentos intencionais ou involuntarios. Por
exemplo, habitos alimentares (intervalos entre as refeicdes, tipos
de alimentos), habilidades profissionais (motorista, cirurgiao,
mecanico, digitador, perfumista), habilidades artisticas (instru-
mentista, ator, artista visual, dancarino), comportamentos condi-
cionados (lutas marciais, modos a mesa, pudor, preceitos morais,
reflexos musculares treinados). A memoria implicita constitui-se
a partir da formagao de conhecimento que ocorre de modo mui-
tas vezes independente da consciéncia. Essa aquisicdo de conhe-
cimento implicito é de dificil verbalizacdo, de vez que tais habi-
lidades sao raramente comunicaveis; por exemplo: nao ha como
ensinar com palavras a andar de bicicleta. A memoria implicita
ainda se destaca por ser mais antiga na filogénese e na ontogénese
do homem; ocorre independentemente da idade, do desenvolvi-
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mento, da cultura e da instrugdo formal, além de produzir efeitos
mais duradouros que os provocados pela aprendizagem explicita.
Também é mais econdmica cognitivamente, tendendo a ser mais
robusta e se preservar em situagoes que afetariam a aprendizagem
explicita. Por conta desses aspectos, a memoria implicita participa
dos processos inconscientes do individuo, desde que nao se com-
preenda o inconsciente como um estado de torpor ou alienagao,
mas como um processo individual e subjetivo (ndo comunitario)
de aquisi¢do de conhecimentos. Quando colocamos os recursos
morfofisiolégicos em um sentido evolucionista, supomos com
certo grau de certeza que a memdria implicita (inefavel, tacita,
subjetiva, sensivel, estética) nao ¢ apenas a mais primitiva, porém
a mais importante, sem a qual a posterior memoria explicita (ob-
jetiva, logica, discursavel) ndo tem como se haver com o volume
de informagdes disponiveis. Nao ¢ por acaso que a biologia hu-
mana sustenta tamanha despropor¢ao de recursos em favor da
memoria implicita — pois ali residem os melhores instrumentos
mnemonicos para a solugao criativa de novos problemas que a
impermanéncia dos ambientes impde ao homem, ja que a me-
moria explicita trata majoritariamente da solugdo de problemas
recorrentes, comuns, devidamente semantizados na cultura. Por
outro angulo, podemos inferir que a memoria implicita, desen-
cadeada no/com os 6rgaos dos sentidos, guarda caracteristicas de
esteticidade (aisthesis), desde que se entenda por ‘estética’ o conhe-
cimento processado por meio de percepgdes, sintomas, sensagoes,
sentidos, afetos e intui¢des.

Memoria logica (explicita) - processa interpretacdes de
fatos, episodios, padroes, ordens e simbolos, como datas, situa-
¢oes historicas, nimeros de telefone, placas de transito, equagoes
matematicas, palavras, entre outros signos. Por isso denomina-se
‘declarativa; isto é, pode ser comunicada por linguagens. Mais re-
cente, no que se refere a evolugdo humana, a memoria explicita
subdivide-se em episddica (envolvendo a lembranga de ‘episddios’
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da vida, da histdria), quando se recordam fatos e acontecimen-
tos que ocorrem no ambiente externo; e, em semdntica (quando
envolve a interpretagdo de simbolos e de ordens ldgicas), que se
relaciona com o saber que tal signo significa algum tipo de in-
formagao. A memoria explicita (declarativa) é justamente aquela
que o senso comum reconhece como “a” memoria. Ela também ¢é
mais prestigiada pelos pensadores, cientistas e educadores, por ser
identificada como parte fundamental do ‘raciocinio. A memoria
explicita envolve uma aprendizagem que demanda a focalizagao
da ateng¢do, como também a vontade deliberada do individuo por
meio de processos de interpretacao, que sao de trés tipos: (1) su-
pressdo representacional — envolve isolar um ou mais estimulo para
privilegiar outro, tal como estabelecer as diferengas entre figura e
fundo, no processo de percepgao de formas imagéticas ou para a
leitura de palavras em superficies. Tal supressao é necessaria, pois
¢ mais dificil perceber todas as partes das coisas e dos eventos de
modo concomitante. Outro exemplo seria nossa capacidade para
destacar a voz de uma pessoa em meio a uma multidao; (2) sus-
pensdo representacional — envolve inibir uma funcéo e substitui-la
por outra fun¢ao ou significante. Em um jogo de faz de conta, por
exemplo, uma crianga brinca de fazer comida com a areia da praia
e quando ela oferece a um adulto nao espera que este coloque
efetivamente a areia na boca; e (3) redescrigdo representacional -
diz respeito a reelaboragio, refinamento e flexibilizagao de nos-
sos conceitos em geral, compreensao de mundo, de ndés mesmos
e dos outros, a partir de quebras de paradigmas. Notemos que a
memoria explicita relaciona-se com a faculdade de escolher, inter-
cambiar e (re)interpretar representagdes simbolicas. Este tipo de
memoria mantém vinculos com a consciéncia do individuo, desde que se
interprete @ ‘consciéncia’ como processo de intercomunicagao so-
cial de simbolos (linguagens). A memdria implicita (estética) e a
memoria explicita (l6gica) ndo tém como evocar, isoladamente,
conhecimentos eficientes acerca do ambiente interno e externo
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ao ser humano. Sua interagdo as torna mutuamente dependentes,
enquanto denuncia a falsa no¢do de hierarquia epistémica entre
razdo e sensibilidade, como também a enganosa énfase nas disci-
plinas intelectuais, que se observa nos curriculos escolares.

Panta Rhei — esta ¢ a célebre frase atribuida pela historia da
filosofia ao pensamento de Her4clito, identificada com o tema do
devir, em contraposi¢do a ontologia classica nascida de Parméni-
des e Platdo. Segundo este aforismo (Tudo flui!), nossas vidas estao
impregnadas de transformagoes. Nossos corpos mudam, nossas
ideias mudam, nossas relagoes ndo perpetuam. Nunca adentra-
mos duas vezes 0 mesmo rio, porque na segunda vez seremos ou-
tros e o rio ja nao serd o mesmo! — a esse transe constante deu-se
o nome de ‘devir’ A filosofia ocidental nasce com a quadriga grega
(Parménides, Socrates, Platdo e Aristoteles) contrapondo-se ao
pensamento de Heraclito e a ideia de devir, opondo-lhes o concei-
to de ‘ser’ e partindo o mundo em oposigdes irreconciliaveis (es-
séncia e aparéncia). O medo da transformagao continua e irrevo-
gavel do devir heraclitiano fez surgir um pensamento que buscou
pela permanéncia - o conhecimento daquela parte das coisas que
realmente seria o que sempre foi, sem qualquer altera¢ao no tem-
po. Em outras palavras, tudo o que existe deveria ter uma parte
permanente (a sua esséncia, o seu ‘ser’) e uma parte mutavel (sua
aparéncia). Apds renegar o panta rhei de Heraclito, o conceito de
realidade fendida em duas partes incompativeis seria a explicagao
da natureza do mundo, ensinada pela tradicdo filosofica durante
mais de dois mil anos. A partir do século XIX, varios ramos das
ciéncias passaram a admitir que a natureza esta em inconstante
transformaco e que nao pode haver qualquer permanéncia pos-
sivel no mundo material. No século XX, com as teorias de fisicos,
como Einstein, Heidelberg e outros, desfizeram-se completamen-
te as ultimas ilusdes acerca de quaisquer permanéncias no tempo,
abolindo definitivamente o conceito de esséncia e do prdprio ‘ser’
das coisas. Hoje, ainda utilizamos vocabulos como ‘ntcleo, ‘con-
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teido, ‘cerne, ‘principio ativo etc. Mas nenhuma dessas palavras
mantém carater de superioridade com relagdo a outros termos
como ‘periférico, ‘forma; ‘superficie, ‘aparéncia’ etc. Agora, esses
conceitos sdo interpretacdes de estados e processos que compdem
as coisas e os eventos, sem que haja qualquer precedéncia entre as
partes que eles nominam. Pelo menos no que se refere a transfor-
magao de todas as coisas e processos, Heraclito prevaleceu sobre
Parmeénides, Socrates, Platdo e Aristdteles.

Pensamento - pensar nao ¢ exclusividade da espécie huma-
na. Muitos animais, especialmente os ‘grandes macacos’ (gorilas,
chimpanzés, orangotangos), golfinhos e alguns passaros, vém sen-
do estudados minunciosamente por cognitivistas, cujas pesquisas
tém registrado alto nivel de pensamento abstrato nessas espécies,
sem o uso de linguagens semelhantes a humana. A cldssica relagao
entre o pensamento e alinguagem (verbal-matematica), defendida
pela tradigao filoséfica, também nao responde mais pela verdade
dos fatos. Cognitivistas e outros ramos das ciéncias neuroldgicas
vém modificando radicalmente o entendimento daquilo que cha-
mamos de ‘pensamento. Pensar ou gerar uma cognicao, segundo
as mais recentes teorias das ciéncias cognitivas, ¢ uma agao-reagao
complexa do corpo (ndo apenas do cérebro), cuja fungao principal
¢ conhecer o entorno no qual o individuo habita, com a intensao
de prover-lhe alimento, protegdo, abrigo e reprodugio. Esta defi-
nicdo contemporanea abole completamente aquela no¢ao classi-
ca, acerca das relagdes entre o ‘pensamento’ e o raciocinio logico,
mediado pela linguagem e pela reflexdo analitica. A agdo-reagdo
complexa do pensar se liberta da determinacéo cartesiana (Penso,
logo existo!), para abranger campos cognitivos até recentemente
desconsiderados pela tradigdo filoséfico-cientifica, no que se re-
fere a construgdo do conhecimento por meio do ‘pensamento. A
cognicdo deixa de ser mera fungio da razao objetiva e ganha im-
portancia na formagdo do pensamento humano, a partir da per-
cepgao e registro mnemonico de experiéncias sobre o ambiente
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(entorno), com vistas a extrair do real os elementos necessarios a
criagdo, manutengdo e propagacdo da vida. O ‘pensamento’ dei-
xa de ser exclusivamente uma dedugao/indugio proposicional e
silogistica, fabricado pela gramatica alfanumérica, para se tornar
um grande mecanismo de relacionamento dos diversos registros
mnemonicos das experiéncias individuais, em prol do sucesso bio-
légico do corpo. Os registros mnemonicos (as memdrias implici-
ta e explicita) podem ser de natureza estética e de conceituagdo
abstrata. A natureza estética da memoria oferece ao ‘pensamento’
possibilidades relacionais de ordem perceptiva e afetiva para lidar
com o real. Ideias codificadas pelas linguagens logicas da cultura
oferecem ao ‘pensamento’ modelos abstratos representacionais do
real. A natureza dupla do ‘pensamento’ (estética e logica) revela
sua constitui¢ao, que se baseia tanto na experiéncia sensivel, quan-
to na abstragdo légica. Se a sociedade entende a importancia de
se ampliar o conhecimento deve encontrar meios e formas de li-
dar com a complexidade do pensamento humano, desenvolvendo
aprendizado e aperfeigoamento da capacidade de pensar, que leve
em conta seus aspectos estéticos e logicos.

Real (Fluxo do) - o real’ em que habitamos ¢ um emara-
nhado de forgas e relagdes interdependentes que se misturam e
fundem-se ordenada e caoticamente, sempre deixando de ser o
que era e vindo a ser coisa diversa. O ‘real, denominado pela tra-
digdo de res extensa, compde-se de coisas e eventos que intensifi-
cam sua propria diversidade quando fluem o mundo. ‘Real’ é tudo
o que existe. Aquilo que nds, humanos, entendemos acerca do
‘real’ varia muito de cultura para cultura, de tempo para tempo, de
ciéncia para ciéncia, impedindo que tenhamos do ‘real’ um tnico
juizo capaz de defini-lo inequivocamente. A verdade sobre o ‘real
sempre esteve em disputa pelas mais variadas tradi¢des filosoficas
e cientificas, por que sua definigao sempre foi requisitada como
fundamento deste ou daquele tipo de pensamento organizado.
Quem dominasse a melhor definicdo do ‘real’ teria condicoes de
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fundamentar melhor sua forma de pensamento na disputa filosé-
fica das varias escolas. Realissimum ens era o nome que a meta-
fisica dava a realidade perfeita e absoluta, que se confundia com
deus. Por muito tempo, a tradi¢ao acreditou que o mundo abs-
trato do pensamento estava protegido das transformacgdes e, por
isso, era “mais real” do que a realidade semovente do mundo. Por
isso acreditavam que uma boa defini¢cdo poderia explicar o ‘real’ e
domina-lo em beneficio do pensamento humano. Nietzsche clas-
sificou essa tentativa de contensdo do ‘real’ na palavra, de “fetiche”
da linguagem -, a crenga de que as palavras tém o dom de mudar
arealidade, dar-lhe forma e sentido, transformando o mundo real
em pensamento abstrato. A palavra ‘real’ é o signo mais incompe-
tente para designar a soma de tudo o que existe, mas a linguagem
ndo tem como indicar a ideia que fazemos da existéncia das coisas,
sem o uso de palavras como ‘real’ Por outro lado, ¢é dificil a tarefa
de comunicar a ideia de ‘real, principalmente num texto que visa
dizer algo sobre as relagdes entre 0 homem e o mundo. O ‘real,
sendo tudo o que existe, comporta também todos os humanos -
existimos no ‘real, sem poder defini-lo adequadamente. O ‘real
ndo ¢ perfeito, jamais se encontrard num estado de imutabilidade
eterna, impedindo qualquer defini¢ao conceitual a seu respeito.

Semiose - ver Estese, acima.

Signo - todos os sinais que afetam nossos sentidos e permi-
tem interpretacOes sistematicas (Se é A, ndo é B. Se A, entao B. Se
A, logo B.), podem ser codificados por um grupo de usudrios, na
forma de signos. Todo signo ¢ uma tradugdo sistematica e codi-
ficada de sinais que formam a memoria de eventos recorrentes e
regulares, permitindo que uma comunidade de usuarios registre
e comunique internamente suas informagdes. Embora percebidos
individualmente, muitos sinais sdo traduzidos sob acordo coleti-
vo, de modo que todos os membros do grupo se beneficiem com
a comunicac¢do da informagao. Por ser uma traducio coletiva de
sinais do entorno ambiental que afeta a sensibilidade do individuo,
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o signo ¢ objetivo - sua construgdo ¢ coletiva e nao depende das
variaveis subjetivas de um membro do grupo de usuarios. Por ser
objetivo, o signo ¢ o fundamento da linguagem, juntamente com
suas regras de uso (sintaxes e gramaticas). Como tradugdo cons-
truida pela comunidade de uso, o signo tem seus significados
vinculados objetiva e arbitrariamente a coisa, evento ou ideia da
qual se torna uma representagao. Ao se tornar uma representacao,
o signo ¢ uma recorréncia regular, pois se refere a coisa, evento
ou ideia, de um modo codificado e sistematico, motivo pelo qual
se evitam a criatividade e a fantasia na representagao, justamente
para ndo confundir os usudrios da linguagem, com interpretagdes
extemporaneas aquelas longamente constituidas pela histéria de
seus significados (semantica). Ser uma representagao faz do signo
uma constante re-apresentacdo dos mesmos significados, com um
minimo de variagdes, para que sirva ao acordo geral e objetivo da
comunicagdo social empreendida pela linguagem. O signo é uma
representacdo que invariavelmente se “reapresenta’ ao usudrio,
toda vez que a pessoa e seu grupo precisam traduzir coisas, even-
tos e ideias entre si. Mas isso impede que o signo seja criativo, caso
contrario ndo traduziria constante e objetivamente aquilo que co-
munitariamente representa. Quanto mais rigida e supercodificada
se torna uma representagao, faz com que o signo substitua psico-
logicamente a coisa, evento ou ideia que esta representando. Este
fendmeno psicolinguistico ja foi comentado pelos antigos e regis-
trado na classica oragdo nomina sunt consequentia rerum. Desde
entdo e até hoje, muitos creem que, segundo esta frase acima, os
signos seriam consequéncia direta da existéncia das coisas, ou, se-
gundo outro entendimento, as palavras teriam o dom de substituir
as coisas, ndo apenas na memoria, mas também no mundo real,
motivo pelo qual estd escrito que o mundo foi criado pelo verbo
divino, ao serem proferidas as palavras Fiat lux (Faga-se a luz!). A
crencga de que os signos (especialmente os verbais) podem agir no
mundo real é tdo popular que ainda hoje se proferem maldi¢des
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e se conjuram feiticos com palavras “magicas’, na ilusao de que
tais vocabulos especiais teriam o poder de modificar a realidade.
Ao longo da evolugdo humana, o signo misturou-se tanto com o
pensamento humano e imiscuiu-se tdo profundamente em nossa
interpretagdo do mundo, que muitas vezes ndo percebemos que
trocamos o mundo material realmente existente, pelas imagens
abstratas dos significados e suas paisagens fantasticas produzidas
pelos signos. Vejamos o exemplo do tempo, que ndo é uma reali-
dade, mas apenas um signo. O tempo ¢ um signo constituido pela
cultura para significar o modo como o homem mede o0 movimen-
to do mundo. Os ponteiros dos antigos rel6gios nao marcavam,
nem mediam o tempo, mas a relagdo entre os movimentos daque-
le mecanismo (o relégio) e o movimento realizado pela Terra, en-
torno de si. O movimento do planeta foi divido por varias culturas
em 3, 6, 12 ou 24 partes, conforme sua capacidade de medir essas
divisdes. Nomearam-se os periodos com termos como ‘hora, dia;
‘noite; ‘manha, ‘tarde; ‘madrugada’ etc. — criando o tempo com pa-
lavras. Mas o tempo, propriamente dito, ndo existe. O que existe
¢ a medida do movimento regular, que serve como parametro para
outros movimentos que tém importancia para a sociedade humana,
como saber sobre as transformacdes do clima, do crescimento da
colheita, do crédito de um comércio, do movimento das marés, da
gestacdo dos herdeiros, dos periodos de governo etc. Como signo,
o tempo ¢ uma convengdo tao util, que da mesma maneira como
as pessoas acreditam que palavras tém poder, também creem que
o tempo existe como uma realidade. O poder do signo na cultura
humana néo esta em criar as coisas ou fazé-las flutuar no ar, mas de
nos introduzir em um mundo fantastico, comum a todos os usua-
rios da linguagem, em que primeiro se criam os planos e as utopias,
para depois tentarmos realiza-los no mundo material. O efeito co-
lateral dessa maravilhosa inven¢do humana ocorre quando confun-

dimos o mundo das palavras com o real em fluxo.
Simbolo - ver Didbolo, acima.
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