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“UPREFA(I0

Desde o0 momento precipuo do que se convencionou denominar a
revolugdo grega do pensar, a Filosofia, enquanto campo do saber humano,
vem cumprindo a tarefa que estabeleceu para si mesma no sentido de refletir
sobre o processo de instauracdo dos sentidos existenciais como forma de
possibilitar a reflexdao acerca do carater préprio da complexidade insita ao
ser do homem, enquanto este vivencia sua experiéncia histérica no mundo
em que se percebe situado. Dessa forma, nesse ja longo percurso, somam-
-se inumeras vozes e multiplos olhares, focados nessa busca incessante e
construcdo permanente de possibilidades explicativas, capazes de, sempre,
alargar os horizontes compreensivos que se descortinam e continuam a se
descortinar na medida em que a prépria existéncia lanca, diante da condicdo
humana, um sem nimero de posi¢cdes novas, que se insinuam pelas constru-
¢Oes conceituais elaboradas, ou que se inserem no contexto do que ainda
nao se pode dizer a respeito dos sentidos existenciais, ou que, além disso,
exigem reformulagdes das concepgles até entdo arduamente estabelecidas
acerca de algo.

E, precisamente nesse contexto de construgdo permanente de re-
flexdes e andlises é que se inserem os textos que ora se oferecem na presen-
te obra, pois tratam desse processo de ressignificacdo de varios constructos
tedricos de algumas escolas filoséficas que nos foram legados pela tradicdo
do pensar ocidental, uma vez submetidos a uma nova recepcao critica e, logo,
instigados por uma proposta inovadora e criativa, sempre capaz de oferecer
outras possibilidades interpretativas em relacdo aquilo que ja esta dito e,
igualmente, colocando a descoberto certas percepgdes que os esforgos expli-
cativos anteriores, na sua busca por se expressar, acabaram por encobrir em
seu dizer. Essa proposta, portanto, reveste-se do carater de dar continuidade
as diversas formas de como o préprio ser ousou se dizer a si mesmo, enquan-
to se volta para a sua prépria complexidade existencial, no desdobrar-se de
suas experiéncias em meio a mundanidade que o constitui.



Nesse sentido, ndo se esta diante de uma espécie de linearidade do
pensar, a qual pretende deslocar-se em um movimento deterministico das
concepcoes que elabora, mas, ao contrario, esta-se a operar com o circulo da
compreensdo, de forma que, nesse se mover, a pretensao é a de relacionar
essas concepcoes entre si, de maneira que se ponham a descoberto, desde os
classicos até os contemporaneos, em uma clara amostragem da prépria tem-
poralidade dos sentidos instaurados, em que o principio e o fim do processo
indiguem essa interagdo construtiva capaz de possibilitar a expansao do pro-
prio conhecimento. Ademais, pode-se operar, para além desse deslocamento
temporal, em um mover-se pelo espago geografico onde a experiéncia do
pensar tem ocorrido, desde os pensadores europeus, circulando-se pelo
pensar norte-americano e apresentando as novas concepgdes que vieram a
se situar na Africa, inclusive como um projeto de futuro que, no entanto, ja
se perfaz agora. Além do que, outro cardter instigante dessa proposta diz
respeito a que a recepgdo critica aqui apresentada se constitui do pensar
elaborado entre nds, pois é o olhar dessa nova onda de articuladores que se
coloca nesse didlogo construtivo, com a finalidade de alargar nossos préprios
horizontes compreensivos.

Por seu turno, é essa postura que vivifica o pensar, pois ndo se
fixam os conceitos como férmulas estanques, embora, concomitantemen-
te, possa-se seguir, sempre, daquilo que as diversas tradicdes nos legaram
enquanto possibilidades explicativas que, entdo, sdo colocadas diante das
tematicas desenvolvidas nos textos os quais aqui se apresentam, em seu agir
comunicativo, que parte desses conceitos prévios de que sdo portadores, de
maneira que, por meio deles, tornam-se operantes desse processo do conti-
nuo dizer filoséfico, o qual se renova e se ressignifica, como a se mostrar apto
a oferecer outras perspectivas diante das novas demandas que se apresen-
tam agora. Cabe destacar, ainda, que, nesse movimento, o fio condutor dessa
experiéncia estd situado na percepc¢do de uma linha de horizonte a qual se
propde a sondar nossa propria existéncia que, entretanto, sempre se desloca
na medida em que dela nos aproximamos, de maneira que, ao percorrermos
as diversas formas do ser se dizer, agora, em nosso tempo e em nosso espago,

vivenciamos as condicdes de possibilidade de, nesse se mover compreensivo,



continuarmos a ampliar nosso préprio pensar acerca de nds mesmos e de
nosso mundo de sentidos e significados. Assim, esses pesquisadores os quais
se propuseram a oferecer as reflexdes criticas que se seguem, por certo pu-
deram operar dessa forma porque perceberam, em suas proprias vivéncias,
que estavam a buscar pelos espacgos abertos os quais se constituem no e pelo
préprio pensar, como a clareira-abertura do ser, através da qual e no meio
propiciador da existéncia se abrem para que novas possibilidades compreen-
sivas sejam elaboradas. Por causa disso é que o dizer filoséfico ndo sé ndo se
esgota, mas se renova continuamente.

Prof. Dr. Henrique Alexander Keske
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“UAPRESENTA(AO

“Filosofia(s) sobre multiplos olhares. Filosofia(s) para tempos pre-
sentes” é o resultado de intensas discussdes entre colegas pesquisadores em
suas jornadas cotidianas. Desde o encontro assiduo nas salas de aulas até os
fortuitos momentos em corredores, cafeterias, estacées de trem e paradas
de 6nibus, a amizade filoséfica em seu sentido mais cardial se revelava onde
quer que estivéssemos. Na maioria das vezes, sem qualquer pretensdo de
corroborar as teses ja existentes e fazer uso proposital de seus autores, os
debates assumidos por esse grupo de colegas tinham a vertente obliqua:
perpassando da antiguidade ao contemporaneo, da ciéncia até a politica,
da religido a histéria, em uma cadeia que se produzia em sequéncia e em
revés, havia sempre um compromisso: refletir, duvidar, colocar em questao,
problematizar. O alvo de todo em-contro era povoar, de alguma forma, os
incbmodos, as irresolutas variagdes da Filosofia em suas plurais intersec¢ées.
IntersecgBes essas que, embora avangadas no grau de maturidade, voltavam-
-se sempre para a duvida simples e dificil de cotejar com e pelos vazios a
questdo “o que é a Filosofia?”.

“O que é a Filosofia?” poderia assumir uma sentenca Unica para
conceitua-la. Poderia facilmente ser, por exemplo, aquela que se envereda
por Heidegger ou Deleuze e Guattari em um plano de movimento ou mes-
mo, ja distante desses, em uma linha enfatica da razdo critica com Edmond
Holmes e Stephan Kérner. Todavia, a plural condigdo dos temas, debates e
dos autores estudados por esse grupo de pesquisadores escorria para além
de uma Unica categoria. A preferéncia era sempre pela tensdo, de modo
que a Filosofia sempre assumiu um papel cosmopolita nos debates. Nunca
fechando o universo da discussdao e, nem por isso, estando em posicoes
homogéneas com relagdo aos assuntos investigados, a abertura do sentido
da Filosofia para Filosofia(s) parece tender a oportunidade de se expor e de
se argumentar por meio e sobre perspectivas diversas. Filosofia(s) tem, por
isso, um debate aberto, poroso, carente de reflexao, o qual, no entanto, ndo

esperamos contestar aqui, mas que abre em sua forma grafica e filoséfica um
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movimento para que reflitamos sobre os motivos pelos quais, caso existam,
uma Filosofia ou vdrias Filosofias. Entre os parénteses esta o tonus das nos-
sas reflexdes, das de nossos autores, das de nossos espectros e, também, das
de nossas aspiragdes.

Nenhum impeto desse movimento seria possivel acaso o Grupo de
Estudo e Pesquisa em Filosofia Moderna e Contemporanea da Universidade
do Extremo Sul Catarinense (UNESC) ndo houvesse demonstrado seu inte-
resse na dinamica da reflexdo que era produzida sob olhares, pensamentos,
vozes e maos diversas. O papel central do grupo de estudos e da UNESC
nesta producdo transcendente levou cada esforco singular para um contexto
coletivo de pesquisa imanente. A reflexdo principiada pelos corredores da
universidade esta, agora, nos corredores da escrita. Na sua imanéncia estd o
movimento da philia, a interlocucdo da possibilidade e da finitude humana na
infinitude do pensamento e de sua articulacdo em cendrios difusos. Focados
em ampliar o que sempre nos perguntamos e nos é perguntado, o Grupo
de Estudo e Pesquisa em Filosofia Moderna e Contemporanea e a UNESC,
gentilmente, transformaram o esforco em um ato preciso capaz de permitir-
-nos, mais do que nunca, lancar algumas questdes: o que ha de diferente na
Filosofia aqui e acold, Brasil e mundo, continental e ndo continental? Como
os grandes mestres da Filosofia se despontaram com suas teses? Perguntas
que sequer ousamos fechar com respostas, mas nos propomos a adentrar e
intensificar o movimento e alargar as possibilidades.

Com esse olhar, os sete capitulos deste livro podem servir como um
registro da atual representatividade do grupo e para além dele, pois convi-
damos colegas pesquisadores que outrora se colocaram nesses “espacos” os
quais inventamos. S3o propostas que enriquecem o problema levantado, nao
somente pela variedade de abordagens, mas também pelos diferentes nichos
gue seus autores ocupam atualmente. Nesse caso, levando-se em considera-
¢do a propria linha de intersecgdo entre os textos — Filosofia(s) —, é possivel
aqui apresentar o didlogo entre autores/personagens com diferentes facetas
dentro do universo académico.

O primeiro capitulo, intitulado Sobre o conceito de filosofia em
Kant: a “doutrina da sabedoria” como égide da critica da razdo, foi escrito



por Adriano Perin. O texto demonstra o conceito de filosofia de Kant a partir
de quatro fragmentos que o fildsofo esbocou no final da década de 1790 e
nos quais ele apresenta os pilares fundamentais da argumentac¢do que levara
a cabo a critica da razdo na década anterior. Adriano destaca a sistematizacao
kantiana sob a égide do conceito de “doutrina da sabedoria”, como garantia
da impossibilidade de qualquer fundamento metafisico contiguo para o todo
da Filosofia no que concerne as determinagdes tedrica e pratica da razao.

O trajeto por essa diversidade filoséfica continua no segundo ca-
pitulo, onde seu autor, William Costa, convida-nos a imergir nas reflexdes
de Roberto Esposito. Intitulado A geofilosofia dos conceitos vivos: Roberto
Esposito e as dimensdes do pensamento italiano, o texto pretende refletir
sobre as marcas da Filosofia e de seu movimento némade pelo mundo.
Ocupando-se, sobretudo, do pensamento italiano, o autor do escrito inves-
tiga as principais caracteristicas delineadas por Roberto Esposito acerca da
dimensao itala. Entrecortando o passado e o presente, a reflexdo pontuada
nesse capitulo sugere uma geofilosofia conceitual viva, cuja marca italiana
acata o dominio da unidade da Filosofia, mas apresenta divergéncias quanto
ao modo de problematiza-la. De Maquiavel a Vico, passando por Bruno, a
corrente italiana se constitui no cenario do conflito, da historicidade e da
mundanizacdo do sujeito, o que, de certo modo, diverge das tradi¢cdes de
pensamento mais conhecidas no campo filoséfico.

O texto O papel da filosofia como critica no projeto filosdfico de
Jiirgen Habermas traz a tona alguns aspectos ligados a nog¢ao de critica como
elemento nodal do projeto filoséfico do pensador alemao Jirgen Habermas.
O autor Joel Decothé Jr. procura apresentar a grande marca do filosofar
habermasiano, que é a sua teoria do discurso, por meio da qual ofereceu
enorme contribuicdo para a filosofia atual, com a articulagdo de uma teoria
do agir comunicativo. Habermas se caracteriza pela marca de ser um filésofo
critico, que tem a pratica de intervir com pertinéncia nos debates da vida
social. Portanto, liga-se o papel da Filosofia ao desenvolvimento da prépria
teoria da racionalidade.

Além de a tematica da Filosofia(s) ser analisada a partir de um cor-
pus literario estendido e académico, em Pensando a filosofia e o filosofar a



partir de Charles Taylor, de Odair Camati, viabilizam-se outras fontes para
se pensar a filosofia de Charles Taylor. Isso se deu pelo exercicio mais livre,
buscando em entrevistas e palestras elementos que possam sustentar a fi-
losofia como articuladora dos bens individuais e coletivos; e a filosofia e sua
contribuicdo para o entendimento da diversidade.

A autora Adilbénia Freire Machado, no capitulo Filosofia africana,
pode trazer um pouco de uma matriz filoséfica que nao se furta de se colo-
car a si mesma no centro de suas reflexdes, confrontando sua producdo de
conhecimento, seu curriculo e ensino, colocando em suspensdo o patriarca-
lismo, o machismo, o colonialismo, a negacdo do Outro, a negacao de fala.
A autora convida imprescindivelmente a pensar, criar e fazer filosofia desde
outros lugares, desde existéncias coletivas, desde outras (nossas) culturas,
como as vozes femininas, africanas, afrodiaspéricas e indigenas, em uma
perspectiva de mudancga da estrutura dos conhecimentos vigentes, dos mo-
dos de construgGes epistemoldgicas.

Na mesma toada de possibilidades de didlogo entre autores de “di-
ferentes Filosofias”, Lorena Silva Oliveira nos presenteia com um olhar que
guer combater o racismo epistémico, dando visibilidade as filosofias africa-
nas, as quais, como outros saberes advindos da Africa, foram pelo Ocidente
negligenciadas, quando ndo usurpadas. No texto A filosofia africana como
projeto do futuro, apresenta, em destaque, o pensamento de Severino
Ngoenha, buscando contribuir para o conhecimento e o reconhecimento da
atividade intelectual dos povos africanos, principalmente pela ideia de que
as elaboragdes dos pensamentos de um filésofo sdo alimentadas pela sua
sensibilidade em relacdo aos acontecimentos histdricos, sociais e culturais.

O caminho pela heterogeneidade da Filosofia de nossos autores
termina com o capitulo intitulado A filosofia de Heidegger na e além da
tradicdo. Nele, Jéferson Luis de Azeredo traz algumas ideias do pensamento
heideggeriano, o qual se coloca em didlogo com o seu tempo. Na linha dessa
analise, o autor argumenta em torno de um projeto filoséfico livre e potente
enqguanto espaco filosofico, buscando adentrar o pensamento e as obras de
Heidegger para mostrar como o filésofo alemao conquistou dezenas de pen-
sadores e o que ele apresentou como Filosofia.



Podemos afirmar que “Filosofia(s) sobre multiplos olhares.
Filosofia(s) para tempos presentes” é uma obra que faz jus ao titulo e ao teor
de seus capitulos, ndo somente pela heterogeneidade do arcabouco tedrico,
mas também pela multiplicidade de caminhos tomados por seus autores.
Aqui, o grupo promove uma possibilidade de se exercitar o fundamento so-
bre o préprio fazer filoséfico.

Gostariamos de agradecer a Universidade do Extremo Sul
Catarinense (UNESC), que tornou esta publicagdo vidvel e permitiu que o ato
filosofico se transmutasse em obra, em obra de movimento.

Uma boa leitura e até a préxima publicacao!

Jéferson Luis de Azeredo, Joel Decothé Jr. e William Costa




N Capitulo 1

SOBRE O CONCEITO DE FILOSOFIA EM KANT: A “DOUTRINA
DA SABEDORIA” COMO EGIDE DA CRITICA DA RAZAO

Adriano Perin
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Filosofia(s) sobre muiltiplos olhares
Filosoiia(s) para tempos presentes

Introdugao

“Quando, pois, alguém anuncia um sistema de filosofia
como sua elaboragdo prépria é como se dissesse que an-
tes dessa filosofia ndo tinha existido nenhuma outra. E
se quisesse admitir que tinha existido uma outra (e ver-
dadeira), entdo haveria sobre os mesmos objetos duas
espécies verdadeiras de filosofia, o que é em si mesmo
contraditério. Quando, portanto, a filosofia critica se
anuncia como se antes dela ndo tivesse existido filosofia
alguma, ndo faz nada de diverso do que fizeram, fardo e
devem mesmo fazer todos aqueles que constroem uma
filosofia segundo um plano”. (KANT, [1797] 2011)*

“A filosofia critica deve se sentir convencida, por meio
da sua incontrolavel tendéncia para satisfacdo da in-
tencdo tanto tedrica quanto pratico-moral da razdo,
de ndo estar iminente a qualquer mudanca em carater
de opinido, a quaisquer melhoramentos ou ulteriores
aperfeicoamentos de construgdo teorética, mas de que
o sistema da Critica, jacente a um fundamento assegura-
do por completo, é garantido para sempre e é, também,
para todas as épocas futuras, indispensavel para os fins
supremos da humanidade”. (KANT, [1799] 1999)2

A edificacdo sistematica do pensamento critico-transcendental kan-

tiano, “segundo um plano” de satisfacdo da intengdo tanto tedrica quanto

pratico-moral da razdo, obteve, como seu proeminente resultado, o fato de

gue esse pensamento nao se estrutura como um sistema algado sobre um

principio fundamental de unidade das duas partes da referida intencdo. A

completude de tal intencdo fica, com efeito, garantida na justificacdo autos-

suficiente do dominio tedrico e do dominio pratico-moral da razéo.

De acordo com o epigrafado acima, considera-se como previsdo

do préprio decurso do pensamento humano a possibilidade de posteriores

1 [MS, AA06: 207]. Tradugdo adaptada.
2 [Br, AA 12: 371]. Erkldrung in Beziehung auf Fichtes Wissenschaftslehre. Tradugdo

minha.



Filosofia(s) sobre muiltiplos olhares
Filosoiia(s) para tempos presentes

abordagens filosoficas, que fardo e devem mesmo fazer todos aqueles que
“constroem uma filosofia”. Considera-se, outrossim, como desfecho do fun-
damento assegurado por completo do pensamento critico a certeza de que
tais abordagens nao poderao se desfazer do “plano” observado e executado
por esse pensamento. Nesse plano, ao revés de um “sistema da metafisi-
ca”, tragado pela tradicdo em coordenadas teoldgicas e/ou matematicas e
revelado como filosoficamente inexequivel pela critica da razao, garante-se a
proposta de um “sistema da Critica”, o qual se debrucga sobre a investigacdo
meticulosa e criteriosa da prépria razdo humana.

Neste trabalho, aborda-se o conceito de filosofia em quatro frag-
mentos que Kant esbogou no final da década de 1790 e nos quais ele apre-
senta os pilares fundamentais da argumentacdo que levara a cabo a critica
da razdo na década anterior. Em tais fragmentos, Kant é breve e enfatico na
sistematizacdo dos pilares fundamentais dessa critica sob a égide do con-
ceito de “doutrina da sabedoria”. Defende-se que esse conceito garante a
impossibilidade de qualquer fundamento metafisico contiguo para o todo da
filosofia — quer na espontaneidade do pensamento, quer na liberdade prati-
ca, quer na consideracao reflexiva da natureza ou, também e principalmente,
em qualquer ulterior elemento que seria cogitado pelo idealismo posterior
(este elemento, alids, necessariamente repetindo a caracterizacdo de um
daqueles trés que foram “testados” e tidos como imprdprios por Kant) — no
gue concerne as determinag0es tedrica e pratica da razdo. Quer dizer que
tal conceito assegura a derradeira prova de que a critica da razdo é o Unico
meio de se garantir a justificacdo conjunta dessas determinac¢Ges. Em uma
palavra, “doutrina da sabedoria” da significado a imprescindivel autossufi-
ciéncia das determinagcOes operantes na justificacdo do conhecimento e do
agir humanos e a possibilidade de se considerar outras atividades humanas
(artisticas e de compreensdo da natureza) que nao se deixam ler sob a ética
de tais determinacgdes.

A argumentacdo é dividida em dois momentos. Em um primeiro
momento, aborda-se a interpretagao do conceito de filosofia em Kant, de-
senvolvida por Dieter Henrich. Destaca-se a tese desse autor de que o todo
da filosofia em Kant apresenta um fundamento pratico-moral no conceito
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liberdade e contrasta-se essa tese a partir da argumentacdo de Kant nas prin-
cipais obras do periodo critico. Em um segundo momento, defende-se aqui
gue o conceito de filosofia em Kant, expresso na argumentacdo dos quatro
fragmentos do final da década de 1790, mediante o conceito de “doutrina da
sabedoria”, representa a confirmacado da sua critica da razdo e, com ela, da
autossuficiéncia das determinagdes que operam na justificacdo tedrica do
conhecimento e na pratica do agir moral. Para tal, transcreve-se e comenta-
-se cada um desses fragmentos.

Zu Kants Begriff der Philosophie: a proposta de Dieter
Henrich

No ano de 1966, Dieter Henrich encontrou um fragmento inédito
gue Kant escreveu no final da década de 1790 sobre o “conceito de filosofia”.
Esse fragmento soma-se a outros trés, que Kant também esbocou e que ja
haviam sido publicados pela Akademie (KANT, 19663).

Ao apresentar uma edi¢do do manuscrito e a sua posi¢ao sobre a
argumentacgdo de Kant (Eine Edition und eine Fragestellung) (HENRICH, 1966,
p. 40), Henrich garante, como tese do texto de Kant, que “[o] objetivo do
caminho da filosofia é o movimento ao fundamento da razdo — esclarecimen-
to da liberdade” (HENRICH, 1966, p. 58-59, acréscimo no original). Henrich
(1966, p. 59, acréscimo no original) admite que “[e]sse discurso nos é fami-
liar com a férmula do programa do idealismo”, mas também enfatiza que
“Im]uitas décadas de esforcos na histéria do idealismo ndo foram capazes
de colmatar o abismo entre Kant e os seus sucessores” (HENRICH, 1966, p.
59, acréscimo no original). Para isso, “[a]ntes da construgdo da ponte”, ele se
propde a esta tarefa: “[...] conhecer as margens e encontrar um local no qual
um pensamento de mediacdo pode se tornar viavel” (HENRICH, 1966, p. 59,
acréscimo no original). Segundo Henrich (1966, p. 59, acréscimo no original),
“[o] dltimo testemunho que Kant deu a sua época sobre o sentido da critica
pode nos ajudar nessa busca” de comprovar que, do lado da margem que

Cf. KANT, AA 08: 439-441; AA 22: 370 e AA 23: 467-48.
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se encontra a filosofia critica, essa “aterracao” por igual, que possibilitaria a
construcdo da ponte, é, de todo, viabilizada.

Lembra-se, por hora, que Kant sempre se posicionou contra a re-
ferida “formula do programa do idealismo”, a saber, “0 movimento ao fun-
damento da razdo”. Dois exemplos: ele afirmou, na Critica da faculdade do
juizo, que esse ,fundamento” permanece desconhecido (unbekannte) (KANT,
1995¢, [KU, B,] p. 259) e, por conseguinte, no manuscrito do Opus postumum,
gue a tarefa da filosofia consiste em assumir as determinacdes téorica e pra-
tica da razdo como dois troncos principais (zwei Hauptstimme) (KANT, 1983,
[OP, AA 21,] p. 16).

Que, nos quatro fragmentos que molduram a sua concepgao de
filosofia no final da década de 1790, Kant mantém essa posi¢cdo e, entao,
estrutura a “sua margem do abismo” de modo essencialmente diferente da
margem oposta — a saber, das propostas idealistas posteriores —, a qual cabe-
ra considerar na préxima sec3o desta parte do trabalho. E necessario ter em
conta, antes disso, os detalhes da proposta de Dieter Henrich.

Para consumar a tarefa de um “movimento ao fundamento da ra-
zao” e, com ela, a definicdo do conceito de filosofia em Kant no contexto das
propostas idealistas posteriores, Henrich estabelece uma diferenca entre (i.)
o ponto de vista criticamente admitido sobre o sistema: “[...] determinar a
origem, a extensao e os limites da validade do nosso conhecimento a partir
da razdo pura” (HENRICH, 1966, p. 56) e — mediante essa admissibilidade, o
gue se deve estruturar para — (ii.) a determinacdo do conceito de filosofia:
esta “[...] vai além de descrever o ponto de vista, a sistematicidade e o méto-
do da filosofia [...], significa a compreensao do que a prépria filosofia significa
na totalidade da razdo e a sua possibilidade” (HENRICH, 1966, p. 56). Em uma
palavra, no primeiro, ter-se-ia a proposta kantiana e, na segunda, o que é
necessario estruturar, a partir e além dessa proposta, a fim de fornecer uma
resposta (por esse fato, ndo kantiana) ao problema do fundamento Unico do
todo da filosofia.

Em outro trabalho, Henrich especifica a situacdao do que considera
o ponto de vista criticamente admitido sobre o conceito de filosofia: “[e]m
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determinado sentido, o sistema kantiano certamente tem uma fundamenta-
¢do. Ela consiste na epistemologia da primeira Critica e no aparato conceitual
operante nela. Mas ela ndo é um fundamentalismo filoséfico em qualquer
sentido forte” (HENRICH, 1992, p. 07, acréscimo no original).

Sobre esse comentdrio, vale ter presente que Kant ndo caracteri-
za a sua filosofia tedrica — ou, nas palavras de Henrich, “a epistemologia da
primeira Critica” — como uma fundamentag¢do do todo da filosofia. De modo
diferente, ele caracteriza a sua argumentagdo nessa obra como uma “prope-
déutica” ao todo da filosofia (KANT, 1991 [KrV, A 11 / B 25]). Isso so significa
que algo estd faltando para se garantir a fundamentacao critica desse todo.
O que seria esse algo?

Em varias passagens do corpus kantiano, |é-se que Kant responde a
essa questdo justificando que o todo da filosofia possui dois elementos como
seus fundamentos: duas dobradicas que o sustentam (KANT, 1995b)*, dois
pontos cardeais em referéncia aos quais ele se movimenta®, dois troncos®.
Entdo, o que estava falando na primeira Critica — e que resultou na carac-
terizacdo da sua argumentagao como “propedéutica” — era precisamente o
segundo elemento que se situa na fundamentacdo do todo da filosofia, a
saber, a realidade pratica do conceito de liberdade.

Ao garantir que a sua argumentagdo, na primeira Critica, era pro-
pedéutica ao todo da filosofia — ou, o que é equivalente, que a realidade
da liberdade, enquanto segundo elemento situado na sua fundamentacdo,
estava (necessariamente) faltando 13 —, Kant desqualifica a critica de Henrich
de que a argumentacdo da obra “ndo é um fundamentalismo filoséfico em
gualquer sentido forte”. Ela simplesmente ndo pode e, dada a argumentacgao
da segunda Critica, ndo precisa ser uma fundamentagao constitutiva do todo
da filosofia critica.

Henrich parte da contraposicdo que Kant estabelece, nos quatro
fragmentos, entre misticismo e filosofia: aquele, presumindo que a sabedoria

4 Cf. KANT, FM, AA 20: 311 e KANT, Ref. 4970, AA 18:44.
5 Cf. KANT, Refl 6353, AA 18: 679.
Cf. KANT, OP, AA 21: 16.
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é infundida de cima para baixo, por inspiracdo; esta, legitimando a sabedoria
mediante um trabalho arduo de escalada, uma ascensao.

A partir dessa caracteriza¢do que Kant oferece do proceder da filo-
sofia, Henrich (1992, p. 07, acréscimo no original) assegura que

[u]lm sistema sé pode ser pensado quando o modo no
qual os discursos se encontram e complementam um
ao outro for descoberto. Consequentemente, o sistema
tem que ser alcangado por uma ascensao —ndao median-
te uma derivagao logica a partir de um conjunto de pre-
missas possiveis intuitivamente convincentes.

Ora, com esse comentario, Henrich pretende desqualificar, quanto
ao problema do todo da filosofia, a argumentacao da primeira Critica, a fim
de dar forga a sua posi¢cdo de que chegar ao alcance desse todo, mediante o
referido método de ascensdo, corresponde ao “movimento ao fundamento
da razao” e significa estabelecer esse fundamento no dominio pratico. Como
ele coloca (1992, p. 07):

[...] de um lado, essa concepg¢do do método da filosofia
e, de outro, a conviccdo de que se deve atribuir a filoso-
fia moral um papel decisivo no contexto do empreen-
dimento filosofico se correspondem e se sustentam
mutuamente. Entdo, pode-se também esperar que o
entendimento correto do que a imagem moral do mun-
do conteria e a localizagdao de tal imagem no contexto
da cadeia e sequéncia dos discursos seria mais do que
simplesmente solucionar o problema particular na ética
gue mantém que visGes metafisicas ndo podem ser to-
talmente excluidas de questGes éticas. A imagem moral
do mundo coloca um problema com um interesse filo-
sofico bem mais amplo. A sua solugdo deve contribuir e
se tornar um componente integral do projeto para um
sistema da filosofia.”

7 Mesmo sem fazer referéncia a esse trabalho de Henrich, Klein parece concordar
com a tese defendida nele: “[...] sugere-se aqui que o problema da unidade da razdo em Kant
ndo é um problema essencialmente tedrico-especulativo, como normalmente é apontado pela
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Assumir que a imagem moral do mundo é um “componente in-
tegral do projeto para um sistema da filosofia” implica em responder duas
guestoes: (i.) onde esse componente é localizado no todo da argumentacao
critica?; (ii.) qual é o elemento especifico de justificagdo da sua integralida-
de? Cabe apresentar a resposta de Henrich para essas questdes e também a
sua contraposicdo. Ele argumenta que a imagem moral do mundo pode ser
localizada como propdsito da argumentacgdo das trés Criticas.

Quanto a Critica da faculdade do juizo, ele sustenta que “[...] a sua
introducdo é um tratado sobre a composi¢ao do sistema critico em geral, e
ela acaba acessando o tipo de ascensdo que é distintamente conectada com
a imagem moral do mundo” (HENRICH, 1992, p. 08). Diante dessa resposta,
vale questionar: por que, entdao, Kant afirma, ja na introducdo dessa obra,
gue subsiste um “abismo intransponivel” (KANT, 1995c, [KU, B,] p. XIX) entre
essa imagem moral do mundo e a representacao dele enquanto teoricamen-
te determinado? Henrich ndo responde a esse questionamento e, com tal re-
cusa, também ndo justifica como seria empreendido, a partir dessa ressalva
de Kant, um sistema do todo da filosofia.

Quanto a Critica da razdo prdtica, Henrich defende que essa obra
nm

“[...] visa esclarecer o que poderia ser um ‘uso pratico da razdo’”, sendo
qgue “[e]la também culmina numa exposi¢cdo da imagem moral do mundo”

literatura, mas é um problema eminentemente pratico [...]. Se a razdo ndo consegue provar
objetivamente sua unidade (uma vez que precisa respeitar os limites da objetividade do seu
autoconhecimento), pode, todavia, a partir de maximas de promogao do seu exercicio, pensar
em uma subordinagdo articulada de seus usos, de modo que eles produzam uma ‘imagem
moral do mundo’, a qual é, ao mesmo tempo, uma e coerente” (KLEIN, 2014, p. 152). Cabe
dizer, sobre essa posicao, que o “pensamento” dessa subordinagao teria uma validade objetiva
apenas para o dominio pratico da razdo. Ou seja, ndo se estaria tratando sistematicamente
do problema. Tendo-se, como resultado, que tal solugdo ndo da conta da generalidade cons-
titutiva implicada nesse problema. Em uma palavra, se o problema da unidade da razdo ou da
justificagdo do todo da filosofia ndo é um problema “essencialmente tedrico-especulativo”, ele
também ndo pode ser concebido como “eminentemente pratico”. Eis porque, como resultado
da estruturagdo do dominio pratico, na segunda Critica, Kant admite apenas “[...] a expectativa
de se poder talvez um dia chegar a compreensdo da unidade [Einsicht der Einheit] de toda a
faculdade da razdo pura (tanto da faculdade tedrica como da pratica)” (KANT, 2002, [KpV, A,]
p. 162, acréscimos no original). Se ainda se quiser insistir em localizar o problema da unidade
da razdo enquanto “um problema eminentemente pratico”, na terceira Critica, entdo, ndo se
pode desconsiderar o que Kant afirma sobre ele nessa obra: “[...] a faculdade tedrica esta
ligada, em vista da unidade, com a faculdade pratica de um modo comum e desconhecido”
(KANT, 1995c, [KU, B,] p. 259).
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(HENRICH, 1992, p. 08, acréscimo no original). A pergunta que precisa ser
feita aqui é esta: por que, entdo, nessa obra, fica pendente uma dificuldade —
que, alias, “[...] pressiona muito mais fortemente [...] o sistema” (KANT, 2002,
[KpV, A,] p. 179-180), a saber, a compatibilidade da liberdade com a causali-
dade da natureza no mundo sensivel? Novamente, Henrich ndo responde a
esse questionamento.

Quanto a Critica da razdo pura, por fim, Henrich considera que
“[...] é apenas necessario lembrar que a sua argumentacdo conclui com um
capitulo sobre ‘a ideia do bem supremo’, que é outra considera¢do da ima-
gem moral do mundo” (HENRICH, 1992, p. 08). Nesse capitulo da primeira
Critica, a saber, o Canone da razdo pura, tal consideragdo implica, conforme
argumentado em outro lugar (PERIN, 2008, p. 143) uma fundamentacgao teo-
I6gica. Nesse sentido, questiona-se: assumir uma imagem moral do mundo
implicaria em assumir que ha uma fundamentacao teoldgica para o todo da
filosofia? Aqui, mais uma vez, Henrich deixa o leitor sem resposta.

O autor apresenta a conclusdo de que essa (pretensa) localizacdo
da imagem moral do mundo na argumentacdo das trés Criticas “[...] incentiva
a opinido de que Kant estava muito claro durante todo o percurso [do seu
pensamento] sobre a forma arquitetonica do seu sistema” (HENRICH, 1992,
p. 08, acréscimos no original).®

O que Henrich pretende justificar com tal conclusao — a qual, como
assegurado acima, é assumida a partir de premissas ndo verdadeiras — é que
a fundamentag¢do do todo da filosofia no dominio pratico-moral (que seria o
conceito de filosofia operante nos manuscritos do final da década de 1790)
ja era encontrada em todo o periodo critico.

8 Henrich admite que “[e]le [Kant] nunca publicou essa teoria [da imagem moral do
mundo como fundamento do sistemal, embora ela seja altamente original” (HENRICH, 1992,
p. 19, acréscimos no original). Cabe, entdo, questionar: se tal teoria é tdo importante e “alta-
mente original”, entdo por que Kant ndo a teria publicado? A resposta: essa teoria, aos olhos
de Kant, demandaria uma consideragdo do todo da filosofia que ndo é possivel defender, a
saber, a fundamentagdo desse todo apenas no dominio pratico da razdo. A conclusdo seria a
de que o elemento que garante essa argumentagdo como um “sistema da Critica” ou como
um “sistema armado” contra as propostas idealistas, a saber, a autossuficiéncia das determi-
nagGes tedrica e pratica teria que ser abandonado.
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Que, também nos quatro fragmentos, essa abordagem nao se justi-
fica, cabe considerar, agora, em atencdo ao elemento especifico que Henrich
concebe como responsavel pela integralidade de tal fundamentacgao pratico-
-moral. O autor (1966, p. 58, acréscimos no original) diz, na sua colocagéo do
problema (Fragestellung) do “conceito de filosofia”, que

[...] no seu discurso metaférico sobre a razdo na consu-
magdo da Critica, Kant usa as metdaforas do ‘organismo’
[KrV, B XXXVIII] e da ‘abdbada’ [KpV, A 04] [...] mas no
uso para o conceito de sistema [...], o discurso sobre a
abdbada recebe prioridade. [...]. A abdbada é sustenta-
da por uma pedra angular [Schlufistein]. Kant a denomi-
na liberdade.?

Essa posicdo ja era estruturada quando da admissibilidade da
liberdade pratica, na segunda Critica, de 1788, como fundamento do todo
da filosofia.'® Agora, tendo em vista os fragmentos do final da década de
1790, Henrich novamente vai defender que “Kant deve ao seu contato com
Rousseau a compreensdo de que a razdo e, com ela, a filosofia tém uma de-
terminagdo pratica” (HENRICH, 1966, p. 58).

Também diz que Jean Jacques Rousseau é, para Kant, um filésofo
“[...] a quem ele constantemente se refere, mas quem ele nunca cita” e que
“[...] Kant se encontra em quase completo acordo com ele” (HENRICH, 1992,
p. 10).

Os motivos para essa “secreta” referéncia constante ou para esse
“gquase completo” acordo sdo, segundo Henrich (1992, p. 10-11, acréscimos
no original) estes:

[e]le [Kant] criticou o que ele chamou de ‘entusiasmo’
em todos os seus modos. Mas, ele préprio ndo poderia

9 Henrich (1966, p. 58). Referéncias, sobre as metaforas usadas por Kant, adicionadas
pelo autor deste trabalho.

10 Veja-se Henrich, 2003, p. 46-61. O questionamento dessa posi¢do de Henrich é feito
em Perin (2017, p. 87-109).
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evitar tornar-se um entusiasta de Rousseau. Ele estava
extremamente ansioso para ser informado sobre o des-
tino de Rousseau quando este foi expulso de Génova.
O retrato de Rousseau era o Unico quadro em sua sala
de estudo. Além disso, ele sabia grande parte da obra
de Rousseau de cor. Isto pode ser explicado pelo seu
relato de que ler Rousseau o inspirava a tal ponto que
ele era incapaz de examinar os seus pensamentos e ar-
gumentos; o seu remédio era ler os textos de Rousseau
continuamente até que eventualmente ele pudesse se
acalmar [...].

O livro quarto do Emilio inclui a profissdo de fé do padre
Savoy. Esse texto é o ponto de partida para a tentativa
de Kant, ao longo de sua vida, de compreender e justifi-
car a imagem moral do mundo.

Ainda, que se tratando do presumido autoincontrolado “entusias-
mo” de Kant a possibilidade de certa veracidade desses dados empiricos,
cabe dizer, quanto ao sentido propriamente transcendental da argumenta-
¢do critica, que assumir tal “seguimento” de Rousseau, no “modo dogma-
tico” como ele é descrito, seria contraditdrio ndo apenas a critica kantiana
ao “entusiasmo”, mas propriamente a uma regra basica do seu método de

redacdo e, com esta, de apresentacdo de solugbes legitimas.

Ora, é um principio basico da estruturacdo de todos os momentos
do pensamento critico que as solucdes legitimamente aceitas devem partir
do fato de que, para a sua descoberta, “[...] ndo se deve ler sobre o assunto,
mas pensar apenas na propria coisa” (KANT, 1997, [V-Anth, AA 25,] p. 313).
A mente do autor do pensamento critico, buscar na tradicdo soluces, como
a justificagcdo da moral, significaria justamente seguir um caminho oposto ao
“esclarecimento da liberdade” (Aufkldrung der Freiheit).

Em uma palavra, a leitura entusiasta de Rousseau por Kant parece
ser mais bem vista como um modo de garantir a liberdade dos seus pensa-
mentos para estruturar autonomamente solugdes filoséficas que como um
ponto de partida para determinacdo dessas solugdes. Assim, a oculta “re-
feréncia constante” de Rousseau no pensamento de Kant ndo é outra que
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o impulso, presente sim em todo o pensamento deste, para a originalidade
com a qual as solugGes criticas sdo edificadas. Juntamente com os versos dos
autores cldssicos, que Kant cita sim, Rousseau seria a prosa que fomenta a
critica da prdpria razao.

Ndo obstante desqualificada, nos moldes como o quer Henrich,
a influéncia de Rousseau no pensamento de Kant, ainda restaria ser feita a
consideracdo da sua tese de que, “[...] nas ultimas passagens filoséficas que
Kant conseguiu escrever”, “[...] o modo como um sistema filosofico pode ser
edificado e completado” equivale ao “[...] modo no qual ele é relacionado a
imagem moral do mundo” (HENRICH, 1992, p. 27).

Como ja dito, Henrich especifica essa tese no sentido de que o ob-
jetivo primeiro de um sistema filosdfico, inclusive e precisamente em Kant,
consiste no “movimento ao fundamento da razdo”, este, para ele, sendo o
conceito pratico de liberdade. A conclusdo de Henrich é de que “[...] a pro-
pria liberdade, bem como a sua Critica, se consuma, numa ‘transgressao
[Uberschritt] pratico-dogmatica ao suprassensivel’” (HENRICH, 1966, p. 58,
acréscimo no original).

A expressdo é de Kant! Henrich toma o termo “Uberschritt”, num
sentido positivo de possibilidade e mesmo de necessidade, como garantia de
um sistema da filosofia a partir de um fundamento constitutivo da liberdade.

E curioso que, no seu comentdrio, Henrich n3o apresente a
referéncia, em Kant, da express3o “Praktisch-dogmatischer Uberschritt zum
Ubersinnlichen”. Ela é usada por Kant nos Progressos da metafisica e parece
revelar um propdsito muito distinto da intencdo de Henrich.

Kant inicia a se¢do do manuscrito dos Progressos da metafisica,
gue recebe a expressdo suprarreferida como titulo, justamente contrapondo
a intencdo de Henrich da abordagem do problema do sistema do todo da

filosofia mediante um “movimento ao fundamento da razdo”. Nas palavras
de Kant:

[e]m primeiro lugar, ndo se deve perder de vista que, em
todo esse tratado, de acordo com a tarefa académica




Filosofia(s) sobre muiltiplos olhares
Filosoiia(s) para tempos presentes

proposta, a metafisica é considerada meramente como
uma ciéncia tedrica, ou, como também se pode chama-
-la, como metafisica da natureza, por conseguinte, a
transgressao da mesma para o suprassensivel ndao deve
ser entendida como um progredir a uma ciéncia racional
totalmente diferente, a saber, moral-pratica, a qual se
pode chamar metafisica dos costumes; pois isso seria
um despropdsito [Verirrung] em um campo totalmente
diferente (petafaotg €ig AAAo yévog), embora a Ultima
também tenha por objeto algo suprassensivel, a saber,
a liberdade, porém ndo no que se refere ao que esse su-
prassensivel é por natureza, mas sim em virtude do que
ele fundamenta para os principios praticos em relagao
ao agir e ao omitir. (KANT, 1995b, [FM, AA 20,] p. 293.
Tradugdo minha. Acréscimos e grifos no original).

O propésito de Kant parece ser, entdo, precisamente o de garantir
gue ndo ha como realizar um “movimento ao fundamento da razdo” — o qual,
segundo a intencdo de Henrich, seria constitutivamente dado no conceito
de liberdade — porque a determinacdo pratica da liberdade se situa “em um
campo totalmente diferente” daquele da determinacgdo tedrica da natureza.
Em uma palavra, dada a autossuficiéncia da determinagao tedrica da natu-
reza em relacdo a determinacdo pratica da liberdade, ndo é admitida uma
transgressdo do dominio da primeira ao dominio da segunda a fim de que se
estabeleca nesta um fundamento do todo dessas determinacgdes.

Essa “transgressao” poderia, sim, ser buscada na generalidade da
“férmula do programa idealismo” (HENRICH, 1966, p. 59). Ou, especifica-
mente, na consideragao de “[...] que foi Fichte que a acessou desse modo”
(HENRICH, 1992, p. 15). Ou, mesmo ainda, na defesa moderada de “[...] que
ela inspirou tanto Fichte quanto Hegel” (HENRICH, 1992, p. 27). Tal investi-
gacdo, contudo, desde que transcendente ao propdsito kantiano, vai além
do proposto neste trabalho. Vale, sim, na proxima secdo, considerar qual é o
propésito de Kant.
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Zu Kants Begriff der Philosophie: a especificidade da pro-
posta critico-transcendental

No periodo tardio do seu pensamento, mais precisamente nos
ultimos anos da década de 1790, Kant sistematiza o conceito de filosofia
(pode-se dizer, o seu conceito de filosofia enquanto “sistema da Critica” ou
critica completa da razdo) em quatro fragmentos. Em tais fragmentos, ele
“[...] apresenta a defesa e a especificidade do seu conceito de filosofia de
forma sucinta e incisiva a partir dos pilares fundamentais da argumentacdo
critica” (PERIN; KLEIN, 2009, p. 166).

E importante para este trabalho que, nesses quatro fragmentos,
Kant concebe que um sistema de filosofia, enquanto investigacdo da
totalidade dos empreendimentos da razdo humana, deve ser justificado como
“doutrina da sabedoria”, ou seja, como “doutrina do fim Ultimo [Endzweck]
da razdo humana”.

E, ademais, particularmente importante para este trabalho o fato de
gue, em cada um desses fragmentos, sdo encontrados elementos especificos
da argumentagdo de Kant que, na justificacdo da filosofia enquanto
“doutrina da sabedoria”, asseguram que tal investigacdo da totalidade dos
empreendimentos da razdao ndao pode contar constitutivamente com um
fundamento dado no dominio prético da razdo. Esse fato parece consistir
ndo apenas em um contraponto a posicao de Dieter Henrich, mas, também,
e o que é o elementar, na especificidade do préprio conceito de filosofia em
Kant em relacdo ao idealismo que o sucedeu. Para a compreensao de tal es-
pecificidade, cabe considerar cada um dos fragmentos em particular.

12 FRAGMENTO, publicado como prefacio do livro Priifung der kan-
tischen Religionsphilosophie in Hinsicht auf die ihr beygelegte Aehnlichkeit
mit dem reinen Mystizism, de Reinhold Bernhard Jachmann (1800):

[a] filosofia, enquanto teoria de uma ciéncia, pode servir,
assim como qualquer outra doutrina, como instrumento
para qualquer fim desejado, mas com respeito a isso ela
possui apenas um valor condicionado — Alguém que al-
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meja este ou aquele produto deve ir trabalhar nisso ou
naquilo e quando alguém procede nisso de acordo com
principios, entdo ela também pode ser chamada filosofia
prdtica e possui o seu valor igual a qualquer outra mer-
cadoria ou trabalho que pode ser negociado.

Mas filosofia no sentido literal do termo, enquanto dou-
trina da sabedoria, tem um valor incondicionado; por-
que ela é a teoria do fim ultimo da razdo humana, que
pode ser apenas um, do qual todos os outros fins se de-
rivam ou ao qual devem estar subordinados [...]. (PERIN;
KLEIN, 2009, p. 168. Acréscimo e grifos no original).

Kant apresenta, nesse fragmento, trés caracterizagOes possiveis da
filosofia: “teoria de uma ciéncia”, “filosofia pratica”, “doutrina da sabedoria”.
Vale notar, nas duas primeiras acepc¢oes, o carater condicional que seria atri-
buido a filosofia: desde que “teoria de uma ciéncia”, ela “pode servir, como
gualquer outra doutrina, como um instrumento para qualquer fim desejado”;
desde que “filosofia pratica”, limitada aqui ao sentido técnico-pratico, ela
“possui o seu valor igual a qualquer outra mercadoria ou trabalho que pode
ser negociado”. Segundo Kant, essas duas caracteriza¢ées da filosofia teriam
um valor condicionado justamente por administrarem os meios disponiveis
as suas atividades para garantia de um fim predeterminado (ou seja, com
uma determinagdo externa as proprias atividades filoséficas em questdo).
Enguanto “teoria de uma ciéncia”, ela serviria para explicar as ocorréncias
previstas no que concerne ao(s) objeto(s) de estudo dessa ciéncia. Enquanto
codigo técnico-pratico de procedimento, ela explicaria os elementos fatuais
envolvidos nas ja determinadas maneiras de manipular ou modificar tais
ocorréncias. A essas condicionalidades, Kant contrapde uma definicdo incon-
dicional de filosofia: “doutrina da sabedoria”. Ela é incondicional justamente
porque comporta em si o fim, alids, o “fim ultimo”, “do qual todos os outros
fins se derivam ou ao qual devem ser subordinados”.

O que precisa ser decidido é se, nessa definicdo incondicional de
filosofia — a qual comporta o fim “do qual todos os outros fins se derivam ou
ao qual devem ser subordinados” e, nessa sua condicdo, o préprio funda-
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mento da atividade filoséfica — esta operante apenas o uso pratico da razado
ou também o uso tedrico.

A especificidade da filosofia tedrica kantiana, a saber, a sua funda-
mentacdo na autoatividade (Selbsttdtigkeit) da faculdade do entendimento
e, com isso, a sua ocupac¢ao com o modo a priori de conhecimento do sujeito
e ndo com uma teoria cientifica ou um procedimento pratico que descreve
os objetos quanto ao conhecimento empirico, garante, a partir das trés clas-
sificacGes de filosofia apresentadas por Kant, que a filosofia tedrica compde,
também, uma filosofia enquanto “doutrina da sabedoria”.

22 FRAGMENTO, registrado em uma pagina do X fasciculo do Opus
postumum [1798-1804]:

[o] conhecimento filoscfico, como conhecimento racio-
nal a partir de conceitos, se distingue na sua forma de
qualquer outra doutrina que é também a priori, mas que
foi fundamentada na intuicdo pura e que, como instru-
mento das diferentes artes e ciéncias, possui apenas um
valor condicionado, quer dizer, quando se tem em vista
(se estabelece para si como fim) este ou aquele objeto,
se deve trabalhar desta ou daquela maneira.

Mas a filosofia, no sentido literal da palavra (como dou-
trina da sabedoria) tem um valor incondicionado, pois
ela é a doutrina do fim ultimo da razdo humana e seus
imperativos contém em si um valor absoluto, por isso
eles atingem o fim diretamente em si [...]. (KANT, 1983,
[OP, AA 22,] p. 370 apud PERIN; KLEIN, 2009, p. 169-170.
Acréscimos e grifos no original).

Nesse fragmento, Kant retoma a distingdo entre o conhecimento
matematico, que é justificado a priori pela construcao de conceitos na intui-
¢do, e o conhecimento filoséfico, que é justificado a priori como “conheci-
mento racional a partir de conceitos”.

Outrossim, a partir dessa distin¢ao, especifica-se que o conhecimento
matematico, ja que o seu fim nunca lhe é inerente, “possui apenas um valor
condicionado”, isso porque ele sempre serve de “instrumento das diferentes ar-
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tes e ciéncias”, sendo determinado por elas “se deve trabalhar desta ou daquela
maneira”, e que o conhecimento filoséfico, por seu turno, contém “um valor
absoluto” ou “o fim diretamente em si”.

Ora, essa distincdo entre o conhecimento matematico e o conheci-
mento filosofico é fundamentada por Kant no dominio tedrico da razdo. Alias,
que a filosofia possui um valor incondicionado implica, essencialmente, que ela
seja justificada, enquanto “conhecimento racional a partir de conceitos”, como
distinta da matematica, empreendimento esse que Kant levou a cabo na dedu-
¢do das categorias.

Assim, é como um todo (quer quanto aos conceitos tedricos do en-
tendimento, quer quanto ao conceito pratico de liberdade) que a filosofia é
caracterizada como “doutrina da filosofia”.

32 FRAGMENTO, localizado nos Altpapier Monatsschrift de 1899, do
entdo existente Prussia-Museum de Konigsberg:

[...] a filosofia, no sentido préprio da palavra (como dou-
trina da sabedoria), é a doutrina do fim ultimo de toda
determinacdo da razdo, o qual [o fim Ultimo] aguarda a sua
determinac¢do do conhecimento ampliado. Mas, caso deva
fornecer uma doutrina da experiéncia e, com ela, também
de um principio da exaltagdo, o que ja é conceitualmente
em si mesmo uma contraditéria quimera [widersprechen-
des Unding] e que, ainda assim, tornaria um conhecimen-
to empirico em um conhecimento independente tanto
da experiéncia, quanto da influéncia dos sentidos, entdo
seria dado algo de outra fonte e, todavia, produzido por si
mesmo: a capacidade de uma experiéncia suprassensivel.
E essa producdo bastarda do principio de conhecimento
que deve ser colocada sobre o nome de misticismo, o qual
traz o nome de uma doutrina secreta (doctrina arcani),
que pelo menos faz bem no sentido de que, como convém
aos adeptos, contagia apenas poucos com igual disparate.
(KANT, 1983, [OP, AA 23,] p. 467-468 apud PERIN; KLEIN,
2009, p. 172. Acréscimos e grifos no original).
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Nesse fragmento, Kant afirma categoricamente que a filosofia, no
sentido proprio da palavra (como doutrina da sabedoria), é a doutrina do fim
ultimo de toda determinagdo da razdo. Vale ter presente, ademais, que nessa
definicdo esta sendo retomada a totalidade do projeto critico-transcenden-
tal. Ou seja, “[...] uma determinacgao de todos os conhecimentos a priori que
deve servir de medida e, portanto, de exemplo a toda certeza apoditica (filo-
sofica)” (KANT, 1991, [KrV, A,] p. XV).

O que Kant define como “sabedoria” da filosofia fica, entdo, garan-
tido como “a relagdo (de um conhecimento) com os fins essenciais da huma-
nidade. Por conseguinte, determinacdao do homem segundo entendimento
e vontade”!. Em uma palavra, “sabedoria é a propriedade da mais perfeita
razdo de ser a relagdo tedrica ou também a [relagdo] moral/pratica”*2.

42 FRAGMENTO, encontrado, em meados da década de 1960, por
Dieter Henrich nos denominados Hagenschen Papiere:

[c]lonhecimento filoséfico (segundo a forma) pode ser-
vir, assim como qualquer outra doutrina, como instru-
mento para as artes e as ciéncias e tem apenas um valor
condicionado. Quando se tem em vista este ou aquele
fim, entdo se tem que proceder de forma distinta e cada
uma dessas habilidades tem seu preco, a qual, como
qualquer outro trabalho ou mercadoria [na sua relagdo],
pode ser trocada uma pela outra.

Mas a filosofia, tomada como doutrina da sabedoria no
sentido (proprio) [literal] (da palavra), tem um valor in-
condicional, pois ela é a doutrina do fim Gltimo da razdo
humana.

[...]

A filosofia, ndo apenas enquanto [doutrina da] ciéncia,
mas enquanto doutrina da sabedoria, isto é, como cién-
cia do fim ultimo da razao humana, jamais é apenas ted-
rica, mas envolve ja em seu conceito principios da razdo
pratica [...]. (PERIN; KLEIN, 2009, p. 175-176. Acréscimos
e grifo no original).

11 Cf. KANT, Refl 1652, AA 16:66.
Cf. KANT, OP, AA 21: 131.
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Nesse fragmento, por fim, cabe destacar a assertiva de Kant de que
a filosofia “enquanto doutrina da sabedoria, isto €, como ciéncia do fim ultimo
da razdo humana, jamais é apenas tedrica, mas envolve ja em seu conceito
principios da razdo pratica”. Ora, a consideragao inclusivo-negativa de que,
enquanto “doutrina da sabedoria”, a filosofia “jamais é apenas” tedrica é
equivalente a consideragdo inclusivo-positiva de que, em tal concepcao, ela
“é também” tedrica.

Com a andlise desses quatro fragmentos, garante-se a consideragdo
do conceito de filosofia em Kant no final da década de 1790. Ora, nesse mo-
mento do surgimento de diversas propostas do idealismo alemao posterior, o
“velho” Kant concebe toda a energia do fazer filoséfico (ou, do filosofar) como
responsavel pela garantia de que a filosofia, enquanto “doutrina da sabedo-
ria”, possui dois fundamentos autossuficientes, o tedrico do conhecimento e
o pratico do agir moral. Essa investida ndo é nada mais que a égide da critica
da razdo estruturada em toda a década de 1780.

Para tal, a comprovacdo, fornecida por argumentos peculiares a
cada um dos fragmentos, de que, enquanto “doutrina da sabedoria”, a filoso-
fia é tanto tedrica quanto pratica. A consequéncia é a confirmacdo de que o
conceito de filosofia em Kant ndo possui, como o quer Dieter Henrich, um fun-
damento apenas pratico-moral. Como, no texto da Ldgica, editado por Jasche
em 1800, conclui Kant: “[...] a filosofia n[esse] sentido é sim a ciéncia da relacdo
de todo conhecimento e de todo uso da razdo com o fim ultimo [Endzweck] da
razdo humana” (1992, [Log, AA 09,] p. 24. Acréscimos no original).

Consideragoes finais

Uma discussao a respeito do conceito de “filosofia” ndo pode pres-
cindir da abordagem das suas partes constituintes e do modo que essas partes
se (inter)relacionam no todo desse campo do saber humano. Ao definir, no
final da década de 1790, a filosofia como “doutrina da sabedoria” ou como
doutrina encarregada do “fim ultimo” (Endzweck), Kant tem plena convic¢do
de que a critica da razao que ele havia desenvolvido nas diversas obras que
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compdem o seu pensamento critico-transcendental compreende precisamen-
te ainvestigacdo irrestrita da razdo humana quanto a “[...] determinagdo tanto
das suas fontes, como da sua extensdo e limites” (KANT, 1991, [KrV, A,] p. XII).

Nesta investigacdo irrestrita, tem-se que, enquanto “doutrina da sa-
bedoria”, a filosofia é encarregada da justificacdo do préprio homem como ser
gue conhece e age moralmente (e esse é o significado de “fim dltimo”). Como
consequéncia, tem-se que a objetividade das partes constituintes da filosofia
s pode ser dada na consideragdo tedrica da possibilidade do conhecimento
nao determinado empiricamente e na consideragao pratica da possibilidade
do agir moral incondicionado.

Quanto a (inter)relagdo dessas partes, os varios percursos da argu-
mentac¢do critica revelam que elas sé podem ser justificadas como correla-
cionadas, mas também como autossuficientes. Nesse sentido, vale ter em
conta que, apenas apos ter assegurada a fundamentagdo transcendental do
conhecimento, na Critica da razéo pura, Kant concebe a possibilidade de uma
justificacdo autdnoma do agir moral, na Critica da razéo prdtica. E também
considerando essa natureza correlacionada e autossuficiente dos dois domi-
nios constitutivos que compreendem o homem enquanto fim udltimo de in-
vestigacdo filosofica que Kant concebe, na Critica da faculdade do juizo, uma
argumentacdo de carater meramente regulativo a fim de fundamentar a espe-
cificidade daquelas criagdes humanas (artisticas) e da natureza (teleoldgicas)
que ndo sdo determinadas constitutivamente em termos epistemolégicos
e morais.

Ao se pensar um conceito de filosofia em Kant, deve-se ter presente
que fazer filosofia, para esse autor, implica garantir a legitimidade da raciona-
lidade humana na sua determinag¢ao constitutiva do conhecimento e do agir
e na sua regularidade diante de organizagGes artisticas e da natureza que ndo
apresentam tais determinagdes. Quando, ja em seus Ultimos registros escri-
tos, Kant coloca essa garantia sob o rétulo de “doutrina da sabedoria”, ele esta
precisamente advertindo para o fato de que o filosofar critico da razdo tem
em conta essa organicidade das dimensdes que compdem a integralidade do
existir humano.
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Em uma palavra, é da natureza dessa organicidade prépria da razao
humana que se depreende a natureza de um saber o qual se propde a investi-
ga-la. Assim como nao ha um principio ou conceito Unico de fundamentacgdo
de todas as atividades racionalmente justificdveis que compdem o existir
humano, assim também n3ao hd uma doutrina dogmatica Unica para a sua
consideragdo. O que se pode ter, em uma “doutrina da sabedoria”, é apenas
0 exercicio critico da justificacdo sistematica dessas atividades. E justamente
por isso que Kant ndo nos ensina uma filosofia e sim a filosofar.
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Introdugao

A Filosofia é essencialmente grega em seu nascimento. Essa é uma
afirmacdo importante, mas também uma sentenca problematica no campo
das correntes de pensamento e na dimensdo dos argumentos daqueles que,
contrariamente a isso, afirmam que a Filosofia é diaspérica ja em sua origem.
Parece-nos ser com a exposicdo desse fio conceitual que Heidegger, ao se
guestionar sobre o que é a Filosofia, encontra na prdépria esséncia da palavra e
do ato filoséfico o mundo grego. “A Filosofia é grega em sua esséncia” porque,
tomando o mundo grego como ponto de partida, péde desenvolver-se e alas-
trar-se pelo mundo sob uma relagdo contundente do pensamento assumido
de um ponto inicial, de uma tensdo (HEIDEGGER, 1966, p. 6-7). Concentrada
ali, no limiar e na divisa com as primeiras ciéncias, a Filosofia brota da marcha
mais intima da histdria. Ela ndo é, por sua vez, a propria historia, mas, sim, o
caminho historial que carrega nosso destino como uma polarizacdo sobre o
gue nos engendra enquanto é (HEIDEGGER, 1966).

A leitura fecunda de Heidegger sobre a Filosofia, sua origem e sua
relagdo genética com as razGes e as causas, enuncia o sentido pelo qual ela
se apresenta como um saber aquilo que s6 pode ser obtido filosofando sobre
aquilo que é. Dificil certamente é tentar encontrar uma solucdo simples para
responder a questdo: o que é isto ou aquilo? Isto ou aquilo pode ocupar diver-
sas definicGes, a depender do ponto de partida, dos meios de observacdo e
das propostas que se articulam a partir de entdo. Mas o ato filosofico persiste
nesse caminho: perfilar nas entranhas da questdo um movimento sistemati-
co para arrancar as escamas do problema, no intuito de coletar os conceitos
que dinamizam o debate. Deleuze e Guattari seguiram Heidegger nessa de-
finicdo. De maneira semelhante, pelo menos em relagdo ao titulo — O que é
a Filosofia? —, os pensadores franceses langaram argumentos essenciais para
dar liga as respostas da questao que da titulo as suas obras. No entanto, em
oposicao, Heidegger, Deleuze e Guattari imprimiram na problematizacdo do
conceito uma certa identidade para a Filosofia. Assim, de maneira simpldria,
para sintetizarmos a rica definicdo dos pensadores franceses, a Filosofia apre-
senta-se como um saber problematizador dos conceitos. Némade e diaspdrica,



ela assume o ténus de investigar os conceitos a partir de ondas geofiloséficas.
A geofilosofia é o movimento segundo o qual a Filosofia ndo assume o limite
territorial para estagnar um conceito; ela toma o territério como um espaco de
transito, de circulacdo e meandro para o ato do pensamento, que nao se limite

ao espaco fisico ou ao tempo cronoldgico.

As duas insergGes, tanto de Heidegger quanto de Deleuze e Guattari,
sdo importantes para introduzir o debate de Roberto Esposito. Assumir a
Filosofia como uma matriz sélida parece ser também a via encontrada pelo
pensador italiano para introduzir seu debate. Mas ndo apenas com esse mo-
vimento, que esta ao mesmo tempo consciente da génese da Filosofia, como
também da proliferacdo que o ato filoséfico conduziu a humanidade e também
foi conduzido, Esposito observa como a geofilosofia construiu marcas e demar-
cou caracteristicas ao longo de seu desenvolvimento. Chama-nos a atencdo o
pensador para o fato de, pelo menos em uma visao geral, as correntes alema3,
francesa e anglo-saxa terem sido as mais sistematizadas e expandidas no mun-
do. Cada uma com caracteristicas proprias que permitem certas identidades
em relacdo aos problemas e conceitos de analise e, também, que estacam
métodos de pesquisa e reflexdao. Essas trés linhas filoséficas, que vez ou ou-
tra assumem o sintagma de Filosofias (Filosofia alem3, francesa, anglo-saxa),
produzem um limiar de realce entre a Filosofia e as formas de seu pensamen-
to. Consciente disso, o pensador italiano, que abdica da identidade territorial
como simbolo de uma Filosofia, e, portanto, da acepg¢do de que ela pode ser
alem3, francesa ou anglo-saxa, parece extrair das licoes dos fildsofos que antes
abordamos um meio sélido para expor como a Filosofia é essencialmente una,
mas condicionadamente caracterizada por correntes de pensamento.

O pensamento, ou melhor, os diversos pensamentos produzem um
jogo interacional consigo mesmo, com outros pensamentos e com a propria
Filosofia. Sua geomovimentacdo é colocada a guisa da problematizagao
conceitual que extrapola o territdrio; porém, nas miudezas e nas grandezas,
interseccionam caracteristicas peculiares. Esposito percebe, desse modo,
gue a Filosofia é uma fonte preenchida por pensamentos, atos e energia
cognitiva em derredor daquilo que é enquanto tal. Por isso, seu olhar critico



sobre as linhas alem3, francesa e anglo-saxa, que, segundo ele, insistem na
denominacao de serem Filosofias, conduz seus estudos em uma dimensao
apartada da tentativa de mostrar como as reflexdes produzidas na ltalia po-
dem assumir, também, a face de uma Filosofia italiana. Sem querer assumir
essa definicdo, Esposito prefere colocar em marcha uma investigacdao sobre
a caracteristica do pensamento italiano. Pensar a Itdlia, seu pais de origem
e seu espaco genético do ato de filosofar, possibilita ao pensador aperceber
marcas desconhecidas do exercicio de autores, dos conceitos, dos meios e da
profundidade que o debate possui.

Em funcdo dessa dimensdo muitas vezes esquecida e oculta do pen-
samento, pretendemos, neste capitulo, analisar as caracteristicas italianas,
tendendo-nos a tentativa de indicar uma possivel definicdo ou marcas para
a referéncia das reflexdes desenvolvidas por aqueles que assumem direta ou
indiretamente o pensamento italo como uma dimensao filosofica. Para cum-
prir nosso objetivo, este trabalho sistematiza um movimento duplo: de um
lado, extraindo de Deleuze e Guattari a esséncia da geofilosofia, temos como
intuito expor de que modo Esposito identifica o debate italiano ao longo de
sua historicidade; de outro lado, inserindo-nos no exame do pensamento ita-
liano, buscamos compreender quais caracteristicas o pensador elenca como
possiveis marcas atribuidas para engendrar sua tese.

Por onde nos conduz a geofilosofia do pensamento italiano?

O que se pode entender por geofilosofia? Se olharmos essa questao
bem de perto, poderiamos conduzir nossa resposta, naquela mais imediata
e simples possivel, a uma sintética férmula: a geofilosofia € um movimento
de demarcacdo territorial articulado com o pensamento filoséfico. Mas se
tomarmos certa distancia dessa primeira e ingénua férmula, podemos ser
conduzidos a uma tensao maior localizada na dobra interna que une enquan-
to separa ou separa enquanto une as duas raizes semanticas. Esse solo de
discussdo é certamente o plano da imanéncia que Deleuze e Guattari enxer-
garam ao colocar o fato da experiéncia do pensamento em um movimento



de exocoexisténcia. Deleuze e Guattari, que partem de uma interrogacao
semelhante a qual langamos, mas que miram na Filosofia como o nicleo de
suas interrogacgdes, coletam na prdpria raiz grega uma geografia da Filosofia.
Uma geografia da Filosofia, em vez de uma Histéria da Filosofia no sentido
dogmatico do termo, ndo deixa transparecer aquilo que, apenas no avancar
do pensamento dos autores franceses, poder-se-a compreender: a Filosofia
é uma pratica de criacdo de conceitos e, irremediavelmente, na medida em
que cria, assina neles proprios uma dimensao territorial que se desterritoria-
liza no espaco.

Ora, apesar de datados, assinados e batizados, os con-
ceitos tém sua maneira de ndo morrer, e todavia sdo
submetidos a exigéncias de renovacdo, de substituicao,
de mutacdo, que dao a filosofia uma histéria e também
uma geografia agitadas, das quais cada momento, cada
lugar, se conservam, mas no tempo, e passam, mas fora
do tempo.! (DELEUZE; GUATTARI, 1991, p. 13).

Nesse plano geografico, a Filosofia traga, no plano da imanéncia,
os conceitos e os problematiza, estirando a ponta do pensamento para co-
nexdes sempre crescentes. Através do espaco, a Filosofia circunscreve-se na
producdo e na mutagao dos conceitos, que se dao na relagdo entre o terri-
torio e a terra e, por meio deles ou em torno deles, constituem uma zona
indiscernivel em que o territério se move em diregao a terra e a terra reverte
esse processo ao territério (DELEUZE; GUATTARI, 1991). Desterritorializagdo
(do territério a terra) e reterritorializagdo (da terra ao territdrio) esbogam, no
campo conceitual, tensdes criticas que possibilitam, ao mesmo tempo, uma
relagao circular no tempo e no espago com a Filosofia e com a geografia. A
Filosofia cria os conceitos a partir de sua solidez geografica, mas os tomando
como os objetos fecundos daquilo que a ela cabe problematizar; ela se per-

1 Para conferéncia com o original: “Or, quoique datés, signés et baptisés, les concepts
ont leur maniére de ne pas mourir, et pourtant sont soumis a des contraintes de renouvelle-
ment, de remplacement, de mutation qui donnent a la philosophie une histoire et aussi une
géographie agitées dont chaque moment, chaque lieu se conservent, mais dans le temps, et
passent, mais en dehors du temps”.



mite, em conjunto com o préprio conceito, avancar para além de um dominio
territorial. A medida que marcha através de fluxos descontinuos, a Filosofia
expande a dimensdo do conceito e sobre ele problematiza sua prdépria pro-
blematizacdo. Esse mesmo elo, porém, pode circular por uma dimensdo
oposta, ou seja, um conceito desterritorializado tem poténcia de retornar ao
seu espaco de origem retendo uma perplexidade de outros sentidos.

Esse jogo geofiloséfico manobra seus conceitos por meio de um
plano transversal, desestabilizando aquele sentido mais dogmatico da
Filosofia, entendida a partir de sua sucessdo histdrica ao passo que imprime
no movimento a forca de seu ato filoséfico. Essa oscilacdo é o preludio para
a analogia de Roberto Esposito, que, em seu recorte horizontal, vai cotejar
em Deleuze e Guattari o movimento geofiloséfico para confrontd-lo com a
perspectiva italiana. Na leitura de Esposito, a geofilosofia das correntes mais
difundidas do pensamento filosoéfico, apds sua constituicdo grega, contrasta
as correntes alema (primeiras décadas do século XX), francesa (entre os anos
de 1960 e 1980) e anglo-saxa (ultimos vinte anos do século XX). Em caminhos
muitas vezes opostos e contrapostos, essas matrizes de pensamento aproxi-
mam a Filosofia alema a francesa, no territdrio europeu, e afastam-se, por
guestdes de método ou afeicao, da Filosofia anglo-saxa. A corrente italiana,
por sua vez, permanece isolada na dimensdo hierdrquica que, aparente-
mente, é ressaltada. Distante das ramifica¢Ges analiticas, como também das
reflexGes alemas classicas ou das mais modernas na forma da hermenéutica
e da teoria critica, mas sem se aproximar da corrente francesa que parece
ndo conseguir ultrapassar o prestigio de Lyotard e Derrida, o pensamento
italiano tem subtraido e reinventado em si mesmo zonas essenciais para a
problematizacdo de seus conceitos (ESPOSITO, 2010).

Todo o movimento filoséfico, para dizer sobre aqueles mais contun-
dentes, grafou na modernidade a verdadeira marca de seus matizes de refle-
xdo. Nisso, as trés escolas mais (re)conhecidas parecem regozijar de modo
semelhante. Tanto a Filosofia alem3 quanto a francesa, deixando de lado a
Filosofia anglo-saxd entendida a partir de sua verve analitica, mas inserindo
no lugar dela os saxdes modernos (Bacon, Hobbes, Locke, Hume), cotejaram



na modernidade uma ruptura essencial para o fundamento de suas filosofias.
Esse eixo dominador, circunscrito em um plano imanente vertical, construiu
na modernidade uma fissura inconciliavel com as correntes precedentes.
Essa forma de Filosofia toma distancia do exercicio filoséfico dos italianos.
Se ha algo rigorosamente filosoéfico na construgdao de uma teoria italiana é
a maneira pela qual seus germes tedricos sdo conservados, embora cons-
tantemente atualizados, desde sua raiz mais profunda. Enquanto a cultura
moderna, em suas plurais expressdes, corta o né do pensamento em sua
extensdo geofilosdfica, os italianos parecem preserva-lo como uma tensdo
originaria para o ato filosdfico.

O primeiro vestigio de uma geofilosofia italiana deve ser compreen-
dido nesses termos, ou melhor, deve ser compreendido pelo método préprio
de cumprir seu ato, tensionando seus problemas e conceitos a partir de uma
atualizacdo, mas ndo de uma fratura irreconcilidvel. Nesse plano, a Filosofia
italiana, em seu sentido geral, desenvolve um elo transcursor que interliga
o passado e o presente sob um olhar sagital que articula politica, histéria e
vida (ESPOSITO, 2010). Esses trés ambitos envolvidos pelo carater histérico e,
sobretudo, pela dimensdo atomica da compreensado daquilo que é Filosofia
concedem lugar a paradigmas complexos destinados a marcar e a extrair de si
toda sua extensdo temporal e espacial. A Filosofia italiana, ao menos aquela a
partir de e com Magquiavel, insurge confluindo na imanéncia os antagonismos
existentes. Extraindo desse sentido a tentativa de levar-se a Filosofia ao teor
mais critico, o pensamento italiano opera por uma recorrente de “imanenti-
zagdo do antagonismo” (ESPOSITO, 2010, p. 25). Pensar o antagonismo e sua
ambiguidade no contexto imanente significa ndo desconsiderar aquilo que a
ele opde e, nessa aceitabilidade do oposto, introduzir a distensdo no campo
do argumento e do debate. Maquiavel, por exemplo, ao pensar as relagdes
de poder e for¢a na imanéncia politica, toma como pressuposto aceitavel o
exercicio do conflito no campo da acdo. Sem querer supera-lo, como fazem
Hobbes, Pufendorf e Rousseau, a diagonal critica de Maquiavel opera na
enervacgdo do conflito. Que o conflito exista é inevitavel, porém abnega-lo,
no intuito de construir uma dimensdo pura, erradica a proporg¢ao original do
problema filoséfico. Os italianos mantém esse exercicio enquanto uma con-



fluéncia entre o plano da imanéncia e a légica do conflito. Dentro e contra,
isto é, interno ao teor do problema, o contrario pauta-se como um topico
da marca da Filosofia italiana, ao qual, nesse contexto, afigura-se no corpo
politico. Estar dentro significa estar colocado no solo do conflito e do conflito
fazer o objeto da tensdo e da extensao do debate.

Se essa marca é, digamos, aquela que inaugura, na modernidade, o
fildo do pensamento italiano, é preciso olhar adiante para capturar a esfera
histérica da corrente itala. Nesse segundo paradigma, cujo timbre perpassa
pela “historizagdo do ndo histérico” e que avanga rapidamente de Maquiavel
até Vico, a margem diferencial do pensamento histérico consiste exatamente
em ofertar a ele aquilo que ndo pode ser resolvido ali naquele espaco de in-
vestigacdo (ESPOSITO, 2010, p. 27). A historiza¢do da Filosofia ou, dito antes, a
Filosofia da histéria pde em colisdao a incompatibilidade do nao histérico com
a propria histéria. Conforme Esposito, o movimento de Vico em sua Scienza
Nuova advoga em uma tensao irredutivel da histéria em relagdo ao seu inicio
e ao seu desenvolvimento. O hiato da histdria, atributo do contraste entre o
sacro e o profano, desmantela a ordem cronolégica da sucessao, dividindo
a origem em duas polaridades ndo coincidentes. De todo modo, o impor-
tante a capturar desse curso é como a origem nao se dissolve na histodria,
como também a histéria ndo se reduz ao tempo (ESPOSITO, 2010). No fundo
desse movimento, a divergéncia entre a presenca ou a auséncia da histéria
reproduz um jogo irresoluto de temporalidade e secularizagdo. Aquilo que
faz a histéria avancar, mas também recuar, é o elemento opaco e intratavel
posicionado no seu ponto incerto de origem e de desenvolvimento.

Ao lado dos influxos politicos e histéricos e de seus respectivos
paradigmas, Esposito observa um terceiro: o da “mundanizacdo do sujeito”
(ESPOSITO, 2010, p. 30). Ainda que aqueles dois primeiros paradigmas re-
velem um enlace incidente sobre a vida, pondo-a em relevo na constituicdo
do saber e na dimensdo dos problemas de sua geofilosofia, este ultimo é
a expressdo mais contundente sobre a posicdo da vida na trama italiana. A
medida que os modernos franceses e alemades vao constituindo seus mati-
zes de pensamento em torno do subijectum suppositum, ou seja, daquele



sujeito aporético, que repousa em si mesmo e em sua estrutura constitutiva
da subjetividade, a Filosofia anglo-saxa e a italiana vao se convertendo em
caminhos divergentes: de um lado, os ingleses vdao tomando com celeridade
a epistemologia e a teoria da cognicao e, de outro, os italianos vdo tragando
em torno da vida e de suas configuracdes o objeto de suas pesquisas. Em
todo caso, aquilo que brota no Renascimento com o espélio do corpo como
a unidade fisica e espiritual ndo se desenvolve sem ser colocado na estei-
ra do direito romano, que consagra a nogao de pessoa. O enlace em torno
da vida, que se constréi de modo proeminente na transicdo da Roma paga
para a Roma cristd, faz com que, na modernidade, o Renascimento alcance a
marca de uma mistura césmica entre a politica e a histéria e entre um mun-
do instaurado (como nota Flavio Biondo) e um universo expansivo (GARIN,
2012). Afastando-se da roupagem transcendental que se conjura tanto na
Alemanha quanto na Franga, mas sem deixar de fazé-la quando necessario,
a Filosofia italiana faz de sua modernidade uma contemplacdo da vida em
uma esfera cruzada com a politica e a histéria e também com as artes e a
cultura. Possivelmente, esse é um dos argumentos que sustenta o fato de
as discussdes filosdficas na modernidade italiana se pautarem na vida inte-
ragente e ndo no polo individualista, como fazem as demais escolas. Mas
acatando os julgamentos opostos, esse mesmo argumento serve como cha-
ve para enderecar a critica de que a Filosofia italiana nao alcangou a alvura
da modernidade ou que ela se tenha desenvolvido por uma peculiaridade
antimoderna (ESPOSITO, 2010). Sem querer resolver esse debate, mas ndo
podendo fugir dele, as andlises de Esposito se projetam em uma camada ul-
terior na modernidade e dela extraem como a dimensao italiana se organiza
dentro de um espectro que pode ser tomado e assumido como precedente a
propria modernidade.

A questdo da vida, no entanto, realca um paradigma central nessa
leitura. Pensar a mundanidade do sujeito s6 pode fazer sentido se os eixos
politico e histérico estiverem ao lado daquilo que se compreende por vida.
O fato inquestionavel é que desde o humanismo renascentista, daquele que
atravessa de Petrarca e Boccaccio até Ficino, Pico della Mirandola, Bruno e
Campanella, é como a Filosofia vai ser concebida sob a interlocucdo da vida.



Entre esses pensadores, porém, Giordano Bruno manteve a condicdo mais
forte para defender a posi¢cdo da vida, afirma Esposito. Pensando-a sob a
forga de um cosmo vivo sem centro nem limite, Bruno recusou-se a separar
a alma e o corpo, o espirito e a natureza e o sujeito e o objeto, inserindo a
subjetividade no processo de autogeracdao do mundo. Se Bruno gravou esse
legado na histdria italiana, é possivel que isso se tenha transformado em
um paradigma essencial para se compreender o transcurso filoséfico, que,
na condicdo total, nunca foi atendido como uma modalidade indiferente. O
pensamento italiano fez e faz desse relevo o espago para uma verdadeira
filosofia da vida.

Maquiavel, Vico e Bruno representam, respectivamente, os rastros
dos trés paradigmas da geofilosofia italiana, conforme Esposito. Essencial a
ter como nota a isso é a peculiaridade do deslocamento das linhas de pensa-
mento e de sua demarcac¢ado por objetos mais proprios da filosofia da praxis.
Politica, histéria e vida constituem irremediavelmente o plano geoestrutural
do pensamento italiano, o qual, ao ser cotejado em tensdao com outras cor-
rentes, expde uma abertura prépria e distinta daquelas que se alimentam
pelo cerco da subjetividade em si, do Ser, da lingua pura, das transitividades
da linguagem e da posicdo estrutural das classes ou fungdes cognitivas. A
geofilosofia italiana nos conduz, a partir disso, a um caminho sempre aberto,
mas conexo, entre aqueles trés matizes, e isso pode ser evidenciado seja com
os pensadores mais classicos (Tito Lucrécio e Marco Aurélio), seja com os
pensadores mais contemporaneos (Negri, Virno, Agamben, Cacciari, Tronti,
Bodei). Conforme Dario Gentili (2012b), a pulsdo do pensamento, de sua
geoexpansdo enddgena e exdgena, vem constituindo, nos ultimos anos,
um reencontro do pensamento italiano com suas origens. Com esse teor, a
constelagdo italiana parece, de modo heterogéneo, constituir, naquelas trés
dimensdes explicitadas por Esposito, um nicleo em comum para o pensa-
mento. O pensamento italiano, ou melhor, a sua geofilosofia costura a poli-
tica, a histéria e a vida na dimensdo do conflito, do carater historicizante do
nao histérico e, por fim, da mundaniza¢do do sujeito.




Ha de se perceber, para finalizar essa secdo, que esses trés campos
convergentes do pensamento italiano tém sido atualizados desde a década
de 1960. Se, por um lado, a geofilosofia contemporanea extraiu com Gramsci,
Gentile, Croce e Volpe a enervacdo sobre o capital de Marx, por outro, conti-
nuando esse olhar fecundo, Tronti foi o primeiro pensador a preparar o terre-
no para uma possivel atualiza¢do do antagonismo politico na esteira filosofica
(GENTILI, 2012b). A radicalidade dos anni di piombo (anos de chumbo), entre
as décadas de 1960 a 1980, constitui uma abertura essencial para o ato filosé-
fico. Apds Tronti e sua leitura cruzada sobre Marx, Negri e Cacciari ocuparam
a cena tedrica, trazendo folego ao debate, constituindo-se como uma rein-
vencdo da militdncia académica (HARDT, 1996). Algo ainda ressoa na costura
desse debate, a saber: o félego contundente dos pensadores italianos em
examinar e assumir a biopolitica, a hipermodernidade e o secularismo como
objetos carentes de atualizagdes e como conceitos preciosos para convergir
politica, histdria e vida. Esses conceitos vém sendo problematizados sob a
tensdo de uma exposicdo tdo densa quanto aquela inaugurada por Foucault e
Carl Schmitt, de modo que o pensamento italiano, por causa de sua ocupacao
plural e heterogénea, tem permitido a atualiza¢do do debate.

Quais sao as diferencas italianas?

A geofilosofia é um movimento que assinala e inscreve as erosées
de onde brotam e se aquietam um debate. Ela mostra, assina, leva adiante,
retroage, cria, recria e expoe territérios conceituais das mais diversas gra-
dagGes. Enquanto percorre a dimensao espacial e a circularidade do tempo,
a geofilosofia, como pensam Deleuze e Guattari, vai desterritorializando e
reterritorializando os conceitos. O alvo permanece o mesmo: a problemati-
zagdo. O que esta em jogo no geomovimento da Filosofia é a problematiza-
¢do do conceito com o intuito de examinar suas miudezas e grandezas. Esse
fato, portanto, fala-nos sobre a geofilosofia, sobre seu conceito e sobre seu
movimento, mas ndo pretende fazer dele o préprio instrumento para proble-
matizar o conceito do que é a Filosofia. Seria oportuno infiltrarmo-nos nessa



discussdo, porém, antes de avaliar o fio dessa histéria, é importante destacar
gue poderiamos ser fisgados por uma tentativa esponjosa de explicar aquilo
gue aqui ndo esta em jogo, a saber: a existéncia ou ndo da Filosofia em uma
demarcacdo territorial (Filosofia brasileira, Filosofia indiana, Filosofia africa-
na, Filosofia alem3, Filosofia francesa).

Ha reivindicagGes (legitimas) das mais diversas escolas para forjar
a demarcag¢do de pensamentos a partir de um marco (nagdo, povo, cultura,
religido, etc.). Naquilo que se insere em nossa proje¢do, assumimos que o
ponto de inflexao deva ser, talvez, um jogo entre a Filosofia e as filosofias ou
as correntes de pensamento. Sabiamente, aqueles que reivindicam a produ-
¢do de uma Filosofia nacional (certamente ndo apenas em razdo do campo
territorial), como a brasileira e a africana, por exemplo, valem-se de inume-
ros pressupostos, dos quais um podemos coletar na sintética interrogacao:
por que ndo existir Filosofia brasileira ou africana se ha demarcagdes histo-
ricas das Filosofias alema3, francesa e anglo-saxa? Essa questao é certamente
essencial aos pesquisadores que se debrugam sobre respostas que surgem
dela e sobre as diversas hipdteses que permitem evidenciar desde a tese do
epistemicidio até a do preconceito radical. Mas em torno desse debate, ao
menos neste que travamos para ir ao tecido daquilo que entendemos como
pensamento e, por conseguinte, italiano, pensamos ser oportuno pergun-
tar ndo o que é a Filosofia ou o pensamento italiano, mas quais sdo suas
diferencas. Ou seja, o alvo do exame, o qual colocamos em questao, é uma
tentativa de compreender as caracteristicas da marca italiana em um plano
geofiloséfico. A Filosofia existe, e isso é um fato, mas é igualmente real o fato
de que ela, na medida em que se desloca descontinuamente, deixa rastros
daquilo que a torna peculiar e carrega tantos outros consigo por meio de um
movimento ndémade.

Ora, se essa dinamica amplia o debate filoséfico, fazendo-o per-
mear dimensdes territoriais das mais proximas e distantes possiveis, como
também o faz povoar o espago em um contexto que atravessa o tempo de
maneira circular, é importante coletar, nesses rastros, as caracteristicas que
constituem identidade ao pensamento ou ao exercicio filoséfico. Em todo
caso, aquilo que prefigura na pesquisa de Esposito volve-se em direcdo as



caracteristicas do pensamento italiano. Se a Filosofia tem em sua vértebra a
problematizacdo do conceito, isso ndo a invalida de ter caracteristicas singu-
lares, marcas ou fissuras. Haveria, assim, que tensionar: quais sao as caracte-
risticas do pensamento italiano? Distante do germe alem3ao e de seu rigoroso
método em ir ao fundo das discussdes para pér em evidéncia a marca do
problema em uma dimensdo transcendental quase imperceptivel, mas se-
guer tendo como adjetivos o dogmatismo sério dos franceses ou o ceticismo
analitico dos anglo-saxdes, o pensamento italiano assume, como caracteris-
tica preliminar, a imanéncia cosmopolita. A reflexao italiana é sobremodo
pautada em uma dimensdo imanente. O argumento procede nao excluindo
a metafisica, mas a coligando a esfera da imanéncia. Se observarmos com
cautela a propriedade italiana e a entropia de seu movimento, notaremos
gue toda fuga metafisica parece, ao término da investigacdo proposta, uma
redencdo com questdes de cunho pratico. Essa marca é ainda oportuniza-
da com o contraste cosmopolita do pensamento. Sob uma esfera marcada
por conceitos ndo apenas heterogéneos em relagdo as suas diferencas, mas
repletos de cruzamentos geofiloséficos, a forca italiana reproduz uma siste-
matica cosmopolita para pensar seus problemas e os problemas do mundo.

Com tal espectro cosmopolita, as meditagGes italianas descentrali-
zam seus argumentos, tomando-os por uma rede contaminada de distingdes.
Essa contaminacdo positiva, conforme Esposito (2016), gera, no ambito fi-
losdfico, uma repercussao enfatica capaz de conduzir uma genealogia até a
origem do problema e de atualiza-lo. Seria a partir desse influxo que outra
caracteristica adentraria a formulagdo do pensamento italiano: os elementos
da contemporaneidade. A maioria dos pensadores cuja perspectiva parte da
verve italiana tem como ponto de discussdo a relagdo com o contemporaneo.
O contemporaneo é uma correspondéncia com o préprio tempo por meio de
uma dissociagdao e de um anacronismo (AGAMBEN, 2009). Por essa corres-
pondéncia, temas e problemas sdo tratados no universo italiano entremeio
a discussao de um contexto presente. Ocorre que, levando isso ao ponto de
coalizacdo com a imanéncia cosmopolita, o movimento de reflexdo se esbar-
ra, na maioria das vezes, no confronto presente da praxis politica. Parece-nos

gue a vértebra dos autores italianos ndo sé aduz a imanéncia, mas nela, em



seu feixe oculto, persevera na exposicao da dimensdo do conflito no espaco
pratico (ESPOSITO, 2016). Pode-se dizer que esse é o movimento do “fora”
(fuori) na reflexao italiana contemporanea, em que o conflito adentra o uni-
verso para ser um meandro de convergéncias e divergéncias entre politica,
histdria e vida. Essa peculiar marca ressalta como e quao importante o confli-
to e 0 antagonismo sdo essenciais a estrutura do pensamento italo e de sua
geoexpansdo pelo mundo.

Por meio dessa caracteristica, que ao mesmo tempo recorta e
aproxima o contemporaneo do conflito, surge a observagdo de que o pen-
samento italiano estd em constante deslocamento. Colocado sempre em
ato, em atividade e atualizacdo, o pensamento espreita as tensdes historicas
pré-modernas e estende-se até o presente, fortalecendo sua condi¢do aguda
de problematizar a dialética poder-resisténcia dentro do contexto histdrico
(ESPOSITO, 2016). Importa conceber, nesse sentido, como a relacdo entre o
contemporaneo e a dimensao pratica vai constituindo um horizonte politico
na dimensao filosdfica a ponto de fazé-la grafar uma marca de proximidade
com a historicidade dos acontecimentos. Os acontecimentos conferem a pra-
xis real da imanéncia, mas ndao conseguem produzir reflexdes acuradas por
si sobre aquela expressado; a Filosofia, por sua vez, capta com profundidade
aquilo que estd interno aos fatos e que escapam em relacdo aos conceitos.
Problematizar os conceitos, ao passo que os aplicam a realidade imanente,
conduz a Filosofia, ao menos o pensamento italiano, a uma leitura critica de
seu presente e a uma atualizacdo necessaria dos conceitos.

Persistindo por essa via, Esposito tem como limiar uma aposta du-
pla para caracterizar o pensamento italiano: primeiramente, seguindo o es-
pectro de Heidegger e sua recep¢do por Derrida e Deleuze, Esposito concebe
como o pensamento caminha criticamente desconstruindo as estruturas e as
relagbes conceituais. Mas esse emprego metodoldgico conduz a um limite,
segundo o qual, para o pensador italiano, nem Heidegger nem Derrida conse-
guiram ultrapassar. Deleuze foi o Unico pensador a romper com a atmosfera
do limite — ele foi além e abriu espag¢o para uma questdo performativa do
pensamento. O limite, segundo a exposicdo de Esposito sobre Deleuze, pode
ser compreendido por seu avesso, ou melhor, pode ser interpretado como



uma proposta mutua de desconstruir e de afirmar um pensamento ndémade.
No ensaio Che cos’e la filosofia? (2018), a hipdtese do autor italiano converge
com seus demais escritos: ndo basta assimilar a desconstrucdo e a genealogia
para referendar o paradigma; é necessario ultrapassar esse estatuto e pro-
duzir um novo meandro de reflexdo (ESPOSITO, 2018). Conforme Esposito,
uma das caracteristicas certeiras do pensamento italiano é sua forma critica
de permear o debate sem se esquecer de, minimamente, apontar possiveis
reveses aquilo que é evidenciado.

A evidéncia do pensamento italiano persiste nessa esfera. Ao
adentrar os poros conceituais, busca-se confrontd-los com a histéria e com
0s conceitos aprisionados em suas vértebras (GENTILI; STIMILLI, 2015). Essa
forma precisa de problematizar o conceito ou o tema imprime a validade da
condicdo hibrida da corrente italiana. A forma pela qual se examina um pro-
blema filoséfico a partir da verve italiana pode ser captada sempre a partir
de um fildo inicial que insere a questdo, pretendendo perceber onde estd o
conflito e de que maneira é possivel examina-lo, sem a tentativa de aniquila-
-lo. Para cumprir essa tarefa, o meio hibrido do pensamento italiano concede
leituras cruzadas a partir de perspectivas cosmopolitas. O enfrentamento de
um ou de varios problemas se efetiva pelas vias da Filosofia tomada como
um campo de saberes amplos e n3o reduzidos. E comum, nesse sentido, a
apropriacdo e a modificagdo dos termos e conceitos de outras correntes para
uma tensdo do ponto de vista italo.

Para Calabro (2012), a possibilidade de um pensamento italiano
faz-se hermeneuticamente diagonal entre a politica, a histdria e a vida, na
medida em que assume, em seu ato de filosofar, condicées semelhantes
para examinar seus objetos de pesquisa. Na coletanea Effetto Italian Thought
(2017), essas caracteristicas do pensamento italiano sdo lancadas de maneira
contundente: em torno da triade listada por Esposito e reconduzida acima
por Calabro, o pensamento italiano apresenta como caracteristicas a imanén-
cia, o cosmopolitismo, a investigacdo hibrida, a exposicdo da origem como
ponto de insurgéncia e de tematiza¢do do conflito, a exposigao critica do pre-
sente como processo de atualizacdo, a postura genealdgica e a constituicao



de possiveis linhas de fuga para caracterizar o pensamento a partir de uma
dindmica afirmativa.

Consideragodes finais

Tentamos mostrar, neste texto, como o filésofo italiano Roberto
Esposito estabelece algumas caracteristicas assumidas como signos do
pensamento italiano. Insistindo na geofilosofia da qual partem Deleuze e
Guattari, Esposito organizou seus argumentos de maneira a evidenciar que
0 pensamento italiano, e ndo a Filosofia italiana, tem em seu germe uma
inquietagdo prépria que amalgama politica, histdria e vida. Esses trés nexos,
conforme o pensador, sdo desenvolvidos dentro da esfera italiana, de modo
gue, aparentemente, segundo a tese de seu autor, todos aqueles que se de-
brugam sobre a verve italiana parecem trilhar. Politica, histdria e vida consti-
tuem a triade dos problemas para os primeiros fildsofos italianos (Maquiavel,
Vico e Bruno) e também para os pensadores mais contemporaneos (Tronti,
Negri, Cacciari). O elo constitutivo entre condicdo tripla é assumido por meio
da investigacdo daquilo que Esposito atribuiu a imanentizacdo do antagonis-
mo, a historicizacdo do ndo histérico e a mundanizag¢do do sujeito. Assumir o
conflito como um problema importante para a esfera do debate, sem querer
aniquild-lo, como também compreender a histdria por meio de uma distan-
ciacdo, ao passo que apercebe o sujeito em um contexto vital do mundo,
prefigura a tese de Esposito de que o pensamento italiano se produz sempre
na e pelas tensées.

As tensGes da politica, da historia e da vida assumem contrastes
fecundos no exercicio filoséfico. Em relagdo ao pensamento italiano, a pro-
blematizacdo de seus conceitos e temas, que tangenciam a triade exposta
acima, organiza-se de maneira peculiar: sistematicamente, para mostrar o
tamanho e a profundidade das questGes tratadas, as reflexdes filosoficas
guase sempre retornam a génese do debate. Em uma espécie de genealogia,
perceber a origem ou o principio é essencial para listar como e por que o de-
bate proposto assume certas configuragdes. Remontando, por isso, a estagios



pré-modernos e antiguissimos, as leituras italianas expdem as ramificacOes
dos problemas até o ponto assumido como essencial. Tao logo, a chegada a
esse ponto parece abrir outro caminho importante: a atualizagdo do estado
do problema e suas correlacdes com o tempo presente. Ndo basta, afirma
Esposito, entender a dimensao do problema dentro da marcha histérica; é
importante trazé-lo a luz de enigmas ainda mais densos e conflituosos. Essa
postura metddica acentua outras caracteristicas: o pensamento da imanén-
cia, a forma némade de exercer-se e a posi¢cdo hibrida em que se encontra.
Para Esposito, chama a aten¢do como as discussdes italianas, sejam elas poli-
ticas ou metafisicas, conduzem as criticas ao limiar da imanéncia. A imanén-
cia, o espaco do conflito e das tensdes, abre concavidades importantes para
entender o problema em sua dimensdo mais proxima. Por isso, até mesmo
as sérias e dificeis questdes ontoldgicas ou metafisicas sinalizam a uma pro-
ximidade tedrica com as riscas imanentes. Ainda, pensa Esposito, a forma de
entender o debate insere o pensamento italiano em uma esteira némade e
hibrida. Sem a necessidade de um territdrio estatico e da pureza do pensa-
mento, assinala o autor que a corrente italiana se move pelo deslocamento
de outras correntes e, portanto, pela atualidade de conceitos que, na forga
da reflexdo, estdo sempre vivos e mutaveis a luz daquilo que encontra em

seu caminho.
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“Os conceitos céticos de razao tiveram
um efeito terapéutico sobre a filosofia,
desencantando-a e confirmando-a na sua
fungao de guardia da racionalidade.”

(J. Habermas, Pensamento Pés-Metafisico, 1990)

Introdugao

Neste texto, objetivamos cotejar alguns aspectos ligados a nogdo
de critica como elemento nodal do projeto filoséfico do pensador alemao
Jirgen Habermas. A marca do filosofar habermasiano é a sua teoria do dis-
curso que ofereceu enorme contribuicdo para a filosofia atual com a articula-
¢do de uma teoria do agir comunicativo. Habermas se caracteriza pela marca
de ser um filésofo critico, que tem a pratica de intervir com pertinéncia nos
debates da vida social. De modo que, com a sua posi¢do critica, ele, em de-
terminados momentos, provoca os debates. Uma das assinaturas do projeto
filosdfico do pensador germano sera a de reavaliar as proposicdes filosoficas
da modernidade, em um sentido de fazer uma teoria critica que quer levar
adiante a tarefa de mostrar em que consiste o conteddo normativo da mo-
dernidade. O aspecto que enfocamos neste capitulo é o das implicacbes que
a critica habermasiana tece aos fundamentos da filosofia. Esta representa
em sua construcdo a intencionalidade finalistica de estabelecer uma pauta
gue conduz adiante a tarefa de erigir a teoria critica imanente da sociedade
capitalista hodierna. Perseguindo a questdao que nos guia, a saber, em que
consiste o projeto filoséfico de Habermas, é que tentamos esquadrinhar a
teoria da modernidade desse pensador. Para tanto, levamos em considera-
¢do o papel da filosofia habermasiana em sua faceta de critica.

Portanto, o que vamos percebendo ao estudarmos esse pensa-
mento é o fato de que o papel da filosofia estd ligado ao desenvolvimento
da propria teoria da racionalidade. Isso ocorre onde o fornecimento de uma
série de critérios de demarcacgdo possibilita a reconstrucdo critica da teoria
marxista da reificagdo. Para Habermas, a compreensao das patologias sociais



da modernidade como eventos que explicitam a forca da nogdo de reificacao
nao pode ser negligenciada. Assim, a esfera cognitivista e instrumental refe-
rente a razdo acaba sendo forjada para lidar com a relagdo entre as coisas.
Essa visdo de mundo se torna a postura hegemonica e se impde como uma
reducao diante de outras expressdes do mudo da vida, tais como a expres-
sividade estética e aquelas ligadas a razdo pratica no curso da interatividade
dos sentidos que abarcam os habitos humanos. O problema enfrentado por
Habermas é o da unilateralizagdo da racionalizagao que atravessa o sistema
capitalista no curso da modernizagdo secular do universo cultural ocidental.
Sendo assim, adotamos o procedimento de abordar algo da crise da metafi-
sica e sua superacdo pela via pragmatista. Em seguida, buscamos tratar da
guestdo do papel da filosofia como agir critico-imanente em face da ideolo-
gia. Por fim, sinteticamente abordamos o papel da filosofia como salvaguarda
da racionalidade emancipatéria.

A crise da metafisica e a suprassun¢ao pragmatica

Ao levarmos em consideragdo a possibilidade de adesdo tedrica a
nogao inquiridora posta por Jirgen Habermas sobre a superacdao da metafi-
sica, 0 que se nota é a implicacdo do papel estatuario de funcionalidade da
propria filosofia. Pensando com Habermas, vemos que a crise da metafisica
é um imperativo robusto que nos desafia a aprofundarmos o debate sobre a
via pragmatica do filosofar hodierno, pois a critica flui “entre um nivel comu-
nicativo-discursivo e um nivel sociopolitico da acdo coordenada — niveis in-
separaveis da vida pratica intersubjetiva — que Habermas logra efetivar uma
verdadeira guinada linguistico-pragmatica em filosofia politica” (OLIVEIRA,
1999, p. 192). Diante disso, temos uma série de problemas epistemoldgicos
gue atingiram a metafisica tradicional em suas bases fundacionais. Esta foi
sendo substituida por uma concepgao de racionalidade procedimental, que
se impds como uma postura de cunho pds-metafisico ao longo da moderni-
dade. Em detrimento de conceitos como substancia, tdo caro a metafisica
tradicional, surgem nog¢des como as de funcionalidade. Ao nos determos na



argumentacdo habermasiana sobre a questdo, iremos perceber que essa
posicdo rechaca os grandes aportes da filosofia do ser, que vicejam nas ar-
gumentacOes de F. Nietzsche, K. Jaspers, M. Heidegger, T. W. Adorno e E.
Bloch. Contudo, Habermas postula uma argumentagdo que acaba erigindo
algo como que uma teologia-social pds-religiosa. Essa posicdo em paralelo
com a de Gotthold E. Lessing (1729-1781) reconhece hoje as trés maiores
religides mundiais como fontes de conteddo moral, porém desde um ponto
de vista politico coloca a sua atencdo na tradi¢cdo europeia de cultivo da per-
sonalidade e da individualidade.

Nessa articulacdo onde se coteja também o viés do sagrado que
ganha a praxis da verbalizacdo, o que vem a tona é a forca da filosofia como
forma e reserva para si e além de si das condi¢Oes e do papel de ser, em
ultima instancia, a promotora da racionalidade. Segundo a visdo filosdfica
de Habermas, a denominacao daquilo que seja de ordem metafisica a qual
a filosofia visaria superar em sua argumentacdo racional contrasta com duas
perspectivas no curso da tradi¢do filoséfica no Ocidente:

Suspeito que a situagado atual, apesar da nova obscuri-
dade, ndo é muito diferente daquela que marcou a pri-
meira gera¢ao dos discipulos de Hegel. Naquela época
transformou-se o estado de agregacao do filosofar: ndo
encontramos desde entdo uma alternativa para o pen-
samento pods-metafisico. Qual o significado disto? Eu
gostaria de relembrar inicialmente alguns aspectos do
pensamento metafisico, passando em seguida a tratar
de quatro motivos de inquieta¢do, que o agitam — mo-
tivos que problematizaram a metafisica como forma de
pensamento, culminando na sua desvalorizacdo final.
Deixando de lado a linha aristotélica e simplificando
bastante, caracterizo como “metafisico” o Pensamento
de um idealismo filoséfico que se origina em Platdo,
passando por Plotino e o neo-platonismo, Agostinho e
Tomas, Cusano e Pico de Mirandola, Descartes, Spinoza
e Leibniz, chegando até Kant, Fichte, Schelling e Hegel.
O materialismo antigo e o ceticismo, bem como o no-
minalismo da alta Idade Média e o empirismo moderno
constituem movimentos anti-metafisicos que permane-
cem, porém, no interior do horizonte das possibilidades




do pensamento da metafisica. Situando-me numa pers-
pectiva distanciada, reduzo a pluralidade das teorias
metafisicas a um Unico titulo, uma vez que me interesso
apenas por trés aspectos [sic]. (HABERMAS, 1990, p. 38).

Habermas entende que nessa linha argumentativa seja aceitavel
encontrar certa simplificacdo, mesmo que ele ndo queira tecer uma critica
ao grupo de abordagens tedricas plurais que estdo associadas a essa termi-
nologia. Contudo, estritamente dizendo, existem trés aspectos que sao pares
a todas as concepgdes metafisicas, ou seja, o pensamento da unidade, o do
idealismo e o da contemplagdo como via soteriolégica. Sendo assim, o pen-
samento da unidade ou do uno se mostra como um legado da visdao mitica do
mundo que tende a minimizar as coisas com a génese figurada que continua-
mente é encarada de forma fantasiosa. Com o surgimento da filosofia grega
antiga, esse aporte monista é elevado a um nivel conceitual potencialmente
abrangente. A transicdo da visdo originaria dos deuses para uma concepgao
natural ligada a dgua, ao ar e ao fogo eram os principios basilares de uma
heuristica da totalidade realidade. Adiante, a totalidade do uno e do ser se
imp0Os metafisicamente de forma inflexivelmente cabal. Mesmo com esses
desdobramentos, o sentido da questao referente ao mito foi preservado em
seu sentido genuino. Ademais, as resolu¢des oferecidas foram suprimidas
das narrativas concretas e algadas a um espago completamente conceitual.

Tendo em vista a rejeicdo da unidade metafisica na argumentacao
filosdfica de Habermas, agora a critica se direciona a no¢do idealista de dou-
trina das ideias. A unidade conceitual é fomentada por meio de um esforgo
hercuileo do pensamento abstrato. A partir disso se origina a ilusdo de que a
categoria de unidade venha a ser uma realidade fatica existente e obnubilada
pelo mundo das aparéncias. Outro elemento relevante é o conceito robusto
de teoria. Essa categoria indica que a via contemplativa referente ao bios teo-
réticos, “como caminho soterioldgico, que coloca grande peso na vita activa
do politico, do pedagogo ou do médico” (REESE-SCHAFER, 2012, p. 135). As
trés etapas descritas denotam o movimento continuo da metafisica desde
Platdo até Hegel. Para Habermas, o adendo esta presente em um ponto de



vista substancial que tem validade apenas na ulterior fase dessa forma de
pensar, que a partir de Descartes o pensamento metafisico passa a calcar-se
como uma filosofia da consciéncia. Logo, o estado de estar consciente com
0 cogito que configura o pensamento cartesiano se mostra como o ponto
final da autocertificacdo. Assim, a forca da certeza ndo estd mais posta em
um principio de unidade externa, porém reside no proprio sujeito que se
reconhece na autoconsciéncia. Entdo, “[...] pode-se dizer que Descartes inau-
gura na filosofia a acepgao do Eu como consciéncia, tendo como principio a
identidade de si consigo mesmo, ou seja, como autoconsciéncia” (FELIPPI,
1998, p. 25).

Na filosofia cartesiana, a metafisica operou uma espécie de muta-
¢do paradigmatica na tradicdo filosdfica, a saber, a da virada de uma filosofia
estruturada na ontologia para o campo da filosofia com bases fincadas na
consciéncia do eu penso. Dessa forma, “[...] a filosofia se ocupa dos seres en-
guanto contidos na consciéncia e ndo com o que existe independentemente
dela” (COTTINGHAM, 2011, p. 286). Atualmente, o pano de fundo filoséfico
que cerca a metafisica se encontra em crise de um modo geral. Habermas
destaca que esses problemas ndo sdo de ordem interna ao campo da filoso-
fia, porém se ddo com os desenvolvimentos que incidem por meio de interfe-
réncias externa e histérica de natureza socialmente condicionada. Isso se da
em razdo do éxito que os métodos da ciéncia, com o seu experimentalismo
naturalista, foi impondo, desde o século XVII, quando se implementou um
novo modo de racionalidade metddica que desfaz a importancia da busca
intelectual abstracionista em relacdo a unidade e a totalidade do real. Logo,
as aporias antigas ndo sao reavaliadas e tratadas com novas operagées vi-
sando a novas respostas. O que acontece é o arquivamento dessa forma de
investigacdo, justamente pelo fato de se tornar como que uma espécie de
empecilho ao progresso da ciéncia experimental.

Essa circunstancia aparece em certa medida no século XVIII, pois
ai a teoria moral e do direito ndo busca mais saber algum arrazoado sobre
0 que venha a ser o bem. Porém, passa-se ao formalismo moral, que vem
assegurar o tratamento das relagbes intersubjetivas em termos de igualdade.



Em detrimento de uma filosofia estritamente preocupada com a substancia
da moral e do direito, agora a preocupacdo se concentra nas regras norma-
tivas de procedimentos formais. Além desses deslocamentos, surgem, no
século XIX, as chamadas ciéncias histdrico-hermenéuticas. A filologia ganha
destaque inicialmente com a germanistica de Jacob e Wilhelm Grimm, porém
a ciéncia histédrica do direito e a da historicizagcdo da prépria filosofia, por
meio do trabalho de Hegel e seus alunos, desenvolvem-se de forma mais
acurada. Assim, os conceitos fundamentais de validade que parecem ser
perenes, pois acabam sendo reconhecidos enquanto tal, e o surgimento de-
les desembocardo naquilo que Lima Vaz argumenta ser “[...] a influéncia do
racionalismo ético que perdura e se fortalece com a ética contemporanea,
pendendo a atual ‘ética da ciéncia’ que é considerada sua legitima herdeira”
(VAZ, 2002, p. 91). Aqui se tem a imagem de uma irrup¢do da consciéncia
histdrica e cientifica em sua génese, que poe a metafisica em uma condicdo
temporal contingente, e por isso transponivel. Habermas avanga em seu pro-
jeto filosofico ao argumentar que outro aspecto relevante é o de que um dos
pontos centrais que propiciou uma reviravolta no filosofar ocidental atual foi
a ultrapassagem da metafisica. A mudanga paradigmatica se deu da matriz
de filosofia da consciéncia para a da filosofia da linguagem. Nesse sentido,
argumenta Luchi (1999, p. 447):

Com <<superagao da filosofia da consciéncia>> com-
preende-se, em Habermas, a passagem da filosofia do
sujeito a filosofia da linguagem, esta na sua imposta-
¢do pragmatica e ndo apenas semantica, isto é, as ex-
pressdes linglisticas [sic] sdo analisadas no quadro da
comunicagdo e ndo apenas quanto ao significado que
possam ter para um sujeito. Essa passagem é vista como
uma mudanga evolutiva de paradigma, pela qual proble-
mas anteriormente insoluveis encontram solugdo — por
ex., a questao da oposi¢ao materialismo-idealismo.

A explicacdo cldssica sobre o surgimento das categorias filosdfi-
cas da metafisica nos indica que, por ndo se ter uma terminologia precisa
para tomar como titulo, orientou-se que, nos livros em que essas obras



de Aristoteles se encontravam, estavam depois dos textos da fisica. Assim,
segundo o corpo de textos aristotélico, tais livros eram encarados como a
filosofia primeira. Essa é a ciéncia dos primeiros principios e causas. Indo em
frente na histéria da tradicdo filoséfica com os neoplatonicos, essa relacao
era vista precipuamente desde um outro angulo, a saber, como a pergunta
gue estava obnubilada no transfundo da natureza em razdo das causas mais
densas e pela substancia verdadeira dela. Seja a via que tomarmos para o
entendimento de tal problematica, pode-se alcangar uma defini¢do da meta-
fisica como a exposicdo especulativa daquelas aporias que sdo classificadas
como questdes Ultimas. Podemos mencionar uma série delas: “[...] sobre o
ser, o nada, sobre a liberdade, imortalidade, deus, vida, matéria, verdade,
espirito, natureza etc.” (REESE-SCHAFER, 2012, p. 137). A metafisica se cons-
titui como disciplina que se ergue com centralidade na tradi¢ao da filosofia
ocidental. Sendo assim, ela reine os modelos sistematicos e elucidativos
do universo desde um Unico conceito ou de alguma formulagdo que visa
abranger heuristicamente a totalidade da realidade, pois ndo investiga este
ou aquele ente indutivamente, mas “[...] antecipadamente o ente todo, ou
como dizemos, por razdes a serem discutidas ainda, o ente como tal na tota-
lidade” (HEIDEGGER, 1999, p. 34).

Na perspectiva de Immanuel Kant, existe uma contraposi¢ao entre
as ciéncias empiricas e a metafisica tradicional. Com validade cientifica de-
vem ser considerados apenas os enunciados que rednam as condi¢des de ser
objeto de uma possivel experiéncia. Logo a metafisica se mostra como uma
l6gica da prépria aparéncia. Mas Kant, mesmo assim, ndo aboliu totalmente
a validade dos conceitos. Sendo assim, se a metafisica se mantém dentro dos
limites dados pelo pensar kantiano, isto é, o da experiéncia que podera até
se apresentar como ciéncia, pois, conforme Rovighi (2011, p. 574), “[...] a me-
tafisica como ciéncia deve pressupor a critica da razdo e s6 podera consistir
numa andlise da atividade da propria razdo na aplicacdo de seus principios”.
No filosofar de Kant, existe a retencdo do conceito, ndo tomando como base
o sentimentalismo, porém este opera por meio da razdo pura que atravessa
os tempos entre os cultivadores da metafisica. Diz-se isso sobre o fato de o
intelecto humano estar habitualmente arraigado a essas questdes de onto-



logia que estdo cravadas na natureza da razdo. A dificuldade de se livrar de
tais pressupostos metafisicos ndo abandonou nem mesmo as mentes mais
céticas. Para Kant, existem filésofos que desferem juizos de indiferenca em
relacdo as proposicoes da metafisica, pois “[...] ndo sdo capazes de pensar
qualquer coisa sem recair, inevitavelmente, em afirmacdes metafisicas”
(KANT, 2001, [A,] p. X). Tais pensadores desprezam a metafisica, entretanto,
o problema persiste com a situacdo da necessidade religiosa, sem que ela
tenha alguma relagdo com qualquer tipo de filosofia. Ademais, podemos
verificar que na primeira parte do século XX aconteceu um interesse signifi-
cativo pelas aporias ligadas a metafisica, principalmente no mundo filoséfico
anglo-americano.

Os impulsos reativos dessa assertiva acima, paradoxalmente, tém
a sua génese no contexto do Circulo de Viena, onde os positivistas ldgicos
frontalmente rechacaram todo e qualquer tipo de axioma metafisico. A razao
desse tipo de postura epistémica se deu pela motivacgdo ligada a busca da
filosofa por formas centradas no pensamento da fisica, pois com isso a forga
das implicagbes das ciéncias naturais ganha destaque no mundo filoséfico. As
aporias metafisicas acabaram sendo encaradas como falsos problemas. A ar-
gumentacgado sobre a falta de sentido se tornou, ao longo desse século, a criti-
ca mais contundente que foi encetada ao pensamento metafisico. Conforme
Schwartz (2017), o ataque intransigente dos positivistas légicos a metafisica
com a intencionalidade clara de sua eliminagao também se estende a ética e
a teologia e, como reforca o pensamento wittgensteiniano, a qualquer coisa
gue nao seja parte da ciéncia naturalista. Com o pensamento de Habermas,
o rechaco da tradigdo metafisica se evidencia como a assimilagao de tal pos-
tura. Segundo ele, essa matéria estd em dissonancia com a moderna situacao
da consciéncia e, por meio dela, faz-se a memdria da atitude pretensiosa
de um escritor austriaco romancista como Peter Handke, que se afoba ao
querer restaurar a poesia com o predicado de hino anunciador e visiondrio
(REESE-SCHAFER, 2012). Tal imagem representa muito significativamente a
sua rejeicdo intuitiva e estética dessa forma de pensar, isso o leva ao desve-
lamento do afa totalmente pessoal que esta nas entrelinhas de seu modo de
argumentar critico.



O estofo do pensamento pds-metafisico de Habermas é fundamen-
talmente critico-filoséfico. Ao fazer a critica voraz da metafisica, ele abre a
via aberta para o filosofar interdisciplinar. Entendendo assim que o estado
de coisas das ciéncias singulares em sua racionalidade esta preestabelecido,
pois a pergunta pela necessidade do discurso filoséfico com as suas peculia-
ridades entra em exame. A indagacdo pela utilidade da filosofia nos remete
a reedicdo de um problema classico de funcionalidade da razdo que é uma
das implicagdes dessa problematica que com frequéncia viceja nos manuais
de filosofia. Assim, o que se quer é definir a esséncia, seu objetivo preciso de
pesquisa e sua identidade. A partir dessas questdes, as aporias se avolumam,
pois tendem a partir de pontos de vistas cerrados e até mesmo preconceituo-
sos. Sendo a consequéncia disso uma espécie de empobrecimento da filoso-
fia que chega a condig¢do de se tornar um gueto sé para os iniciados, ou seja,
falamos aqui dos filésofos profissionais. Logo, “[...] a questdo da identidade
da filosofia é, portanto, a primeira grande questdo filoséfica” (NUNES, 1987,
p. 13). A filosofia corre assim o risco de se tornar um movimento sectario
e até uma repeticdo obsessivamente mecanica de argumentos tautolégicos.
Habermas busca fugir desses perigos, pois ele observa com amplo distancia-
mento os gestos tedricos que os consagrados filésofos da tradicdo filosofica
pds-guerra utilizaram com originalidade. Tais como Martin Heidegger, Karl
Jaspers, Ernest Bloch e Theodor W. Adorno, que fizeram a defesa de suas
reflexdes e difundiram as suas filosofias como catedraticos em meio ao estu-
dantado, na esfera publica literaria, no jornalismo politico e ainda nos meios
de comunicacdo de massa.

Habermas encara com estranheza essa forma personalista de
tessitura do pensamento filosdéfico, por isso ele enceta que, mesmo sendo
origindria, ela logo serd superada. E muito comum conseguir caracterizar
as esferas filosdficas sem grandes problemas por meio dos nomes de varios
pensadores. Nessa linha de reflexao, a filosofia ndo tem a sua identidade cal-
cada nos tracos das ciéncias particulares, a filosofia sempre esteve atrelada
as pessoas que as escrevem. Grande barreira se ergue para os contendores
da filosofia que, “[...] visam ataca-la em razdo do estabelecimento de uma
forma de filosofar que seja estritamente tecnocientifica ou poderiamos dizer



puramente naturalista” (REESE-SCHAFER, 2012, p. 139). Segundo Habermas,
a critica tecida a filosofia académica ajusta-se as condicGes dos seus contex-
tos historicos. Assim, conforme a modernidade vai tomando consciéncia de
seus desafios, “[...] surge uma necessidade de autoafirmagdo onde a tarefa
do pensamento serd a de compreender o seu préprio tempo” (DERRIDA,
2004, p. 89). Muitos foram os filésofos que negaram o contexto historico
no qual estavam inseridos. A consequéncia imediata disso foi o rechacgo da
ordem econbmica e politica existente. As criticas habermasianas as fontes
metafisicas se caracterizam como contundentes, mesmo que os sistemas
filoséficos ja ndo mais tenham forgas o suficiente. Porém, muitos filésofos
ligados a ontologia e a sua heranga continuaram a influenciar os rumos do
pensamento cultural no Ocidente.

No projeto filoséfico de Habermas, o fendmeno da ndo simultanei-
dade tem correlacdao com a triade tedrica das variedades de filosofia da histé-
ria: (i) a da tese de que o desenvolvimento capitalista tem que ser postulado
por Georg Lukdacs; (ii) a via da teoria da agdo atrasada de Helmut Plessner; (iii)
e a teoria da modernidade retardada de Ralf Dahrendorf. Muitas sao as dis-
putas nessas paragens filoséficas germanicas, porém uma filosofia que busca
a justa medida argumentativa do consenso se faz necessdria no desdobra-
mento dos fatos do mundo da vida. A fundamentacdo de uma teoria critica
da sociedade para a construgdao de um tipo de pensamento que seja o vetor
do consenso tem que ser desenvolvida. Habermas, ao fazer o diagndstico de
seu tempo histdrico, chama a atencdo para o fato de que em regimes libe-
rais os conflitos sociais interferem significativamente na forma dos agentes
filosofarem. Desde essa andlise conjuntural, o que se conclui é o fato de o
filosofar sempre estar em risco eminente de perder a sua importancia. Sendo
assim, o filosofar no projeto de Habermas tem que ser um constituido por
um agir perigoso, profético-revolucionario e, sobretudo, critico. Logo, ndo
se pode dar lugar no bojo da filosofia a uma nova aspiracao direcionada a
comodidade menos interessante e menos perigosa desenvolvida por uma
racionalidade da praxis-pragmatica.




A filosofia como agir critico-imanente em face da ideologia

Procurando empreender um projeto filoséfico que busque dar con-
ta de articular uma concepc¢do emancipatdria de teoria critica da sociedade,
Habermas insiste em elucidar qual seja o papel da filosofia no funcionamen-
to desse tipo de reconstrucdo tedrica-social. Tendo em vista a leitura que
propde a superacdo da hegemonia epistemoldgica da filosofia, segundo o
fildsofo, a énfase tem que ser colocada no avango do entendimento de que
a critica precisa ser encarada como critica da ideologia. Assim, a particula-
ridade empirica ligada ao trabalho de reconstrucdo de uma filosofia da his-
tdria estd em vigor. Essa postura ostenta a equivaléncia de se repelir certas
interpretacGes idealistas de natureza hegeliana, teoldgica e cientificista, que
confundem a critica com o trabalho das ciéncias particulares. Portanto, no
projeto filoséfico de Habermas, temos a presenga de uma nocdo idiossincra-
tica de contestacdo de diversos pressupostos teéricos de Marx e do préprio
marxismo, que vao sendo erigidas pari passu. Em sua critica a ideologia, o
nosso filésofo coloca a aporia em dois planos distintos: (i) a esfera historica
da critica; (ii) a esfera cientificista da critica, a qual tem um viés mais inclinado
ao teor objetivamente filosdfico (REPA, 2008). Notemos como Habermas fixa
sua analise na mutacao da dinamica histérica do capitalismo tardio, pois este
conduz ao entendimento de auséncia da totalidade das condi¢es objetivas
gue poderiam favorecer a impetragdo da critica da ideologia na forma de
critica da economia politica.

Alguns fenbmenos como a perda de clarividéncia da separa¢do no
que diz respeito a sociedade e ao Estado nos permitiria localizar preventiva-
mente a primeira nogdo como uma espécie de esfera privada onde se radica
a segunda concepg¢ao. Logo, o avanco qualitativo do modelo material da vida
de grande parte da populagao nos paises desenvolvidos mostra que a con-
cepcdo de alienacao apresenta um déficit na matriz econdmica condizente
com a miserabilidade. Habermas continua a sua critica da ideologia apontan-
do para a impossibilidade de se encontrar com evidéncia a prépria conscién-
cia da classe proletaria formada. Essa percepcdo desvela a dificuldade de se
objetivar o destinatario da teoria da revolu¢do. Com isso, o problema de o



marxismo ter se tornado a ideologia oficial de alguns Estados totalitarios no
periodo histérico da guerra fria forga as democracias dos paises ocidentais a
assegurarem certa estabilidade aos seus sistemas sociais. A conjuncdo desses
fendmenos nos remete a ideia de que o sistema capitalista tenha se desen-
volvido completamente com base em leis de natureza econ6mica, conforme
elas sejam dependentes de sua funcionalidade politica:

Um modo de consideracdo que de inicio isola metodo-
logicamente as leis econdmicas de movimento da socie-
dade s6 pode pretender apreender o contexto de vida
da sociedade como tal em suas categorias essenciais na
medida em que a politica for dependente da base eco-
ndmica, sem que esta, inversamente, fosse concebida
em funcdo de conflitos resolvidos com autoconsciéncia
politica. (HABERMAS, 20133, p. 351).

No ambito de sua critica, Habermas encara a ciéncia como sendo
de ordem ideoldgica. Isso indica que ao se construir uma teoria critica da
sociedade, ja ndo ha mais condi¢Oes de ser operada como critica da econo-
mia politica. A critica “[...] da economia politica era, segundo Marx, teoria da
sociedade burguesa apenas como critica da ideologia. Entretanto, quando
a ideologia da troca justa é dissolvida, o sistema de dominacdo ndo pode
mais ser criticado de modo imediato nas relages de produgido” (HABERMAS,
2014a, p. 104). A questdo é que, nesse sentido, a critica ndo pode se empostar
na atual conjuntura do capitalismo da mesma forma. Logo, determinada
esfera normativa imanente do objeto criticado, a saber, a ideologia da troca
justa, que comporta a equivaléncia nas relagdes de troca, opera exatamente
pela motivagdo de esta ter perdido sua forga fundante de legitimac¢do da
ordem vigente. Ela ndo apresenta, de certa maneira, a base normativa que
abre a senda para uma critica imanente da sociedade burguesa em sua tota-
lidade de relagdes comunicativas e de dominio nas democracias hodiernas.
Portanto, a nova realidade do modo de producao capitalista se estriba na or-
ganizacdo da producdo baseada no mercado, funcionando em razdo do fato
de todos os produtos estarem em voga para serem trocados. Dessa forma,



temos a oferta simultaneamente legitimada para que se faca o movimento
de pura dominacao.

Quando se pensa na troca de equivalente, ndo se tem apenas o
critério de demarcacdo de trocas meramente econémicas; porém, entra em
jogo o principio diretor das trocas simbdlicas. Marx foi o pensador que bus-
cou demonstrar que a troca de equivalentes de fato se concretiza, sendo que
as mercadorias sdao comercializadas em razao de seus valores, pois a excecao
central se verifica na forma de salario (FAUSTO, 2002). Embora o mercado e
seus mecanismos de operatividade alimentem a imagem de que agem por
si s@, ndo tém “[...] condicbes de produzir o fator de legitimacdo para o fato
de que prevalece o capitalista ao se adonar da diferenca que existe entre o
valor arraigado na mercadoria em razdo da forga de trabalho e o valor corres-
pondente ao custo de reproducdo dessa mesma forga de trabalho” (NOBRE,
1998, p. 35). Com isso, a teoria da mais-valia denota que a marca ideoldgica
do principio de equivaléncia nas relagées de troca acaba sendo um impe-
rativo. Dessa forma, a critica tem o seu apoio nessa assertiva ambigua. Se
a mais-valia requer para si um carater universalizante para justificar a sua
realidade, esse mesmo critério se torna Util para lhe tecer criticas. Segundo
Habermas, a critica da ideologia se mostra como critica imanente, isso pela
razdao de ser um movimento de corre¢dao normativa veridica.

A intenc¢do aqui é reorientar a falsidade de seu objeto, sendo este
o momento de utilidade para se fazer a analise da correspondéncia do con-
ceito que o fendmeno ideoldgico ostenta de si mesmo e em relagdo a sua
realidade social e histérica. Sendo assim, a analise de tal fendmeno, ao tomar
como estofo somente a subsungdo da superestrutura ideoldgica, requer que
a questdo econdmica nao faca real justica a compreensao da critica como
critica imanente. Esse tipo de problematica foi a que Marx buscou tratar em
sua discussao sobre a economia politica. A critica habermasiana tem outra
nuance, que versa sobre o problema da critica da ideologia no marxismo, a
saber, quando faz referéncia aos feitos tedricos do fildsofo aleméo, ele chama
a atencdo de que na ortodoxia desse campo se embaralham as nog¢des de
critica e ciéncia. Alids, em alguns textos, Marx abre margem para esse tipo



de leitura francamente, cuja fundamentagao de suas analises é erigida pela
determinacdo da consciéncia do ser social. Habermas nos recorda que ele
nao se opbe explicitamente a versdo naturalista que Engels ofereceu sobre
a doutrina da ideologia, e assim a forma do materialismo ortodoxo pdde se
afirmar (HABERMAS, 2014a). Logo, o materialismo histérico deixa de ser en-
tendido a partir de uma concepg¢ao objetiva que estava em crise, isso porque
passou a ser entendido como ciéncia positiva e, no caso do método dialético,
0 que ocorre é a sua classificacdo como norma universalizante. Desse modo,
o tracgo ideoldgico da consciéncia acabou assumindo a qualidade de metafi-
sica, sendo que o espirito passa a ser visto como simples manifestacdo real
da ideologia.

A concepcdo fraca que advém disso nos forga a fazermos a distin¢cdo
entre ideologia verdadeira e falsa. Essa assertiva habermasiana leva em con-
sideracao o critério de demarcac¢do de uma teoria realista do conhecimento.
Isso se da pela razdo de a ideologia socialista ser considerada a visdao de mun-
do absolutamente correta, pois, nesse caso, o que se reproduz é a correta
dialética da norma cdsmica da natureza e da prdépria historia. Em Habermas, o
gue percebemos é o fato de que no projeto marxista se oferecem elementos
gue ajudam a justificar a leitura naturalista que Engels imprimiu do fenéme-
no. Isso porque a critica da economia politica ndo algou a plena consciéncia
de sua condicdo de critica. O que se tem em certa medida é uma filosofia da
ciéncia positiva um tanto quanto hibrida. Assim, o pensamento habermasia-
no entende que seria necessario “[...] retomar, em relagdo a Marx, a postura
dos pds-kantianos em relacdo a Kant, que teria deixado de por sob o crivo da
critica seus préprios pressupostos” (REPA, 2008, p. 38).

Ademais, no que diz respeito a critica, o questionamento seria en-
derecado ao momento legitimo do evento ideoldgico a ser criticado, isso con-
forme lhe fosse dada a possibilidade de manter em dia a herancga da filosofia
como agao critica. O que se quer é que a filosofia estabelegca um expediente
de questionamentos internos sobre o seu préprio referencial normativo de
trabalho, e que assim possa justi¢ca-lo por meio da via de um pensamento
intensivamente pautado pelo aporte histdrico.



O problema de relevancia central para Habermas, ao se posicionar
a respeito da reorientacdo da critica, esta voltado, nesse sentido, para o con-
texto das novas condi¢Oes forjadas pelo sistema capitalista, o qual leva em
conta a ciéncia que também contribuiu com o seu cabedal como forc¢a pro-
dutiva que tem um carater também ideoldgico. Dessa feita, em seu sentido
tradicional, a critica imanente ndo se mostra como rigorosamente vinculada
a uma filosofia da histdria, isso porque Habermas entende que esse movi-
mento abre uma gama de possibilidades para o resgate de axiomas da cultura
burguesa, desde o diapasdo da metodologia dialética, que coloca em tensdo
as forgas produtivas e as rela¢gdes de produgao. Se isso ocorrer de forma inver-
sa, sera necessario fazer a transferéncia sob o imperativo da iminéncia para
critérios puramente contingentes, sob a pena de ter de lidar com as formas
cinicas sustentadas pelo modo de pensar burgués. Um aspecto importante é
situar a filosofia da histdria habermasiana em um campo de ensaios dedica-
dos ao marxismo. Porém ela fica sempre atrelada a reflexdo sobre as ciéncias,
pois a questdo é sempre a de problematizar as condi¢des de possibilidade
ligadas a emancipacdo, de modo que seja la qual for o excesso de confianca
fomentada, pois havera nisso sempre uma reserva cética. Habermas, em seu
projeto filosdfico, faz uma critica a ideologia e, concomitantemente, aborda o
aspecto normativo como algo que sera fundamental na reconstrugdo de sua
critica imanente.

Nesse momento de seu projeto, Habermas enfatiza o lado nega-
tivo da critica tecida a ideologia. A questdo se dd na dindmica dos axiomas
burgueses que estdo relacionados com a concepc¢do de esfera publica. Nessa
perspectiva, o pensamento habermasiano consiste no trato da formacdo da
opinido publica como ideologia e ndo faz parte da compreensao redutora que
encara a esfera publica como espaco de articulacdo ideoldgica da burguesia,
com o avango de sua influéncia politica. Assim, o que “[...] comprova sua
continuidade histdrica espiritual ao longo dos séculos ndo é a formacao social
gue lhe é subjacente, mas o préprio padrao ideolégico” (HABERMAS, 2014b,
p. 97). Dessa forma, a consciéncia social surge nessa esfera pelo fato de a
ideologia ndo ser necessariamente uma projec¢ao utdpica que tende apenas a
se voltar para a legitimacao da ordem vigente. Isso possibilita que a critica da



manipulagdo da esfera publica, implicita a esta esfera e conectada com seu
conteudo normativo, ganhe robustez tedrica.

Habermas enceta, com isso, a percepc¢do de que com a ideia bur-
guesa de opinido publica se erga a condicdo possivel de critica imanente do
seu uso amplamente ideolégico. Para tanto, tem de se pensar nas filosofias
de Hegel e Marx como pontos de articulagdo dialética na esfera publica.
Todavia, “[...] a prépria ideia burguesa de esfera publica contém os elemen-
tos para a sua critica assim como para sua superagao social e politica” (REPA,
2008, p. 40). Na leitura de Habermas, as ideologias nao indicam a consciéncia
social necessaria em termos de falsidade, pois se elas contém um momento
gue se quer utopico e para além de si mesmo, logo o que sé se quer justi-
ficar é o existente. Com isso, sO existe ideologia em termos gerais desde o
século dezoito.

A origem dessa categoria estaria posta nas identidades dos homens
proprietarios, seja no papel que cabe as pessoas privadas, assim como nas
ativas que compdem o publico da esfera publica democratica do Estado de
Direito burgués. De modo que esta opera politicamente no reconhecimento
da identificacdo da esfera publica politica com a literaria. Assim, a prépria
opinido publica mostra o interesse de classe que é intermediado pelo esfor¢o
do debate publico, que pode ser assimilado em termos universais na iden-
tificagdo do dominio com a sua erosdo em razdo pura. Contudo, o interesse
de Habermas estd centrado em um momento verdadeiro da ideologia que
consta ndo de um elemento de natureza tedrica. Isso podemos notar na ana-
lise do fetichismo que Marx empreende, pois assim a validez objetiva das
categorias da economia burguesa no que tange a sua naturalizagdo acaba
sendo de ordem social e necessaria. O pensar habermasiano estd ligado a
razdo pratica, pois o transcender da imanéncia instaurada é o momento de
verdade que coloca a ideologia burguesa em um estado de coisas que estdo
para além da prépria ideologia. O que se faz decisivo na ideologia burgue-
sa sdo as suas ideias universalistas. Esses critérios universais presentes no
pensamento burgués transcendem as fronteiras ideolégicas jungidas aos in-
teresses de classe. Aqui temos a transposicao daquilo que meramente existe



e assim nutre a critica de uma imanéncia que passa a ser reforcada adiante
pela prépria burguesia que se intitula a classe dominante.

Na argumenta¢do marxiana, em sua perspectiva revoluciondria,
apenas com o universalismo de suas ideias dominantes é que a burguesia terd
as condicOes de representar o género humano. Porém, simultaneamente, a
visibilidade contraditdria entre suas ideias e o seu uso ideolégico de domina-
cdo diante da superacdo do dominio burgués sdo um encalco. Habermas, em
seu projeto filoséfico, faz a distingdo entre um sentido positivo de ideologia
referente ao seu conteldo universalista e racional, e um sentido negativo
de legitimacdo da ordem corrente mediante a sua suposta racionalidade
(HABERMAS, 2014b). Todavia, se a ideologia estabelece um procedimento de
uso da razdo para a dominagdo, assim somente pode existir ideologia desde
o momento em que se desencadeou uma série de estruturas normativas uni-
versalistas, que sdo operadas em direcdo a hegemonia de uma classe social
sobre as demais. A reflexdo habermasiana se direciona a uma analise das
formas de discurso e também dos espagos publicos de debate em seu pano
de fundo histérico e institucional. Nessa direcdo de formacdo das praticas
da sociedade civil como espago das necessidades privadas, o nosso fildsofo
examina uma concepgao de esfera publica inicialmente como ndo politica.
Essa faceta da esfera publica foi Util como base para a pratica de uma politica
dirigida para o estabelecimento do Estado democratico de direito.

No ambito da esfera publica, as camadas sociais burguesas eram
definidas desde o comeco como publico que sabe ler e pensar criticamente.
Nesse periodo, o artificio da autoridade aristocratica e eclesial ndo dita mais
astendéncias, pois “[...] o publico ndo sé |é e discute aquilo que é escrito pelos
jornalistas, como se |é e discute a si proprio” (SILVA, 2002, p. 21). O espectro
vigente entdo era o do argumento critico dos debates que tomam como base
a cultura baseada nos limites da razdo. Os debates sdo institucionalizados e
compostos por trés critérios de demarcagdo: (i) igualdade daqueles que par-
ticipam do debate como seres humanos, tendo em vista que o valor da argu-
mentagdo ndo deveria, em um primeiro momento, estar atrelado a qualquer
espécie de hierarquia social e privilégios; (ii) o tratamento problematizador



das esferas da vida sociocultural, que outrora estavam imunes a qualquer
tipo de critica, mas que agora passam a ser vistas como mercadorias. Assim,
na medida em que se tornam acessiveis, erguem-se como alvo de criticas
profanas da parte dos ataques desferidos pela racionalidade desencantado-
ra; (iii) no vulto desse processo de mutagdo da cultura, o publico pensante
acaba se abrindo para a participacdo cidada, em que todos devem atuar. Com
tais critérios de discussdao que podem ser utilizados de modo geral, o que se
tem agora é a promocao da autocompreensdo do publico que 1é e debate
como uma intelectualidade iluminada. Ele se torna portador da racionalidade
gue promove o progresso continuo e emancipatério de seres humanos livres
e iguais.

O papel da filosofia como salvaguarda da racionalidade

Enquanto para Habermas a filosofia hodierna é uma espécie de
pensamento de largo alcance na inter-relagdo comunicativa com as cién-
cias, o que se produz com isso é a suprassuncao do papel que ela tem de
se responsabilizar pela indicacdo de ser o espacgo apropriado e exclusivo de
pensamento genuino. Para nosso fildsofo, o pensar de Kant sustenta uma
pretensdo nesse sentido equivoca ao refletir sobre as condi¢des de possibili-
dade das ciéncias particulares e assim lhe conferir um possivel papel formal e
universal. Logo, o que se tem de abandonar é a nogao de que a filosofia tenha
a missao de identificar algo sobre a epistemologia que qualquer outra area do
conhecimento ndo possa ou nado tenha condi¢des de identificar, justamente
com as mesmas condigdes investigativas. Assim, para o pensamento haber-
masiano, ndo existe nenhum privilégio pré-cientifico que confira a filosofia
o acesso a verdade de forma isoladamente heuristica. No projeto filoséfico
de Habermas, essa critica interage e tem como interlocutor o pensamento
do filésofo estadunidense Richard Rorty. Apesar de se opor a pretensao final
de Rorty, que nega a racionalidade do filosofar, ele insiste que as exigéncias
fundamentalistas da epistemologia ndo sdo mais sustentaveis. Dessa forma,
a crenga de que exista uma racionalidade substantiva leva a posi¢do e ao en-



tendimento de que exista um resquicio de pensamento religioso e metafisico
na tradicdo filoséfica. Outro aspecto que surge dessa aporia é a confianca de
gue permaneca ainda em voga a certeza de que a funcionalidade da racio-
nalidade e a cultura moderna procedimental sejam insuficientes e estejam
esgotadas em seus pressupostos na visdao das lentes conservadoras:

Num interessante livro, Bell desenvolve a tese de que
os fendmenos de crise nas sociedades desenvolvidas
do Ocidente podem remeter para uma ruptura entre
cultura e sociedade, entre a Modernidade cultural e as
exigéncias do sistema econdmico e do administrativo. A
arte vanguardista invade as orientagdes valorativas da
vida quotidiana, contaminando o mundo da vida com a
disposi¢do de animo do modernismo. Este é o grande
sedutor, que instala a soberania do principio da auto-
-realizagdo ilimitada, a reivindicagdo de uma auto-expe-
riéncia auténtica, o subjetivismo de uma sensibilidade
exacerbada, libertando deste modo motivagées hedo-
nisticas incompativeis com a disciplina da vida profis-
sional e, alids, com os préprios fundamentos morais de
uma conduta de vida racional orientada para fins [sic].
(HABERMAS, 2013b, p. 45).

Habermas segue sua analise e realiza uma leitura do pensamento
de Kant no sentido em que visa a substituicdo da racionalidade substantiva
por uma de corte formal, sendo esta encetada como teoria da modernidade
aberta. Apesar de ser possivel que a teoria epistemoldgica de Kant caisse em
desuso, logo uma teoria da ciéncia entraria em curso na modernidade com
métodos e resultados de pesquisas das ciéncias particulares que deveriam
ser avaliadas por sua eficacia. Conforme o pensamento habermasiano, a
filosofia seria uma colaboradora para o erguimento de uma teoria da racio-
nalidade desse porte. Ademais, a filosofia ndo tem mais a funcionalidade de
apontar lugares, ela é apenas a salvaguarda do lugar, desencantada da razdo.
Isso quer dizer que a filosofia precisa manter aberta as esferas epistémicas
para que questdes referentes as aporias diversas, que ndo tém solugdes em-
piricas, sejam trataveis por essa frente de saber. Habermas postula em seu



projeto filoséfico que a filosofia tem de conservar o lugar aberto para que
teoremas empiricos com fortes pretensées universalistas e que venham das
mais diversas dreas dos saberes humanos possam fazer as proposi¢cdes ne-
cessarias de solucdes inovadoras. Nessa linha, ndo cabe mais a filosofia deter
pretensdes de fundamentagcao do conhecimento em termos universalistas e
muito menos ser a sintetizadora de todo o acaso da verdade.

O olhar filoséfico, com isso, ganharia em potencialidade justamente
ao se abrir para as contribuicGes das mais diversas areas do conhecimento.
Um bom exemplo disso se encontra na prdpria tradicdo da histdria do pen-
samento, que sdo os casos de Marx e Freud. Eles fizeram uma correlagao de
teoria materialista e ideal de revolugao, pesquisa e terapia, sendo essas pos-
turas epistemoldgicas fundadoras de novas tradicdes de pesquisa cientifica.
Essa posicdo viabiliza o espaco para as inovagdes na tarefa da pesquisa, pois,
dessa forma, a possibilidade de articulacao filoséfica pode ser desenvolvida
juntamente com os questionamentos de ordem empirica e com pretensdes
de universalidade na resolugao de problemas particulares. Dessa monta, po-
demos perceber que muitas teorias de outras areas estabelecem didlogo com
a tradicdo filoséfica. Isso demonstra a sua importancia de significado como
salvaguarda da racionalidade investigativa (REESE-SCHAFER, 2012). Para o
projeto filoséfico de Habermas, o papel da filosofia é o de ser por exceléncia
a intérprete do mundo da vida. Seja no ambito da epistemologia, da moral
ou da estética, com o avanco da cultura moderna, essas racionalidades foram
sendo desenvolvidas como questdes ligadas as teorias da verdade, da justica
e sobre o gosto. A filosofia, que na antiguidade se perguntava pela realizagdo
da vida feliz, passa agora a se perguntar pela questao do justo.

Para Habermas, o deslocamento desses estudos se deu de modo
natural, pois foram se tornando marcas da modernidade que precisaram ser
bem melhor fundamentadas e justificadas como problemas que necessitam
de sélidas mediagdes. Nessa dire¢do, o pensamento habermasiano se mostra
abertamente e critico para o fomento de discussdes que sdo amplamente
indispensaveis em relagdo a essas mediagdes que carecem de justificacdo
constante. Essa situacdo se da pelo fato de as teorias serem apenas me-
diagcGes conectivas que oferecem a passagem da razdo em si para a praxis



intersubjetiva e comunicativa operada no cotidiano vivido. Quando se fala
da praxis comunicativa hodierna, o que se tem em mente é o fator de que
os diferentes momentos da racionalidade, de um modo geral, tém que se
interpenetrar continuamente. Cabe a filosofia o papel de mesmo em seu afa
abarcar com objetividade a totalidade da realidade com uma visao de con-
junto, assumir a tarefa de ser a mediadora em uma a¢do hermenéutica de
operadora heuristica diante dos diversos fendmenos e debates referentes a
vida mundana. Os interesses comuns de Habermas em seu didlogo com Rorty
(SOUZA, 2005) recebem do filésofo estadunidense a percep¢do de que os
fildsofos frequentemente sustentariam pontos de vista interessantes sobre
uma gama de questdes. Logo, a base epistemoldgica para tanto é a da riqueza
de posicbes implicitas em seu processo de formacgdo, que os capacitaria para
exposicao de seus pontos de vista.

Caberia, assim, a filosofia participar dos debates como as demais
areas de saber, sem a pretensao de ter qualquer tipo de privilégio da primeira
ou da ultima palavra. O que Habermas propde é que toda e qualquer pre-
tensdo de validade seja pautada pelo critério do melhor argumento. Sendo
essa posicdo colocada para que se evite o emprego de coer¢do por parte
dos participantes do debate. O papel da filosofia é aquele de demonstrar
que cada teoria tem o seu momento do imponderdavel. A questdo é a que o
engano esta em jogo e por isso ela precisa fazer as devidas distin¢Ges, pois
gualquer tipo de pretensao de verdade e universalizagao de conceitos sé faz
sentido se conseguir alcar e demonstrar necessariamente a condicdo obri-
gatdria em sua totalidade de normalizacdo de tais principios. Habermas, em
sua articulagdo, traz a no¢do de praticas de justificacdo rortyana com o apro-
fundamento para dentro da nogdo de pretensdes de validade gerais. Dessa
maneira, a filosofia permanece como a guardia da racionalidade, mesmo que
ainda assim o seu papel ndo tenha mais nada a ver com qualquer espécie de
privilégio epistemoldgico teleoldgico.

O projeto filoséfico habermasiano opta pela dupla via da herme-
néutica e do pragmatismo filoséfico. Com isso, pode se ater ao direito de
avaliacdo das pretensdes de validade em que a autoridade epistemolégica
se apresenta como que em uma comunidade das posi¢cdes que cooperam



e se comunicam umas com as outras interativamente. Todavia, ergue-se a
problematica da desconstru¢do dos complexos especificos do saber, desde
uma pretensdo abstrata de validade. De modo que temos as esferas do sa-
ber blindadas como culturas segmentadas do campo da ciéncia, da moral e
da arte, que precisam se conjugar novamente com o agir comunicativo do
cotidiano. Entdo, o papel da filosofia é o de viabilizar a acdo dos esforgos
dessas trés esferas da realidade racional como um vetor que conduz a prépria
filosofia na operagdo de sua funcionalidade como a intérprete que se volve
aberta para o mundo da vida.

Consideragoes finais

Juirgen Habermas estd inserido na tradi¢cao da segunda geragdo de
teoria critica da cultura da sociedade inserida na Escola da Frankfurt. O pro-
jeto filosofico o qual se centra no aspecto da critica que esse filésofo propde
nos mostra que o estado de coisas que regem os fendmenos presentes sofre
de uma profunda mediocridade cultural. Habermas é um intelectual que
filosofa com uma série de intervencgdes e propostas provocativas de manifes-
tacGes criticas e racionais para dentro dos grupos sociais. A critica se dirige a
uma postura passiva e ingénua no que concerne as relagdes intersubjetivas
do mundo da vida nas suas esferas sociais. A critica social de Habermas visa
demonstrar que a sociedade em suas formas de vidas ndo age de modo ativo.
A meta habermasiana permanece sendo a da dinamica interativa da comu-
nicacdo, pois, por meio dessa situacdo, a nocdo de emancipacao da teoria
critica se mantém como a intencionalidade fundamental de seu projeto filo-
sofico. Atrelada a isso, a racionalizagdo da vida se torna um dos fundamentos
da construcdo social da vida humana na modernidade. Habermas contesta
criticamente toda a inércia da esfera publica democratica, sendo a constru-
¢do de seu projeto de filosofia uma critica que tem outros desdobramentos
pertinentes para o diagndstico critico da sociedade capitalista. Por fim e
com ndo menos importancia, cabe-nos frisar o dado de que a filosofia critica
habermasiana se espraia para outras esferas da filosofia contemporanea.
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Introdugao

Tomo por tarefa neste texto pensar acerca do que seja a filosofia,
assumindo como ponto central a sua relagdo com aquilo que podemos cha-
mar de realidade concreta. E um termo controverso e questionavel, mas com
isso quero dizer algo relativamente simples, a saber, em que momentos espe-
cificos a filosofia pode dizer algo sobre a forma como conduzimos as nossas
vidas? Quando falo em relativamente simples, estou tratando dos momen-
tos em que a filosofia pode contribuir, ndo o que ela especificamente tem a
contribuir. Esse segundo aspecto nada possui de simples, sobre isso tentarei
oferecer algumas respostas ao longo do texto.

N3o pretendo aqui apresentar elementos conclusivos ou teses
aprimoradas, antes me proponho um exercicio mais livre no sentido de
pensar a filosofia e o filosofar a partir da minha experiéncia académica, mas,
sobretudo, tendo os textos de Charles Taylor! como referéncia. Afirmo que é
um exercicio mais livre porque ndo buscarei apenas em textos académicos,
mas também em entrevistas e palestras, elementos que possam sustentar as
posicBes aqui assumidas. E importante advertir também que o filésofo aqui
referido ndo possui nenhum texto especifico sobre a tematica desenvolvida.

Esses elementos introdutdrios servem para dimensionar o tama-
nho da atividade aqui proposta e para que eu possa me desculpar antecipa-
damente pelos resultados subsequentes. Posto isso, € 0 momento de apre-
sentar as linhas mestras do texto que me permitirdo estabelecer relagdes
entre a filosofia, o exercicio do filosofar e 0 mundo que nos cerca. Sdo duas
ideias que pretendo desenvolver na sequéncia do texto: i) a filosofia como
articuladora dos bens individuais e coletivos; ii) a filosofia e sua contribuicdo
para o entendimento da diversidade.

1 Charles Taylor é um filésofo contemporaneo, nascido em 5 de novembro de 1931,
na cidade de Montreal, no Canada. E professor Emérito de Filosofia e Ciéncia Politica na
Universidade de Mcgill. De 1976 a 1981 Taylor dirigiu a cadeira de Pensamento Politico e Social
na Universidade de Oxford. Suas principais contribui¢cGes sdo na area da filosofia politica, fi-
losofia social e histéria da filosofia. Ele defende uma participagdo ativa na vida politica, tendo
concorrido, sem sucesso, ao Senado Canadense.



Nessa linha, espero contribuir para o debate acerca do que seja filo-
sofia e qual a sua importancia tanto para os individuos, mas mais ainda para
as comunidades humanas. Conceber que uma sociedade possa se desen-
volver sem uma articulagdo de seus valores morais mais importantes é uma
quimera que s6 aqueles que desconhecem a antropologia humana podem
imaginar. Dessa forma, acredito que o escopo filosoéfico das teorias tayloria-
nas podera contribuir para pensarmos mais adequadamente qual o papel da
filosofia e do exercicio do filosofar nas diversas comunidades humanas.

A filosofia como articuladora dos bens individuais e
coletivos

Neste primeiro item do capitulo, quero apresentar a compreensao
tayloriana de filosofia como articuladora dos bens importantes para nossa
vida, tanto em termos individuais como em termos coletivos. As fontes do
self (TAYLOR, 2011a) é um texto marcante nesse sentido, porque tem por
objetivo entender a modernidade ao analisar as suas fontes morais. Significa
gue nao basta fazer uma retomada histérica, é preciso entender os elemen-
tos que permitiram que tal transformagdo histérica fosse possivel. O que,
por sua vez, ndo implica que todas as transformacdes histéricas ocorreram
devido a ideais filosdéficos.

O que se pode dizer é que essa filosofia captou o espirito
de algumas das mudancgas e, por sua vez, influenciou
profundamente a forma que elas assumiram. [...] Ver
essa relagdo — e ndo fazer da filosofia algo independen-
temente eficaz, ou conceber a transformacao da cultura
moral como algo que percorre seu proprio caminho
independentemente de suas formulagdes epifenome-
nais — é o que se precisa para compreender a histéria
de nossas fontes morais que estou tentando apresentar
aqui. (TAYLOR, 20114, p. 339).




O que parece estar implicado nessa afirmacdo é que a filosofia ocu-
pa um papel central na articulagao dos bens valorados por uma determina-
da comunidade humana. Sem tal articulacdo, as culturas ndo poderiam ser
apresentadas adequadamente, pois estaria faltando uma parte importante, a
saber, os valores que fazem com que os individuos ajam de uma forma e nao
de outra. Isso coloca um fardo pesado sobre a filosofia, por isso é importante
perguntar: como é possivel fazer tal articulagao?

Como é possivel perceber, a partir da citagdo de Taylor, que a filo-
sofia por si s6 ndo é capaz de criar valores e difundi-los em uma determinada
sociedade, mas ela pode captar aqueles elementos que se constituem como
fundamentais. E pode fazer isso de forma isenta e objetiva? Parece-me que
a resposta a essa questdo é negativa no sentido de que essa captura se de-
senvolve na medida em que determinados valores ganham forca e outros
vao se enfraquecendo em um ambiente de relagdes humanas. Portanto, nao
é possivel fazer uma separagdo completa entre o “fildsofo” que se propde
a desenvolver uma articulagdo dos valores e o homem que vive a realidade
analisada.

A consequéncia que deriva dessa andlise poderia ser a afirmacao
em torno da impossibilidade de uma articulagdo minimamente aceitavel,
gue nao seja apenas fruto de vontades e desejos individuais. Para dar conta
dessa questao, surge aquilo que, creio eu, seja uma contribuicdo importante
da obra tayloriana. Passo agora a explicitacdo desta “inovacdo” presente nos
textos do referido filésofo. A contribuicdo que creio ser decisiva é um retorno
a avaliagdo da moral como fundamental na compreensdo do que é bom ser,
ndo apenas no que devemos fazer. Esta implicada aqui uma ampliacdo do
gque comumente entendemos por moral e por aquela que seria sua funcao
especifica.

A reafirmacdo da moral como ponto decisivo para a compreensao
do que seja uma vida boa recoloca algumas questdes. A primeira delas trata
dos elementos que servirdao de referéncia para a avaliagdo dos individuos do
que seja o melhor para as suas vidas. Temos implicada uma decisao indivi-
dual, mas que esta longe de ser tomada por individuos isoladamente. Talvez



aqui resida o caradter comunitarista dos escritos taylorianos. Quero apenas

registrar que a classificacdo? de sua teoria ndo é algo de fundamental impor-

tancia, a0 menos para os interesses aos quais me proponho neste texto.

A segunda questdo recolocada a partir da ideia de que a moral ndo

responde apenas aquilo que devemos fazer, mas aquilo que é bom ser, é de

gue existem bens importantes para a condugdo de nossas vidas e, mais ain-

da, existem hiperbens. Estaria aqui presente o que Abbey chama de realismo

falsificavel, nas palavras da comentadora do pensamento de Taylor:

2

3

Existem trés possibilidades para se interpretar o realis-
mo moral de Taylor. [...] A primeira é o realismo fraco.
A terceira posicdo esta no extremo mais afastado dessa
primeira — realismo forte. A segunda esta mais proxima,
mas ndo é o mesmo que realismo forte. Para descrever
essa segunda posicdo, a qual eu atribuo a Taylor, é ne-
cessario introduzir a ideia aparentemente paradoxal de
realismo falsificavel. Enquanto a abordagem mais fraca
seria mais aceitavel para a maioria de seus leitores, é em
ultima analise a abordagem falsificavel que carrega ele-
mentos de seu “primo” mais fraco, que Taylor quer de-
fender. [...] O realismo de Taylor poderia simplesmente
ser retratado como as percepc¢des dos individuos de que
os bens que eles fortemente valorizam existem indepen-
dentes deles; eles sentem que estdo respondendo a algo
que é inerentemente digno desses “bens” quando os
afirmam. O fato de que os individuos podem sentir que
esses “bens” derivam seu valor ndo apenas de serem va-
lorizados por eles, mas acredito que, ao invés, eles sdo
valorizados porque sao dignos, ndo compromete Taylor
nem para a afirmacdo de que esses bens nio existem,
nem que eles sdo importantes por si mesmos. (ABBEY,
2000, p. 27).2

Para aqueles que desejarem aprofundar esta discussdo, sugiro dois textos:
Argumentos Filoscficos e Multiculturalismo. Mesmo que ndo haja um enfrentamento direto
dessas questdes, elas estdao presentes no decorrer dos textos citados acima.

Tradugdo livre.




O que importa nesse comentdrio de Abbey é a afirmacdo de que
alguns bens sdo dignos de valoragdo por parte dos individuos e que sdo sen-
tidos dessa forma. Parece que estd implicada a afirmacdo de que os bens se
colocam com certa forga normativa diante dos individuos que vivem em uma
determinada organizacao social. Falsificdvel porque é passivel de questio-
namento e, se possivel, aprimoramento. Os valores ndo estdo afirmados de
uma vez por todas, eles podem sofrer mutag¢des na medida em que a prépria
comunidade humana sofra mudangas.

Nesse ponto, é possivel discutir acerca de um possivel relativismo
da filosofia tayloriana. Acredito que ndo se aplica, por isso tentarei breve-
mente oferecer alguns argumentos do porqué de eu pensar dessa maneira.
Devo alertar que sdo argumentos apresentados de forma breve, porque nao
pretendo perder o foco do texto. Os pontos centrais dessa argumentacao se
encontram na obra Multiculturalismo.*

Um primeiro ponto importante é que os valores morais ou os bens
valorados necessitam de articulagdo, ou o que Taylor chama de “ontologia
moral que articula essas intuicdes”. Em outras palavras, podemos intuir al-
guns bens como fundamentais, mas precisamos explicitar de onde eles sur-
giram e como eles se relacionam com uma ou varias comunidades humanas
histéricas. H4 uma relagdo muito estreita entre aquilo que sentimos como
valioso, como articulamos esse bem e como ele responde aos problemas e as
implicacdes apresentados pela vida humana.

Esse processo possui objetividade na medida em que as intui¢bes
individuais precisam fazer sentido para a coletividade. Articular, em lingua-
gem simples, é tornar compreensiva e repleta de sentido uma sentenga ou
afirmacdo. Nesse caso, afirmacgdes e sentencas morais. Tratando mais espe-
cificamente das sociedades Ocidentais, existem alguns valores que norteiam
nossas praticas e agdes morais e que, portanto, servem como parametro de
avaliacdo das intuicdes morais, sdo eles: a) respeito pelos outros; b) busca
de vida plena e c) dignidade. Esses trés eixos ndo surgiram do nada, eles,
4 Sem muitas pretensdes, sugiro minha tese de doutorado na qual tratei dessa te-

matica. Ela estd disponivel em: <http://www.repositorio.jesuita.org.br/bitstream/handle/
UNISINOS/7056/0dair%20Camati.pdf?sequence=1&isAllowed=y>.



segundo Taylor, foram consolidados pela modernidade e hoje servem como
referéncia.

Parece-me que a objetividade reside nesse processo de apreensdo
e verificacao daqueles elementos que sao fundamentais para a compreensao
e desenvolvimento de uma comunidade humana. Eles ndo possuem existén-
cia independente, mas também nao se caracterizam como resultado de von-
tades e desejos puramente individuais. Todo esse processo ocorre no interior
de configura¢des morais:

O que venho chamando de configuracdo incorpora
um conjunto crucial de distingdes qualitativas. Pensar,
sentir, julgar no ambito de tal configuracdo é funcionar
com a sensacao de que alguma coisa ou modo de vida
ou modo de sentir é incomparavelmente superior aos
outros que estdo mais imediatamente ao nosso alcance.
(TAYLOR, 20114, p. 35).

Consequentemente, qualquer discussdao acerca dos bens impor-
tantes, ou mesmo dos hiperbens, ocorre no interior de uma configuragdo
moral que possui uma linguagem de compreensdo acessivel a todos os seus
membros. Para deixar ainda mais claro, pensemos em um exemplo. Vamos
supor que o sujeito A invade a casa do sujeito B e o submete como escravo.
Parece evidente que as pessoas que venham a ser consultadas sobre esse
caso ndo concordem com a acdo do sujeito A e, para contraposicao, utilizem
o argumento da dignidade da pessoa humana. Esse bem estd presente nas
nossas organizagdes sociais e tudo o que se contrapde a ele ndo sera aceito,
ou ao menos terd uma grande resisténcia. Essa é a leitura que faco do texto
tayloriano, ou seja, esse creio ser o significado de viver e valorar a vida no
interior de uma configuracdo moral.

Todo esse raciocinio estd relacionado com o entendimento de iden-
tidade presente no texto tayloriano:

Saber quem sou é uma espécie de saber em que posicdo
me coloco. Minha identidade é definida pelos compro-




missos e identificagdes que proporcionam a estrutura ou
horizonte em cujo ambito posso tentar determinar caso
a caso o que é bom, ou valioso, ou que se deveria fazer
ou aquilo que endosso ou a que me oponho. Em outros
termos, trata-se do horizonte dentro do qual sou capaz
de tomar uma decisdo. (TAYLOR, 2011a, p. 44).

Colocando em outros termos, identidade significa articular a po-
sicdo em que cada individuo se localiza diante das rela¢gdes que desenvolve
e dos espacgos que ocupa. Faz muita diferenga viver em uma sociedade hie-
rdrquica e viver em uma sociedade que aboliu do seu interior hierarquias
determinadas pelo nascimento, por exemplo. Viver em sociedades democra-
ticas ndo é o mesmo que viver em sociedades ditatdrias. E assim os exemplos
podem se multiplicar.

O individuo constitui sua identidade no intercAmbio com todos
aqueles que fazem parte, direta ou indiretamente, do seu espectro de rela-
¢cOes. A partir disso, encontra seu proprio espaco ou, é possivel afirmar, que
se desenvolve autenticamente.® Em palavras breves, cada individuo desen-
volve sua identidade dialogicamente, portanto, dependente do outro e dos
seus retornos e também da configuracdo moral da qual é membro.

Parece que esse é um processo um tanto automatico e no qual o
individuo parece enfraquecido. Pretendo, agora, justificar porque ndo é exa-
tamente assim a partir do conceito de avaliacdo forte.

O avaliador forte encara suas alternativas através de uma
linguagem mais rica. O desejavel ndo é apenas definido
por ele pelo que ele deseja, ou o que ele deseja mais um
calculo de consequéncias; é também definido por uma
caracteriza¢do qualitativa dos desejos como maior e me-
nor, nobre e baixo, e assim por diante. (TAYLOR, 1985,
p. 23).°

5 N3do desenvolverei o entendimento de autenticidade, mas para quem deseja
aprofundar-se nesse conceito, podera buscar na obra A ética da autenticidade. Ainda sem pre-
tensdes, sugiro minha dissertacdo de mestrado: <https://repositorio.ucs.br/xmlui/bitstream/
handle/11338/788/Dissertacao%200dair%20Camati.pdf?sequence=1&isAllowed=y>.

6 Tradugdo minha.




Desenvolver uma avaliacdo forte significa estabelecer distin¢cdes
qualitativas que ndo podem ser classificadas simplesmente como subjetivas,
pois surgem da articulagdo de trés elementos: a) o espago moral ocupado
pelo individuo; b) a orientacdo que o individuo estabelece a partir da sua
constituicdo identitaria; c) e o retorno recebido por parte dos interlocutores
gue se encontram também em um espago moral. Nessa linha, a avaliacdo
forte depende do individuo, mas também esta ligada ao seu espago moral,
ou a sua configuracdo. Nao parece que ha uma simples imposicdao do espa-
¢o moral e também ndo ha uma simples subjetivagcdo. Temos um equilibrio
entre o contexto moral e os individuos que se constituem como avaliadores
fortes. No entendimento do filésofo canadense, no processo de narrativa da
vida os agentes humanos encontram significado nas a¢Ges desenvolvidas,
pois precisam colocar em avaliacdo essa significacdo no contato com os ou-
tros e com o mundo.

E que garantias possuimos de que temos as melhores respostas? A
garantia oferecida ndo é absoluta porque sempre serd possivel encontrar uma
articulacdo mais adequada, o que nao nos impede de afirmarmos uma deter-
minada articulacdo como a que melhor responde aos problemas existentes
no presente momento, ou a que melhor articula os valores fundamentais de
uma determinada configuracdao moral. Taylor nomeia esse procedimento de
raciocinio em transicdo, pois permite sempre a possibilidade de revisao.

Ele visa estabelecer ndo que alguma posicdo seja abso-
lutamente correta, mas que alguma posi¢do é superior
a outra. Tem por preocupagdo, implicita ou explicita,
proposicées comparativas. Mostramos que uma dessas
alegacGes comparativas é bem fundada quando pode-
mos demonstrar que o movimento de A para B constitui
epistemicamente um ganho. Isso é algo que fazemos
quando mostramos, por exemplo, que passamos de A
para B por meio da identificacdo e resolucdo de uma
contradicdo em A ou de uma confusdo em que A se
baseava, por meio do reconhecimento da importancia
de algum fator que A ndo levava em conta, ou algo do
género. (TAYLOR, 2011a, p. 101).




A garantia, nesse caso, esta atrelada a uma busca constante pela
melhor articulacdo possivel, que possa oferecer respostas aos problemas e
desafios colocados por um determinado contexto cultural. A avaliagao cons-
tante permite lograr um grau de objetividade no sentido de que nao descola
da realidade moral, ao mesmo tempo em que oferece sempre uma abertura
para uma nova articulagdo. A solugdo tayloriana parece coerente com o seu
pensamento e com elementos que apresentei acima. Mas, vale lembrar que
tudo isso esta relacionado com o papel da filosofia, e qual seria?

Todo o processo de articulagdo descrito nas pdginas acima esta for-
temente conectado com a filosofia, pois ela pode oferecer elementos que
auxiliam no processo de compreensao dos valores centrais, tanto para os
grupos humanos quanto para os individuos que vivem nesses grupos. Como
afirmei no inicio desta secdo, a filosofia ndo tem poder de criar valores por si
sO, mas tem as ferramentas e as condi¢des que permitem uma melhor articu-
lagdo por parte dos agentes humanos, possibilitando que desenvolvam suas
vidas de forma mais articulada e, porque ndo, com melhores possibilidades
de significar suas a¢des e suas vidas.

A filosofia e sua contribuicao para o entendimento da
diversidade

Esse é um dos temas mais caros na obra de Taylor e que o tornou
uma referéncia nos estudos multiculturais. Por isso que afirmo essa tematica
como central para entendermos qual a contribui¢cdo do fildsofo em questao
para responder a pergunta: o que é filosofia? E possivel objetar que o presen-
te texto ndo responde diretamente a pergunta colocada. O que posso dizer
acerca disso é repetir o que Gallo (2006, p. 20) afirma: “Em suma, podemos
dizer que ensinar filosofia é um exercicio de apelo a diversidade [...]".

Sendo assim, ndo podemos excluir a tarefa da filosofia na com-
preensado da diversidade, no levantamento dos problemas dela decorrentes,
nas dificuldades por ela impostas, mas também nas vantagens advindas de
uma adequada vivéncia de encontro com o diferente, especialmente em es-



cala coletiva. Tomo Multiculturalismo como obra de referéncia, porque nela
se encontra o texto tayloriano chamado A politica do Reconhecimento e tam-
bém diversos textos como comentario e critica ao pensamento tayloriano.
Dentre eles, podemos destacar o comentdrio de Habermas, intitulado Lutas
pelo Reconhecimento no Estado Constitucional Democrdtico.

Passada esta necessaria contextualizacdo, passo aquela que é a
ideia central que norteara a reflexdo que proponho na presente parte do
capitulo.

A tese consiste no facto [sic] de a nossa identidade ser
formada, em parte, pela existéncia ou inexisténcia de
reconhecimento e, muitas vezes, pelo reconhecimento
incorrecto [sic] dos outros [...]. O ndo reconhecimento
ou o reconhecimento incorrecto [sic] podem afectar [sic]
negativamente, podem ser uma forma de agressdo, re-
duzindo a pessoa a uma maneira de ser falsa, distorcida,
que a restringe. (TAYLOR, 1998, p. 45).

O reconhecimento é elemento essencial para a formacao da iden-
tidade pessoal, sendo tratada aqui como uma necessidade humana e, em
outro texto, o fildsofo a afirma como vital. Se possui tamanha importancia,
nao pode ser negligenciada ou tratada de forma simplista. Trata-se, sim, de
uma tese forte, mas que nao pode ser facilmente desqualificada. O argumen-
to central para isso é o carater dialégico do ser humano, pois nos tornamos
seres no contato com os demais membros da nossa espécie. Aqui encontra-
mos outro elemento que é também essencial para o exercicio da filosofia, a
dialogicidade.

A diversidade e a dialogicidade sdo caracteristicas importantes da
nossa condicdo humana, mas também do exercicio da filosofia e do filosofar,
portanto, ignorar esses elementos implica em enfraquecer nossa condigao
humana de seres dispostos a filosofia. Quero retomar a importancia do devi-
do reconhecimento, porque é isso que nos poderad levar a concluir a filosofia
como fundamental nesse processo. Parece-me que da citagcdo anterior de
Taylor resta aberta uma questdo: de que maneira podemos oferecer garan-



tias para que o reconhecimento se desenvolva de maneira razoavelmente
adequada? A resposta passa pela valorizagcdo da diversidade cultural, Amy
Gutmann pode ajudar nesta analise:

Esta exigéncia de reconhecimento politico das especifici-
dades culturais —alargado a todos os individuos — é com-
pativel com uma forma de universalismo que considera a
cultura e o contexto cultural valorizado pelos individuos
como fazendo parte dos seus interesses fundamentais.
(GUTMANN, 1998, p. 23).

Essa argumentacdo faz sentido na medida em que percebemos o
vinculo existente entre quem somos enquanto individuos e o espaco que
ocupamos no interior de uma cultura. Tratei dessa conexdo na sec¢do anterior,
por isso fica mais claro entender porque é necessario manter o contexto cul-
tural, obviamente que nao na integralidade, até porque isso ndao é possivel,
mas ao menos garantir que as pessoas possam tomar decisdes tendo uma
cultura como pano de fundo.

N3do estou defendendo uma abordagem essencialista de cultura,
assim ndo afirmo a necessidade de manutencao irrestrita de todos os valores
culturais, mas apenas estou afirmando que o contexto cultural é de funda-
mental importancia para a decisao dos individuos acerca de como conduzirdao
suas vidas. Nessa linha, defender os contextos de escolha é defender a possi-
bilidade de escolhas significativas. Nao é possivel escolher significativamente
sem uma cultura? Nao é esse meu ponto, o que estou tentando defender é
que as escolhas ocorrem tendo um pano de fundo como referéncia e, em
muitos casos, € a cultura que se coloca como esse fundo. Para esses casos, a
defesa, ainda que nao irrestrita da cultura, torna-se fundamental.

Mas em que medida o pano de fundo torna-se tdo decisivo para
os individuos? Parte da resposta esta no primeiro item do capitulo, quando
tratei do conceito de articulagdo referente aos bens presentes em uma de-
terminada configuracdo moral, visto que esses bens sdo decisivos para as
escolhas tomadas individualmente. Quero aqui acrescentar dois argumentos



que, creio eu, podem fortalecer a argumentacao que venho desenvolvendo.
O primeiro argumento trata da formacdo da linguagem e de como ela é ne-
cessaria para autocompreensao:

Tornamo-nos em verdadeiros agentes humanos, capazes
de nos entendermos e, assim, de definirmos as nossas
identidades, quando adquirimos linguagens humanas
de expressdo, ricas de significado. [...] As pessoas ndo
aprendem sozinhas as linguagens necessarias a autode-
finicdo. (TAYLOR, 1998, p. 52).

Linguagem aqui deve ser entendida em sentido amplo, ou seja,
tudo aquilo que permite que o ser humano se expresse. A linguagem é que
nos permite a interagdo com o mundo e com os demais, mas sé a desenvolve-
mos no contato com os outros, especialmente com aqueles que nos sdao mais
préximos. Nesse contato, desenvolvemos a linguagem que nos permitira arti-
cular e compreender o mundo que nos cerca e a nés mesmos. E por isso que
muitos grupos humanos lutam pela manutengao de suas linguas, porque sdo
elas que podem permitir uma compreensao mais profunda da cultura e da
propria individualidade.

Um segundo argumento, fortemente vinculado ao primeiro, é o
carater dialégico da identidade humana. E no encontro dialégico com o outro
que vamos formando nossa proépria identidade, sempre mediada pela lin-
guagem. Construir dialogicamente a identidade significa que existem “outros
importantes”, para usar uma terminologia de Mead, que se tornam parcei-
ros importantes de interacdo e de desenvolvimento de quem somos e de
como nds compreendemos. Os outros também compartilham de um pano
de fundo, também desenvolvem suas vidas tendo bens e hiperbens como
referéncia e, por isso, podem dialogicamente oferecer contribuicdes mutuas.

N3o creio que esse argumento possa ser compreendido como uma
tentativa de essencializar as culturas ou de fecha-las dentro de si mesmas. Os
individuos desenvolverdao suas identidades no contato com outras culturas
e outras possibilidades de compreender o mundo, o que estou propondo



aqui é analisar qudo importante é o contexto que nos possibilita, primeiro,
compreendermo-nos enquanto seres humanos e, segundo, desenvolvermos
nossa identidade. E isso que significa oferecer condi¢cdes de significagdo para
os individuos.

Mas e quanto aos problemas que esse processo pode gerar no sen-
tido de que valores antagénicos podem se colocar em rota de colisdo? Claro
que existem muitos elementos que mereceriam atencdo nesse momento
para responder a esse problema, mas atento ao objetivo, serei breve nesta
analise. O principio da melhor descri¢ao associado a reducdo de erros é parte
da resposta, mas é possivel complementa-la com mais um ponto importante,
a saber, a fusdo de horizontes ou também a tentativa do estabelecimento de
um vocabulario moral comum. E o que implica essa possibilidade?

Taylor ndo abre mao da possibilidade de uma compreensdo efetiva
entre as mais diversas manifesta¢des culturais. Ndo precisamos muito para
percebermos o tamanho do desafio colocado pelo pensador canadense, bas-
ta olharmos os desafios didrios colocados pelo encontro entre culturas muito
diversas. Para pensarmos um exemplo préximo, podemos recordar como se
deu e como se dd a relagdo com os povos indigenas no Brasil. Em muitos
momentos, houve um encontro salutar entre esses povos, mas, em muitos
casos, 0 uso da violéncia se tornou comum. Isso implica que existe uma for-
ma absolutamente correta e outra absolutamente incorreta de como esse
encontro deveria acontecer?

A resposta é negativa no sentido de que o encontro entre culturas
sofre muitas tensdes que ndo podem ser respondidas apenas de acordo com
uma Unica receita. Por isso que estou propondo aqui que a filosofia também
tem um papel importante no auxilio e na compreensdo desses processos.
A teoria tayloriana nos apresenta elementos que podem oferecer caminhos
menos destrutivos quando o que estiver em questao for um encontro multi-
cultural e, mais do que isso, contribuir para o entendimento da diversidade
como enriquecedora para o ser humano.




E o que seria a fusdo de horizontes? Ja fiz algumas criticas’ acerca
desse conceito e de como ainda deveria ser melhor explicitado. Mas, mesmo
assim, alguns pontos sdo importantes. O objetivo de uma fusdo de horizontes
é a criacdo de um horizonte moral comum onde duas diferentes linguagens
morais pudessem ser compreendidas e compreenderem-se mutuamente.
Em outras palavras, seria a busca de um vocabulario comum que diminuisse
consideravelmente o nimero de distor¢es advindas da prdpria linguagem.
Isso se justifica na medida em que a compreensao cultural sempre parte da
nossa propria linguagem que, em muitos casos, ja estd carregada de pré-
-compreensdes. Com uma linguagem contrastiva, o risco de compreensdes
equivocadas pode ser diminuido, ainda que ndo eliminado.

A polémica [sic] que teve lugar nas universidades sobre
o discurso racista, étnico, sexista, homofdbico, além de
outras formas ofensivas, dirigido a membros de grupos
minoritarios € um bom exemplo da necessidade de
se criar um vocabuldrio moral comum mais rico que o
nosso direito a liberdade de expressdo. (TAYLOR, 1998,
p. 41).

O objetivo final seria a criacdo de tal vocabulario, que permitiria
uma compreensdo mais adequada de todas as culturas, mas o problema esta
em como desenvolver esse vocabulario. Essa é uma das criticas que podem
ser enderecadas ao filésofo aqui analisado. Contudo, mesmo assim, alguns
possiveis encaminhamentos podem ser pensados, tais como: o principio da
melhor descricdo, a fusdo de horizontes, a articulagcdo dos valores culturais
em questdo. Creio que esses pontos oferecem um caminho possivel de solu-
¢do, mas ainda sdao embriondrios e ndo plenamente desenvolvidos.

N3o irei desenvolver esses pontos neste momento, até porque ndo
é esse o foco do texto. Mas o que pode ser tirado como elemento minima-
mente conclusivo desta segunda sec¢do é que as possibilidades estdo abertas
e, além disso, a tarefa filosofica estda em nossas maos. Podemos contribuir

7 Sem muitas pretensdes, sugiro minha tese de doutorado, na qual tratei dessa
tematica.



muito para o entendimento mais adequado e preciso da diversidade, permi-
tindo que as comunidades humanas possam se desenvolver e contribuir umas
com as outras. Ndo estou afirmando que a filosofia, e aqui particularmente
a teoria tayloriana, possui todas as respostas e procedimentos necessarios
para dar o melhor encaminhamento possivel a essa questdo, o que estou
afirmando é que a filosofia tem uma tarefa e que ndo pode abrir mao dela.

Consideragoes finais

Talvez tenha colocado uma pretensdo por demais extensa e densa
no inicio deste trabalho, mas acredito que tenha alcancado parcialmente o
objetivo a que este texto se coloca. Para relembrar, o desafio a mim colocado
foi escrever sobre o que é filosofia. Aceitando o desafio, tomei Taylor como
minha referéncia central. O problema é que o filésofo referido ndo escre-
veu especificamente sobre essa temdtica. Ao mudar de estratégia, busquei
entender como a filosofia pode contribuir no espaco das relacGes sociais e
politicas, ainda com a mesma referéncia em mente.

Para dar conta desse desafio, tomei dois caminhos, primeiro discu-
tir o conceito de articulagdo muito ligado a configuragcdo moral e a ideia de
que os individuos podem se tornar avaliadores fortes. O segundo caminho
foi pensar a diversidade, especialmente cultural. Para isso, sustentei que
a filosofia possui um papel importante no que tange ao entendimento da
diversidade e de como ela pode se tornar um elemento construtivo no sen-
tido de propiciar um melhor entendimento do préprio ser humano. Para o
primeiro desafio, tomei, especialmente, As fontes do self, e para o segundo,
Multiculturalismo.

Afirmo que atingi parcialmente o objetivo por mim proposto, por-
gue nao consegui explicitar claramente alguns elementos que sdo importan-
tes no escopo da teoria tayloriana. Esse perigo me parece que estd presente
em textos da natureza do que aqui desenvolvi, porque me usei de algumas
partes de uma teoria para tentar justificar algo que o préprio tedrico nao fez.



Por isso que me sinto justificado nesse aspecto e afirmo a importancia de
cada vez mais descobrirmos os textos de Charles Taylor.

Portanto, a filosofia possui um papel fundamental no interior das
relacbes humanas, pois tem ferramentas para melhor articular os bens pre-
sentes nos contextos morais. E, ao articuld-los, permite uma melhor com-
preensdao dos grupos humanos e dos préprios individuos. Aliada a isso, a
filosofia pode contribuir com um olhar mais adequado sobre a diversidade
e discutir as melhores formas de reconhecimento das diversas culturas e, ao
mesmo tempo, na construgao de principios que sirvam como referéncia no
processo de compreensdo e reconhecimento do outro.
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“Antes de morder, veja com atencdo se é pedra ou se é pdo.”

(M3e Stella de Oxdssi)

Introdugao

A filosofia é uma danga, um sentir oriundo das nossas sensagdes,
tecida pelas cosmopercepcdes que nos formam, as culturas que delineiam
nossa identidade que esta em constante construgdo. A filosofia, como nos
diz Aline Matos da Rocha (2014, p. 105), “[...] habita sobre um solo reflexivo,
que nos coloca em um constante estado de inquietude diante do que nos
¢é apresentado, propiciando um confronto conosco mesmo/a e o Outro, na
tentativa de realizagdo plena do humano”. Assim, “[...] sob essa perspectiva,
a filosofia ndo pode se furtar de colocar a si mesma no centro de suas refle-
x0es, confrontando sua producdo de conhecimento, seu curriculo e ensino”
(ROCHA, 2014, p. 105), portanto, quando a colocamos em xeque, colocamos
o patriarcalismo, o machismo, o colonialismo, a negac¢do do Outro, a negacao
de fala, que tanto sdo em seu ser/fazer... (MACHADO, 2012, 2014a, 2014b).
Portanto, é imprescindivel pensar/criar/fazer filosofia desde outros lugares,
desde existéncias coletivas, desde nossas proprias culturas, desde vozes ne-
gadas, como as vozes femininas, africanas, afrodiaspdricas e indigenas, em
uma perspectiva de mudanga da estrutura dos conhecimentos vigentes, dos
modos de construgdes epistemoldgicas.

A nigeriana Oyerénké Oyéwumi (2004, p. 01) diz que uma das
caracteristicas da chamada era moderna “[...] é a expansdo da Europa e o
estabelecimento de hegemonia cultural euro-americana em todo o mundo.
Em nenhum lugar isso é mais profundo que na producdo de conhecimento
sobre comportamento humano, histdria, sociedades e culturas”. Isso resul-
ta que “[...] interesses, preocupacoes, predilecGes, neuroses, preconceitos,
instituicdes sociais, categorias sociais” (OYEWUMI, 2004, p. 01) do “homem”
euro-americano acabem por dominar a escrita de nossa histéria, isso implica
em um grande problema que é a “racializacdo do conhecimento” (OYEWUMI,



2004, p. 01). A Europa se coloca como Unica fonte do conhecimento (de cultu-
ra), assim os europeus (homens brancos) sdo os Unicos capazes de conhecer,
de aprender, colocando o resto do mundo a margem, negando, inclusive, a
capacidade dos povos africanos de adquirir conhecimento, de “racionalizar”
(MACHADO, 2012, 2014a, 2014b), negando a prépria humanidade de outros
povos, fundamentalmente os africanos, justificando, assim, a colonizagdo a
gue grande parte do continente fora submetida.

Desse modo, mudarmos essas perspectivas, essa falacia, é uma ta-
refa fundante e que deve ser exercida diariamente, posto que “[...] este con-
texto global para a producdo de conhecimento deve ser levado em conta em
nossa busca para compreender as realidades africanas e de fato a condicdo
humana” (OYEWUMI, 2004, p. 01), digo que n3o apenas as realidades africa-
nas, mas também da sua didspora e da América Latina, realidades cruéis de
negacao, epistemicidio, enfim, uma politica continua de negacdo do Outro,
ou seja, os povos africanos, afrodiaspdricos, indigenas, latino-americanos e
as mulheres. E necessério, também, mudarmos a perspectiva de que foram
os homens que construiram essa histéria, pois “[...] o privilégio do género
masculino como uma parte essencial do ethos europeu esta consagrado na
cultura da modernidade” (OYEWUMI, 2004, p. 01). N&s, mulheres, somos
forca, poténcia, voz e acao dentro de todos os processos de construcdo do
conhecimento, de saberes, de cultura, de sociedade...

Nesse sentido, este capitulo busca trazer reflexdes breves sobre
descoloniza¢do do olhar (ser/fazer/aprender/ensinar/conhecer/sentir/pro-
duzir/criar), dialogando com a filosofia africana que, por sua vez, é tecida
pelas filosofias da ancestralidade e do encantamento, pois, como nos diz
Evelyn C. White (2006, p. 07):

O que os colonizadores ndo entenderam foi a profun-
didade das nossas aliangas. Quando nos arrastaram da
Africa para os portos do Haiti, Jamaica, Cuba, Mississipi
e Brasil, ndo sabiam que nossos coragGes separados con-
tinuariam a bater como se estivessem em um sé corpo.
E que nossas vozes, mesmo fraturadas, continuariam
cantando unissono.




Por isso, a filosofia africana, refletida desde o Brasil, é delineada
pelas filosofias da ancestralidade e do encantamento. Sao filosofias cons-
truidas/tecidas/criadas desde experiéncias formativas que visam a liberdade
irredutivel do ser humano, uma liberdade plural, diversa e que busca o bem-
-viver de um eu que sé é possivel porque ha uma outra pessoa que nao sou
eu. Eu comunitario, coletivo.

A ancestralidade aqui tecida se delineia em torno do reconhecimen-
to da descendéncia africana. A ancestralidade africana representa a maior
expressdo social, econdmica, tecnoldgica, além de religiosa da influéncia
africana que faz parte do pensamento social brasileiro, assim, traz importan-
tes aportes para o pensamento filoséfico afro-brasileiro, que se caracteriza
por uma busca incessante de uma liberdade concreta do ser humano. E o
conceito maximo para interpretar e explicar tudo o que esta relacionado as
africanidades, é a categoria explicativa das “africanidades brasileiras” e das
“rasilidades africanas”. Esta para além das relagdes consanguineas... E um
conceito de reexisténcia, de resisténcia, da propria existéncia, de libertagdo.

A liberdade aqui pensada gira em torno de um “[...] desejo pela
diversidade, mas sem perder o ponto de vista das unidades, pois assim ndo
perde a perspectiva da encruzilhada, construtora da diversidade” (SANTQOS,
2012, p. 49). Ou seja, é uma liberdade que visa ao bem-viver de todas as pes-
soas, que se caracteriza por ser um conceito filosdfico oriundo da Filosofia
da Libertacdo da década de 90, que trata “[...] da libertacdo e ndo apenas da
liberdade” (MANCE, 2013, p. 10), em que se faz “[...] necessario assegurar a
todas as pessoas as condi¢des econémicas, ecoldgicas, politicas, educativas,
informativas e éticas para realizar suas liberdades, tanto publicas quanto pri-
vadas” (MANCE, 2013, p. 10), ou seja, expandir as liberdades na realizagdo
do bem-viver de cada uma e de todas. E “[...] uma categoria filoséfica muito
importante para criticar toda forma de dominagdo e toda forma de liberta-
¢30” (MANCE, 2013, p. 10).

O encantamento é funcio da liberdade! E oriundo da ancestralida-
de. E é esse encantamento que proporciona a busca, o encontro e a expan-
sdo da liberdade (libertagdo) do ser humano, posto que a liberdade de uma



pessoa ndo é concreta sem a liberdade da outra, pois somos todas partes de
uma Unica teia delineada pelas culturas que nos formam. O encantamento
é cheio de propésitos, implicagdes. Propdsitos esses que primam pela ética,
pelo desejo do Outro, partindo do desejo do eu mesmo, onde esse eu se
reconhece em contato com as outras pessoas e com os diversos “eus” que ha
em cada uma de nés. Esse encantamento nos impele a questionar “nossas”
agles politicas (assim como a de nosso povo), sociais, questionamentos acer-
ca das nossas acoes éticas e do nosso cuidado com tudo o que hd em nossa
volta... E questionador das nossas acdes. E um conceito de praxis que nos
impele a reflexbes acerca do nosso ser/fazer.

E um ato de compreender, com-preender, o Outro e a nés mesmos,
pois a compreens3o leva ao afeto, a conhecer esse Outro. E fonte, e, como
nos diz Eduardo Oliveira (2007, p. 195), “[...] é possibilidade da criacéo,
antes mesmo de qualquer criatividade”. Assim, “[...] é infinito em suas
possibilidades e realizacGes” (OLIVEIRA, 2007, p. 195), apresentando o con-
texto como unico limite. O encantamento é o que “[...] da significado a quem
se ocupa dos significantes dos significados: a filosofia” (OLIVEIRA, 2007, p.
195). Adentra as entranhas do existir, do sentir e assim causa vertigem, pois,
ao mesmo tempo em que produz, é produzido pela vertigem (OLIVEIRA,
2007), pelo espanto e angustia causados pela efemeridade da vida, entretan-
to, na cosmopercepcao de matriz africana mais vale o existir intensamente
do que o viver pelo viver, por isso nos encantamos e assim criamos diversos
mundos para sobrevivermos as nduseas causadas pelo viver sem “previsdo e
controle”, visto que

[...] o ato de existir € um ato sem previsdo e sem contro-
le. Tudo estd em tudo e em toda parte tudo é difuso. O
mundo que vemos sdo os olhos que veem [...] e, a pele
da cultura recobre com sua tessitura o que chamamos
de real; mas o real ndo é mais que a pele da cultura; a
pele da cultura ndo é mais que um olho que vé e um
ouvido que escuta e um corpo que sente... (OLIVEIRA,
2007, p. 196).




Existir é esse mais que “[...] um olho que vé e um ouvido que escuta
e um corpo que sente” (OLIVEIRA, 2007, p. 197), é o que esta para além,
sdo as dobras do que se V&, escuta, sente. Talvez o existir seja sem comeco e
sem fim, um circulo aberto para o infinito, devir. Existir como vertigem tem
a ética como fundamento principal, pois “[...] a ética, como relacdo funda-
mental de alteridade, tem sua fonte na vertigem — por isso seu critério é o
Outro” (OLIVEIRA, 2007, p. 197). Ele nos leva ao conhecimento de nés mes-
mas enquanto o conhecemos, pde-nos na frente de nossos medos, anseios,
segredos, saberes...

Conceitos delineando modos de ser, sentir, pensar, criar de um
povo formado pelas experiéncias africanas que tornaram o Brasil o pais que
é. Conceitos tecendo modos outros do educar, criar, formar, de implemen-
tacdo da Lei 10.639/2003, que visa ao ensino de histdria e cultura africana e
afro-brasileira (BRASIL 2003). Reconhecimento e valoriza¢do das africanida-
des brasileiras, fortalecendo o conhecimento e nossas identidades que sdo
compreendidas como um “[...] pertencimento histérico-comunitario” (PETIT;
RODRIGUES, 2012, p. 239). A identidade nunca esta formada, € movimento,
fruto de acontecimentos e estd ligada ao nosso lugar.

Desse modo, seguiremos o texto tracando, brevemente, o modo
de ser/pensar/criar da filosofia africana refletida desde a ancestralidade de
alguém que n3o nasceu na Africa, mas tem a Africa nascida em si.

Um caminhar: Filosofia Africana Contemporanea como
praxis de libertacdo, da ancestralidade e do encantamento

Vivemos uma imensa diversidade cultural, a qual nos forma, as-
sim compreendo que a filosofia € um modo de refletir, questionar, criar e
construir epistemologias desde nossas experiéncias, desde os espacos onde
vivemos e também nos construimos. Aprendemos e ensinamos. Desse modo,
a filosofia aparece com o intuito de nos formar para termos uma postura
ética e politica critica e consciente, assim ela acontece desde uma criagdo
continua de conceitos, oriundos de reflexdes que levam a a¢des reais para o



bem-estar e o bem-viver da pessoa; é o compromisso com o Outro, que ndo
€ um estranho, mas quem nos permite ser, pois ndo vivemos sozinhas, e com
a sociedade onde se vive.

A filosofia se apresenta, entdo, como “[...] um didlogo argumentati-
vo. [...] S6 ganha sentido e significado se ela for elaborada num contexto de
um dialogo intersubjectivo” (CASTIANO, 2010, p- 41), um dialogo critico onde
a interacdo entre os sujeitos “[...] deve ser na base tanto de textos escritos
como orais”, pois a “existéncia de textos escritos ndo é uma razdo suficiente
para excluir os textos orais do debate argumentativo” (CASTIANO, 2010, p.
41). Desse modo, esta reflexdo critica pressupde uma interpretacdo da reali-
dade, na qual esta ndo aparece “[...] como algo absoluto ou como uma neces-
sidade, mas como uma contingéncia” (CASTIANO, 2010, p. 41). E movimento!
E um acontecimento préprio da existéncia humana, pois

[...] a experiéncia humana é o chdo inescapdvel para o
comego da marcha rumo a sabedoria. Onde quer que
haja um ser humano, ha também a experiéncia huma-
na. Todos os seres humanos adquiriram, e continuam
a adquirir sabedoria ao longo de diferentes rotas nutri-
das pela experiéncia e nela fundadas. (RAMOSE, 2011,
p. 11).

A filosofia é entdo um modo de criar, re-criar, aprender e ensinar. E a
filosofia africana nao foge disso, é fruto dos seus diversos contextos culturais,
sociais e historicos. E é dentro de um contexto onde diversos paises africanos
conquistam sua liberdade que nasce a filosofia africana contemporanea. Sdo
filosofias oriundas de discursos criticos, fortalecendo-se especialmente nas
décadas de 50, 60 e 70, cuja preocupac¢do que dominava a maior parte dos fi-
I6sofos africanos era elaborar uma filosofia prépria, enraizada dentro de seu
contexto histdrico, social e cultural que passava por modificacées profundas
desde o processo de emancipacdo da escravatura e descolonizagdo que va-
rios povos africanos atravessavam, processo de integragao social aos paises
considerados do novo mundo, enfim, transformacées politicas, econGmicas,
sociais e culturais.



Uma breve historia acerca da obra de origem da filosofia
africana contemporanea

E, entdo, que em 1945 surge a filosofia africana contemporanea
com a obra La Philosophie Bantoue, do Padre belga Placide Tempels. Desse
modo, Tempels aparece com uma grande influéncia na Filosofia Africana do
século XX, sendo considerado por muitos fildsofos o pai ancestre dessa filo-
sofia, em virtude da sua célebre obra, onde argumenta que o povo da Africa
Subsaariana (Povo Banto), regido do Congo Belga, tem uma filosofia distinta.
Assim, descreve, em sua obra, as bases dessa filosofia. O referido autor con-
cebe que o pensamento cognitivo desse povo africano é uma filosofia que
segue 0s seus proprios niveis de conhecimento, préprio modo de pensar, ou
seja, possui uma série de principios filoséficos intrinsecos as suas praticas,
crencgas e aos seus proprios idiomas.

Aobra se torna uma reagdo a crenga predominante de que africanos
seriam incapazes de pensar racionalmente. Tempels respondeu argumentan-
do através da analise de seus costumes e tradi¢cbes, em especial do povo
Banto. Buscou os elementos que seriam fundamentais da tradicdo africana,
assim como sua estrutura cognitiva e a relagdo com a religido, concluindo
que a forga vital seria o elemento que explicaria ndo apenas a religido, mas
também a forma como esse povo compreendia o mundo. Para a Filosofia
Banto, o fundamento do universo, o seu valor supremo, é a vida, é a forga
que impulsiona e que emana dela; todos os seres sao forcas e em qualquer
situacdo se deve, ininterruptamente, procurar acrescentar forca a vida e ao
universo. Essa forca é chamada Forga Vital, que é “[...] a prépria manifestagdo
do sagrado que sustenta o universo e permeia a relacdo entre os homens e
entre eles e a natureza” (OLIVEIRA, 2006, p. 46).

Entretanto, o objetivo da obra de Tempels ndo era negar o pensa-
mento ocidental, negando a incapacidade de racionalizar dos povos africa-
nos, mas sim ser um manual para os colonizadores, ao conhecerem a filosofia
desse povo, com o intento de que os colonizadores entendessem a visao de
mundo, as crencas e as singularidades das culturas africanas com o objetivo



de que os missionarios, com seu projeto de “civilizacdo”, pudessem obter
éxito nas suas ac¢oes colonizadoras e assim introjetar a fé e a razdo nesses
povos. Porém, a obra acabou por provar a existéncia de uma filosofia africa-
na, de uma razao, de uma capacidade cognitiva e de uma humanidade que
fora negada até ent3o e que continua sendo negada. E o epistemicidio, ou
seja, como nos diz Sueli Carneiro (2005, p. 97), “[...] um processo persistente
de produgdo da inferioridade intelectual ou da negacao da possibilidade de
realizar as capacidades intelectuais”.

O livro de Placide Tempels acabou por provar a existéncia de uma
ontologia, assim como de uma ética, de modelos politicos, econdmicos, so-
ciais, além de uma cultura forte, de uma tradicdo enraizada e comprometi-
da com os valores humanos. A obra é largamente criticada, especialmente
pelo filésofo beninense Paulin Hountondji, que ndo a considera uma obra
filosdfica.

Objetivos e fundamentos principais

A filosofia africana contemporanea tem o papel de incentivar as
avaliagbes dos engajamentos éticos, existenciais e politicos. Tem alguns
objetivos como fontes fundamentais, tais como: a compreensao de que o
conhecimento africano com o propdsito de significar a existéncia no mundo,
uma consciéncia que leva a pessoa a ser iniciadora/provocadora/criadora de
novas perspectivas, almejando uma outra realidade, mais justa, igualitaria,
até mesmo humana. Outro objetivo é proporcionar a formagdo de pessoas
integras, que agem em comunhdo com a comunidade onde vivem, colocan-
do-se no mundo e respeitando as diversidades e singularidades culturais,
assim como o universo e a natureza, buscando transformar as condi¢ées so-
ciais, politicas e econémica as quais estdo submetidos. Um terceiro objetivo
é ter a filosofia como causadora de ac¢des e ideais libertadores, estimulando
a transformacao da sociedade, em todo o seu contexto; assim, aparece como
um convite, uma proposta e uma impulsionadora da libertagdo em busca do
bem-viver. Ou seja, libertacao e apenas da liberdade, onde é “[...] necessario



assegurar a todas as pessoas as condi¢cdes econOmicas, ecoldgicas, politicas,
educativas, informativas e éticas para realizar as suas liberdades, tanto publi-
cas quanto privadas” (MANCE, 2013 apud MACHADO, 2014a, p. 01). Trata-se
da libertacdo e ndo apenas da liberdade. Para o autor, expandir as liberdades
implica na realizacdao do bem-viver de cada pessoa, é, entdo, “[...] uma ca-
tegoria filoséfica muito importante para criticar toda forma de dominagdo
e toda forma de libertagdo” (MANCE, 2013 apud MACHADO, 2014a, p. 01).
Tal conceito, como aqui apresentado, é oriundo da Filosofia da Libertacao da
década de 90.

Por fim, a Filosofia Africana contemporanea objetiva conceber que
os povos africanos podem fazer uma filosofia de ponta, com correntes de
pensamentos tdo grandiosas e contundentes quanto aquelas que provoca-
ram mudancas significativas no mundo.

Portanto, compreendo que é o encantamento que proporciona
esse renascimento da Filosofia Africana, uma filosofia que tem a cultura e
a tradicdo como delineadoras de suas projecdes, concepcdes, realizacdes,
criagOes. Enraizada em uma tradicdo que é atualizada continuamente pelos
acontecimentos do contexto histdrico, politico, cultural e social em que se
vive, assim é uma filosofia do acontecimento, aberta para as possibilidades;
é uma filosofia dos sentidos, do desejo e do respeito pela pessoa, pela di-
versidade, criando, ressignificando e encantando mundos, fortalecendo e
potencializando-se com uma ancestralidade reconhecida. Desse modo, ca-
racteriza-se fundamentalmente por ser uma ética implicada no cuidado de si
e de todas as pessoas. Onde o processo do filosofar ndo se da sem troca de
experiéncias que estdo incrustadas na natureza, na cultura, na vivéncia, na

ancestralidade que nos move.

Sendo assim, ndo é possivel essa filosofia sem cultura, sem oralidade
(que sustenta a tradigdo), sem ancestralidade. Eduardo Oliveira (2006) afirma
gue a filosofia africana esta baseada nos seguintes principios: ancestralidade,
diversidade, integracdo e tradicdo. A ancestralidade é a grande articuladora,
“[...] responde pela ldgica que articula o conjunto de categorias e conceitos
gue revelam a ética imanente dos africanos” (OLIVEIRA, 2006, p. 165). Essa



s

ética aparece como fundamental nessa articulacdo, ela é “[...] a fonte de
onde emergem os elementos fundamentais da tradicdo africana” (OLIVEIRA,
2006). Ja a diversidade é aquele principio que valoriza as singularidades a
medida que respeita a diversidade étnica, cultural e politica. Diversidade essa
gue nao leva ao isolamento por causa do principio de integracao que tem na
inclusdo o seu guia, fazendo com que as singularidades sejam submetidas a
ética que prima pelo bem-estar da comunidade, o bem-viver de todas/os. A
tradigdo é a teia que da sustentagdo a tais principios, é dinamica e molda-se
aos tempos. Ancestralidade é o nosso modo de estar no mundo, de viver e
experienciar, assim também entendo o Filosofar Africano e Afrodescendente,
entendo-os como filosofias implicadas nesse estar no mundo, estar com as
pessoas, a hatureza e consigo mesma, preservando e cultuando o fortaleci-
mento continuo e libertador.

Correntes

Podemos demarcar algumas correntes que podem ser considera-
das nucleos da Filosofia Africana Contemporanea, tais como: Etnofilosofia,
Sagacidade Filosdfica ou Filosofia dos Sabios, Filosofia Nacionalista-ldeoldgica
ou Filosofia Politica e Filosofia Profissional. Em classificagcGes mais recentes,
incluiu-se a Filosofia Hermenéutica e a Literaria/Artistica ou Poética, que se-
riam correntes, no nosso modo de ver, culturalistas. Também é importante
evidenciar que dentro dessas correntes particulares ha outras com suas sin-
gularidades. Aqui irei apresentar brevemente tais correntes:

A Etnofilosofia tem como tema fundamental a relagao da filoso-
fia com a cultura. Considera a sabedoria coletiva, o lugar ontoldgico do co-
nhecimento. Essa corrente deu “inicio” a Filosofia Africana com a obra La
Philosophie Bantoue, de Placide Tempels.

A Filosofia da Sagacidade ou Sagacidade Filosdfica trata dos/as “sa-
bios/as filoséficos/as”. Sistema de pensamento baseado na sabedoria e nas
tradi¢cdes dos povos, sendo, basicamente, o reflexo de uma pessoa que é re-
conhecida como “sabio/a” e pensador/a dentro da comunidade. O queniano
Henry Odera Oruka é o seu principal nome, além de fundador.



A Filosofia Nacionalista/Ideoldgica ou Filosofia Politica tem interes-
ses e objetivos de responder aos problemas referentes ao colonialismo, as
independéncias, ao fim da escravatura, a exploracdao dos povos africanos e ao
viver na nova/outra realidade apds as independéncias. E o reconhecimento
de que alguns politicos africanos tratavam questdes filoséficas quando enga-
jados em projetos emancipativos e de re-construg¢dao da nagao, é fundamen-
talmente uma filosofia sociopolitica. Aqui encontramos os movimentos de
negritude, do pan-africanismo, do socialismo africano, dentre outros. Temos
nomes como Leopold Senghor, Kwame Nkrumah, Julius Nyerere e Dubois
como representantes.

A Filosofia Profissional, também identificada como Corrente Critica
da Filosofia Africana, rejeita um modo particular de filosofar, pois concebe a
filosofia com principios universais, ndo pode ser um pensamento particular,
comunitario, mitico. E a relacdo da filosofia com a academia. Encontramos,
nessa corrente, Kwasi Wiredu, Paulin Hountondji, Eboussi Boulaga, Marcien
Towa, Oruka Odera e Peter Bodunrin.

e

A Filosofia Literaria/Artistica é representada por aqueles que re-
fletiram questdes filosdficas em ensaios e ou obras de ficgdes. Temos Wole
Soyinka, Chinua Achebe, Oko P’Bitek, dentre outros.

Ja a Filosofia Hermenéutica se caracteriza como aquela que faz
anadlises das linguas africanas em torno da busca de conteldos filosofi-
cos. Destacamos nomes como Kwame Gyekye, Tshiamalenga, Sodipo Jo,
dentre outros.

Consideragoes finais

A ancestralidade e o Encantamento sdo filosofias de pertencimento
e liberdades incessantes, fortalecendo a identidade e o reconhecimento de
guem somos. Assim, apresentam-se como filosofias delineadoras para as re-
lacBes étnico-raciais, para a implementacgdo da Lei 10.639/2003, que torna
obrigatdrio o ensino da Histéria e Cultura Africana e Afro-Brasileira, por meio
do qual conhecer a histdria do Brasil demarcada pela cultura africana e co-
nhecer a histdria da Africa, desde o olhar do colonizado, e ndo do colonizador



gue o nega, torna-se fundante, além de uma acdo para o reconhecimento e
a valorizacdo da nossa ancestralidade africana, resultando no fortalecimento
de nossas agdes cotidianas que implicam, principalmente, na eliminacdo do
racismo, da invisibilidade e dos preconceitos que tanto nos assolam.

A filosofia africana elaborada desde principios e valores que regem
a vida dos povos africanos e diaspdricos, dentro da sua imensa diversidade,
encontra-se absorvida ndo apenas nas suas diferentes culturas, mas também
nos proprios modos de refletir os problemas locais, dentro do universal,
partindo dos seus mitos, provérbios, seus rituais, sua religiosidade, culturas,
assim como as questdes politicas, no mundo da literatura, da poesia, do jeito
de falar com o coragdo, com o tambor, com a batucada, com o préprio tempo.
Viver e experienciar!

E uma filosofia que se abre para as possibilidades, ndo estando
enquadrada nos moldes epistemoldgicos da filosofia ocidental. Sai da
totalidade para pensar a alteridade. Esse é seu ponto de partida, dai ser a
ética uma filosofia. Enxerga a diversidade em vez da identidade, mas ndo a
exclui. Mira a diversidade na unidade e a unidade na diversidade. E atitude e
ndo uma metafisica. E corpo inteiro e ndo apenas razdo. As filosofias africa-
nas, afrodiaspdricas, da ancestralidade e do encantamento, sao filosofias das
percepcdes, das sensacdes, pois somos de corpo inteiro! O corpo é produtor
de conhecimento! S3o filosofias da diferenca, que primam por uma ética de
inclusdo. E ciéncia da sensibilidade. E estética. Pensa epistemologias para a
vida, para o existir, conhecimentos propositivos de uma mudanca consistente
e duradoura, epistemologias para a praxis e ndo com a finalidade Ultima de
obtengdo de poder politico e epistemoldgico. Razdo universal Unica, exclu-
dente, machista, monocultural...

Essas filosofias primam por praxis continuas de libertacdo e conhe-
cimento da diversidade cultural e epistemoldgica; expressam-se de formas
diversas, ndao estando presas apenas a textos escritos, pois “[...] devemos
distinguir entre filosofia e os modos de transmiti-la e preserva-la. Reflexdes
filosoéficas podem ser preservadas e transmitidas de diversas maneiras. De
longe, a melhor maneira de preservar e transmitir a filosofia é através da



escrita, na forma de livros” (OMOREGBE, 1998). Afinal, a filosofia é tecida
por relacGes, didlogos, reflexdes sobre a vida, proporcionando criagdes conti-
nuas, implica¢Ges, encantamento!

O encantamento condiciona algo a ser sentido de mudanca politica,
social, cultural, de ser perspectiva de outras construgdes epistemoldgicas; é
o sustentaculo que desperta e impulsiona para a agao; é o que da sentido;
é inspiracdo formativa, inspiracdo que cria e re-cria continuamente. E esse
encantamento que nos qualifica no mundo, trazendo beleza no pensar/fazer
implicado, produzir conhecimento com os sentidos, pois “[...] se ao apren-
der envolvemos sensibilidades, sabemos também que as sensibilidades
aprendem. Se o ato de cuidar é, acima de tudo, um gesto ético-politico, ai
esta imbricado também um gesto sensivel que envolve o ato de aprender”
(MACEDO, 2013, p. 99).

Compreendo que é pela diversidade de questSes que podemos
ver nos objetivos, principios e nas correntes apresentadas ser possivel que
a filosofia africana possa mediar o ensino de histéria e cultura africana e
afro-brasileira, pois essa filosofia se constitui desde a reconstrugdo da sua
histéria, desde a valorizacdo da sua origem, da sua cultura e da sua tradicdo,
promovendo reflexdes criticas e a¢gdes para o bem-viver. Essa mediacdo acon-
tece no desejo de proporcionarmos uma educa¢do onde os estudantes se
confrontem com os valores e as praticas culturais que constituem sua iden-
tidade nacional, onde essa mediacdo se faz na producdo de alteracbes entre
os envolvidos no processo.

As filosofias africanas, da ancestralidade, e o encantamento como
perspectivas de descolonizacdo sdo possiveis por partirem de percepcdes
outras da formacdo, possibilitando a escuta e a construcdo desde as expe-
riéncias das/dos estudantes com seus saberes e com a cultura que carregam
em suas peles, multiplas possibilidades de producdo de conhecimento, de
descolonizacdo. Reconhecendo a ancestralidade que nos faz ser quem so-
mos, potencializando o encantamento e possibilitando a¢des concretas para
a implementacdo da Lei 10.639/2003, com o intento de uma libertag¢do con-
tinua enraizada na nossa pertenca cultural.
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“Na existéncia tudo se faz em funcdo do futuro!”

(NGOENHA, 2004)

Introducao

Neste capitulo, procuro fazer uma introducao as filosofias africanas
a partir de concepgdes retiradas das obras “Os Tempos da Filosofia: Filosofia
e Democracia Mogambicana” e “Filosofia Africana: das Independéncias as
Liberdades”, do fildsofo mocambicano Severino Elias Ngoenha.

Acredito que no ambito filoséfico a melhor maneira de combater-
mos o racismo epistémico é dando visibilidade as filosofias africanas, que
como outros saberes advindos da Africa foram pelo Ocidente negligenciados,
quando ndo usurpados. Portanto, apresentar o pensamento de Severino
Ngoenha, ainda que de modo introdutdrio, devido ao carater deste trabalho,
faz-se relevante, por buscar contribuir para o conhecimento e o reconheci-
mento da atividade intelectual dos povos africanos.

Logo, as obras a serem acessadas sdo obras que caracterizam a ex-
pressdo de um filésofo, sujeito social, situado no tempo e no espacgo, que se
engaja a pensar sobre a sua realidade de acordo com as suas percepgdes e
os seus problemas circunstantes. Severino Ngoenha acredita que as elabora-
¢Oes dos pensamentos de um fildsofo sdo alimentadas pela sua sensibilidade
em relagdo aos acontecimentos histdricos, sociais e culturais.

Por esse fato, em suas obras, em especial “Os Tempos da Filosofia:

Filosofia e Democracia Mogambicana” (2004), o filésofo busca responder a
seguinte questdo: qual pode ser o papel da filosofia no processo democratico
de Mogambique? Apesar de ndo apresentar neste capitulo toda a estrutura
de seu pensamento para responder a essa questdo (dadas as suas limitagoes),
apresentarei como o fildsofo interpreta a filosofia e os intelectuais para que
os/as leitores/as possam ter chaves de leitura e entender o que sustenta as
proposicdes do fildsofo ao refletir sobre o principal papel da filosofia nas so-

ciedades africanas.



Paradigma libertario: por um projeto de futuro

Para adentrarmos o pluriverso das filosofias africanas, primeira-
mente, é preciso compreender que essas filosofias estdo assentadas em trés
eventos-eixos: a escraviddo, o colonialismo e a globalizacdo. Mas se pode
considerar que o pensamento africano, em sua totalidade, é elaborado em
torno de um eixo que perpassa e sustenta toda a filosofia e toda a histéria da
Africa e dos africanos. Esse eixo Unico é a Liberdade!

Devido a histdria da Africa e dos africanos ser marcada pela escra-
vatura, pelo colonialismo, pelo neocolonialismo e pelas guerras civis, a busca
pela Liberdade se tornou incessante. A Historia nos mostra como as cons-
tantes buscas pela liberdade ocorreram nos diferentes periodos historicos
da Africa, como nos diversos paises considerados didsporas africanas, onde
mulheres e homens africanos foram submetidos ao regime de escravidao.

Verifica-se que a primeira busca pela liberdade se inicia no novo
mundo e é identificada como emancipagdo da escravatura. Sabemos que o
processo da escravatura manteve homens e mulheres em condi¢Ges subu-
manas, privados de sua liberdade. E o que eles/as almejavam era voltar para
a “alma mater”, a Africa.

Posteriormente, para a nova geragao de escravizados, a liberdade
abordou um sentido diferente dos seus antepassados. Nao buscavam retor-
nar & mie Africa, somente serem homens verdadeiramente emancipados e
integrados socialmente nos paises que os viram nascer, ou seja, nas Américas,
identificando a liberdade como integragdo social.

Em 1885, a busca pela liberdade era contra o colonialismo, que
apos a Conferéncia de Berlim os africanos tiveram que fazer frente. Surgiram
também, nesse periodo, movimentos politicos nas didsporas e no continente
africano, como o movimento pan-africanismo, que nascera defendendo a
unidade continental em termos politicos e econémicos, tendo como lema de
batalha “unir-se para resistir”. Nesse periodo, a liberdade é identificada como
independéncia politica.



Contudo, essa liberdade somente veio se concretizar em 1957, em
Gana. Apds 1960, os demais paises africanos foram conquistando, gradual-
mente, suas independéncias politicas. No ambito filoséfico, acredita-se que
durante toda a histdria os africanos lutaram por liberdade, mas a liberdade
esta para além da independéncia e da autonomia. José Castiano (2010, p.
2000), filésofo mogambicano, destaca que:

A liberdade do Eu-africano torna-se um valor intrinseco
a sua proépria existéncia como sujeito no contexto da es-
cravatura e na condicdo de colonizado. A liberdade que
se clama ndo tem somente um sentido material de luta
pela independéncia econbmica e pela sua autonomia
politica em proclamar a sua prépria identidade. A liber-
dade que se quer vai muito mais além da independéncia
e da autonomia: é a liberdade epistémica. Ou seja: a
liberdade do sujeito africano de falar por si, de construir
0 seu proprio discurso sobre a sua condicdo de existén-
cia. E a liberdade de ser livre em negociar a sua entrada
na modernidade. Trata-se da liberdade de ter o direito
de ser sujeito da sua histdria e do pensamento sobre si
mesmo [...]

Para Castiano, a liberdade epistémica do Eu-africano é um dos as-
pectos da liberdade almejada pelos africanos durante a histéria, justamente
por ser uma liberdade “[...] da consciéncia que, normalmente, consubstan-
cia-se na capacidade e no direito natural que o ser humano possui de poder
expor e defender as suas opiniGes, sejam elas de ordem religiosa, politica ou
outras.” (CASTIANO, 2010, p. 193). Intenta retirar os sujeitos africanos da con-
dicdo objetivada que ocuparam e ainda ocupam nas literaturas ocidentais.

A subjetividade africana é anulada na Histéria e os conhecimentos
produzidos por esses sujeitos foram usurpados e negligenciados na literatura
escrita pela dtica do colonizador. Os africanos desejam se laicizar do Ocidente
e serem autores de sua proépria histéria. Por esse fato, a liberdade epistémica
se faz necessaria, pois ela permite a eles pensarem por si mesmos, defende-
rem seus interesses, integrarem e construirem uma nova histéria.



No pensamento filoséfico de Benin, Paulin Hountondji expde que
busca pela liberdade significa lutar por uma filosofia africana futura que
seja livre e auténtica. O filésofo busca defender a filosofia africana de ser
compreendida como etnofilosofia, corrente filoséfica que, segundo ele, é
constituida, na verdade, de textos etnograficos com a pretensao de serem
filoséficos, os quais contribuem e contribuiram para uma visdo unanimista
sobre a Africa e os africanos. Também busca, em seus escritos, libertar o pen-
samento africano da superioridade europeia que sempre esteve presente no
debate sobre a filosofia africana.

Dentre outros filésofos que dissertam sobre a incessante busca pela
liberdade esta o filésofo mogambicano Severino Elias Ngoenha. Considerado
um pensador da tradi¢do critica da filosofia, Ngoenha é um filésofo preo-
cupado com o seu tempo, com a sua hagao e com o seu continente, como
também, e acima de tudo, com o futuro da sociedade. Para ele, a filosofia
africana esta na linha da liberdade. Ela é um derivado do pensamento africa-
no. Por isso, considera que

O substrato filoséfico do pensamento africano é, sem
duvida, a busca da liberdade, devido a situagdo catego-
rial oprimido/escravo/colonizado/subdesenvolvido na
qual os povos africanos se encontram a seguir ao encon-
tro/choque com o ocidente. (NGOENHA, 2004, p. 74).

Conquanto, a busca pela liberdade, para esse autor, ndo é de cunho
metafisico ou moral. Ngoenha acredita que a liberdade ambicionada pelos
africanos é de natureza politica, pois mesmo apds a independéncia politica e
econdmica dos mogambicanos ela ndo se descolonizou e é buscada agora no
desenvolvimento econémico e social.

Essa busca pela liberdade é conceituada em sua filosofia como “pa-
radigma libertario”, que por sua vez se tornou um critério que avalia o carater
de todas as filosofias que se consideram africanas. De acordo com Castiano
(2010), Ngoenha torna a busca pela liberdade um critério de avaliacdo sobre
o que é ou ndo filosofia africana, ao afirmar que “[...] qualquer lucubracdo de



natureza filoséfica deve ser julgada como tal a partir da conclusdo sobre em
gue medida estas reflexdes filosoficas alargam ou ndo o campo da liberdade
dos africanos” (CASTIANO, 2010, p. 207).

A posicao do fildsofo é justificavel se compreendermos que a busca
pela liberdade, na filosofia ngoenhiana, esta concatenada com um projeto
de futuro melhor, um futuro diferente do passado, marcado pela opressao e
submissao dos africanos ante os colonizadores.

Em sua obra, Filosofia Africana: Das Independéncias as Liberdades,
observamos que Ngoenha, como os fildsofos da escola critica e hermenéuti-
ca, considera ser a filosofia africana “[...] um projeto do futuro” (NGOENHA,
1993, p. 105), pois, para o autor, ela tem um compromisso com o futuro, e as
referéncias advindas da tradi¢do, do passado, devem servir ao pensamento
filoséfico como utopia critica se contribuirem para a construcao de um futuro
melhor para os africanos. E o futuro é entendido como o conjunto de proje-
tos, de possiveis, de esperangas, de liberdades, que possui trés aspectos:

[...] o primeiro, é j4 a sua antecipagdo no presente; o se-
gundo, é um futuro que sera em parte nosso e em parte
dos outros; terceiro (um futuro do futuro), que sera dos
que ainda ndo nasceram, um futuro que nao podemos
e nem sequer devemos predeterminar na sua originali-
dade, mas que condicionamos de uma certa maneira; e
desta forma somos responsaveis. (NGOENHA, 1993, p.
133. Acréscimos no original).

Sendo assim, para o fildsofo, o futuro, em todos os seus aspectos,
deve ser encarado pela filosofia africana com responsabilidade, pois nele
esta a possibilidade de construir uma nova histdria, uma nova sociedade
para todos/todas os/as viventes, uma vez que a histdria é feita por homens e
temos responsabilidade sobre o tipo de histéria e de futuro que no hoje nos
condicionamos. Faz-nos observar que é possivel penetrar no futuro como
penetramos no passado e considera legitimo “[...] que nos interroguemos so-
bre o lugar da filosofia na problematica da construcdo do futuro” (NGOENHA,
1993, p. 8).



Consciente da complexidade ao identificarmos qual é o melhor
lugar e a melhor maneira! de a filosofia buscar realizar a “missdo futuro”,
o filésofo nos aponta que a escola — por ndo se resumir a um mero edifi-
cio, mas ao lugar onde sistemas de valores como: educacdo a liberdade, a
democracia, a solidariedade, ao didlogo, dentre outros sao transmitidos aos
futuros cidadaos que queremos amanha — deve ser encarada como um lugar
gue a filosofia deve ocupar, pois pensar no tipo de homem que queremos
amanha é uma questao filoséfica a qual deve ser prudentemente averiguada.

Por conseguinte, podemos compreender que a Filosofia Africana é
entendida, na perspectiva de Ngoenha, como um projeto do futuro, pois o
fildsofo nos certifica de que “Na existéncia tudo se faz em fung¢do do futuro”
(NGOENHA, 1993, p. 11), portanto, cabe a filosofia mostrar as luzes que ilu-
minem o caminho dos povos africanos para a maximizacdo dos campos das
suas liberdades politicas, sociais e econdmicas, contribuindo para a edifica-
¢do de uma sociedade futura libertaria, democratica e soberana.

Para isso, juntamente com os filésofos da escola critica, Hountondji,
Boulaga e especialmente Marcien Towa, Ngoenha defende que os filésofos
africanos devem concentrar suas reflexées sobre o futuro, o desenvolvimen-
to e o progresso do continente africano, pois a busca por um futuro melhor
deve ser considerada primordial nas reflexées filosoéficas.

Primordial pelo fato de que a filosofia africana pode contribuir para
transformar a sociedade africana, uma vez que ela pode oferecer aos indivi-
duos as melhores alternativas para agirem sobre sua prdpria historia, sobre o
seu amanh3, posto que Ngoenha acredita que

A filosofia torna possivel a vida do homem, enquanto ela
Ihe permite imaginar, projetar o futuro e enfrenta-lo. Se
as aporias da vida que nos estrangulam com a fome, a
miséria, a nudez, a guerra, o analfabetismo, etc., nos su-

1 Ngoenha analisara na obra Filosofia Africana: das Independéncias as Liberdades,
de 1983, qual a melhor maneira de pensar o futuro e quais sdo os instrumentos de que se
serve o fildsofo para isso. Aponta-nos, em sua obra, trés alternativas: a profecia, a utopia ou a
futurologia. Ndo abordaremos nenhuma perspectiva, especificamente devido as limitagdes do
trabalho.



focassem de tal maneira a ndo permitir-nos [sic] nenhu-
ma interpretagdo do mundo, e ndo nos fosse possivel
pensar um amanh3, seria terrivel. O pensamento, a filo-
sofia, tornam possivel o amanha. Mas ao mesmo tempo,
interroga-se sobre o tipo de amanha. (NGOENHA, 1993,
p. 12).

Pelo fato de a filosofia tornar nossa vida possivel e nos permitir
aspirar um futuro diferente, o fildsofo acredita que depende de cada um de
nds, mas principalmente dos intelectuais influenciar e projetar um futuro
melhor, pois ndo podemos mudar o passado, mas podemos escolher o tipo
de futuro que queremos. Nesse sentido, o futuro é o espago aberto ao pos-
sivel, aos nossos anseios e principalmente a nossa liberdade, dado que nds
somos livres para concebermos diferentes modos de ser e viver.

Contudo, ressalta que um projeto do futuro deve ser moralmente
valido e possuir duas dimensdes: pessoal e comunitdria. Pessoal, pois para
o filésofo nds somos os protagonistas da nossa vida e histéria, logo ndo nos
cabe, apenas, responsabilizar os fatos, a politica nem os demais individuos
pela condi¢do do nosso futuro. Comunitario, visto que o projeto deve con-
tribuir para a realizagao da vida de todos os membros de uma comunidade.
Para mais, ele também deve ser histérico, pois se deve ter conhecimento dos
dados e das experiéncias ja realizadas para que uma reformulac¢do responsa-
vel seja esbocada.

Diante desse breve panorama sobre como o filésofo Severino
Ngoenha compreende a filosofia africana, é valido apresentar qual é, em
sua perspectiva, a funcdo dos intelectuais na sociedade. Tendo em vista que
Ngoenha possui uma visdo interventiva da filosofia e, por conseguinte, acre-
dita que ela deva contribuir para o processo de mudanca da sociedade, os in-
telectuais possuem uma grande responsabilidade nesse processo. Vejamos.

O papel dos intelectuais na sociedade

Um dos temas prediletos de Ngoenha é discorrer sobre a missdo
do intelectual na sociedade. Por assim ser, apresento neste capitulo a visdo



do autor sobre o papel dos intelectuais, especificamente mocambicanos,
no contexto politico analisado na obra Os Tempos da Filosofia: Filosofia e
Democracia Mogambicana.

Todavia, é importante analisar como Ngoenha conceitua os inte-
lectuais, mas também como ele conceitua o fildsofo, uma vez que nas obras
consideradas se percebe que quando o autor se refere aos intelectuais, ndo
estd necessariamente se referindo aos fildsofos, mas a elite pensante em ge-
ral. Portanto, vejamos como o fildsofo define esses dois conceitos.

Na obra Filosofia Africana: das Independéncias as Liberdades,
Ngoenha apresenta a sua concepcao de filésofo. Para ele,

O filosofo € um homem que procura explicar-se a si
mesmo e a sua época, o sentido da vida, o destino do
homem, e as suas possibilidades de realiza-lo; ele tenta
formular os sonhos e as esperangas mais altas da sua
comunidade e da comunidade humana em geral e levar
esta ultima a tomar consciéncia; ele tenta abrir ao ho-
mem a via em dire¢do dele mesmo, isto é, em direcdo
da comunidade e da individualidade. (NGOENHA, 1993,
p. 117).

O autor aponta que o filésofo é um intelectual que deve oferecer a
sua comunidade e a humanidade as possibilidades e os recursos existentes
para a construgao de um projeto de futuro possivel. Sua grandeza consiste
em ser o porta voz da comunidade (humanidade) e buscar exprimir o homem
como ele é realmente, seus problemas reais e as possibilidades de resolvé-los.

De modo semelhante, na obra Os Tempos da Filosofia: Filosofia e

Ill

Democracia Mogambicana, Ngoenha compreende como intelectual “[...] um
homem engajado, ndo necessariamente com um partido, mas com a causa
de Mogambique e do seu povo” (NGOENHA, 2004, p. 67). Essas conceitua-
¢0es mostram que tanto o filésofo como o intelectual podem ser compreen-
didos como porta-vozes de uma sociedade por serem individuos que buscam
em suas acgdes e lucubragdes contribuir para melhorar a sociedade e a vida

dos homens.



Nesse sentido, sendo a filosofia africana um projeto de futuro,
ele deve ser dirigido com responsabilidade por todos os filésofos, por isso
Ngoenha ratifica que eles devem possuir, portanto, uma postura interventiva
no mundo e ndo devem se ater a somente contemplar e criticar; devem refle-
tir sobre quais sao os mecanismos necessarios para que a sociedade alcance
melhores condi¢cGes de vida para a populagao.

No contexto mocambicano, o autor, em Os Tempos da Filosofia,
analisa a func¢do dos intelectuais mogambicanos no cendrio politico do pais,
gue vivencia um Estado dorlar-cratico ao invés de democratico. Inspirado em
AntOnio Gramsci, considera que os intelectuais exercem uma fung¢do impor-
tantissima na vida politica, entretanto, receia nao visualizar em Mogambique
a presenca de intelectuais que sejam um conjunto de militdncia, competén-
cia e ética e que, sobretudo, estejam de fato compromissados com o seu
papel social.

Verifica que a politica mogambicana foi reduzida a um meio instru-
mental para obtencdo econOmica, e que o engajamento politico dos cida-
ddos mogcambicanos visa somente a obtencdo de interesses individuais. Em
Mocambique, hd um processo de instrumentalizagcdo da atividade politica
causada pelo que o autor denomina de tentacdo do poder politico, que po-
demos compreender como corrupgao.

Essa tentacdo pelo poder seduz os individuos, e os intelectuais e
os filésofos ndao fogem a essa regra, pois uma vertente desse processo de
instrumentalizacdo da politica busca corrompé-los também, por isso sdo
cortejados veementemente pelas autoridades politicas, que ndo conseguem
concebé-los simplesmente como membros da sociedade civil.

Importante lembrar que ha uma relagdo conflitante entre os inte-
lectuais e o poder politico em Mogcambique. Rememorando o contexto po-
litico do Pais, nota-se um histérico de conflitos entre intelectuais e o poder
(Estado). Ngoenha nos esclarece que isso se da pelo fato de os intelectuais
que ocuparam cargos politicos nos paises africanos, fundindo a dimensado
intelectual e politica nas mesmas pessoas, possuiram uma relacdo de oposi-
¢do com o poder instituido. Até a década de 1960, existia uma relacdo entre



ser intelectual e militante pela causa das liberdades e independéncias em
oposicao ao poder colonial.

Entretanto, no periodo pés-colonial, as relagdes entre os intelec-
tuais com o poder politico se complexificaram e, desde entdo, uma oposicao
entre saber e poder se instaurou. Assim, a politica de partido Unico, tanto de
esquerda quanto de direita, criou uma tradicdo conflituosa entre intelectuais
e poder. Com isso, as elites mocambicanas (elite pensante e elite politica) ndo
lutam por objetivos comuns até os dias hodiernos.

Apesar dessas ocorréncias, o fildsofo nos exp&e que a “[...] fun¢do/
missdo dos intelectuais é contribuir com as suas ideias, sugestdes, reflexdes,
perplexidades, cepticismo, criticas e reticéncias para o melhoramento da so-
ciedade” (NGOENHA, 2004, p. 54). Ademais, certifica-nos de que

Os filésofos africanos tém a grande responsabilidade de
formar geragdes presentes e futuras em ordem a uma
consciéncia civil [...]. Os fildsofos devem indicar a dire-
¢do do desenvolvimento histérico no momento presen-
te (dire¢do normativa) e consentir em avaliar as vdrias
fases anteriores de tal desenvolvimento. (NGOENHA,
1993, p. 115).

Por esse fato, para o fildsofo, a busca pela liberdade, identificada
em sua filosofia como o desenvolvimento econdémico e social do pais e do
continente, deve ser o fim ultimo de todas as lucubracdes e acGes dos inte-
lectuais africanos, independentemente dos conflitos vivenciados no passado.
Como porta-vozes da sociedade, eles devem cumprir suas fungdes sociais,
ndo devendo somente levantarem os anseios e as criticas da comunidade,
mas devem, sobretudo, esforcarem-se e darem instrumentos tedricos aos
politicos e a comunidade, com o objetivo de contribuirem para o desenvolvi-
mento da sociedade atual e das geragdes futuras.

Sendo assim, no cenario politico de Mogcambique, é preciso que os
intelectuais



[...] caracterizem a sua acgdo [sic] publica como
pensadores vocacionados para a busca das condicdes
de uma sempre melhor democracia como participagao
de todos, para a invengdo de mecanismos de sempre
maior legitima¢cdo de poder, de maior participagdo,
mais transparéncia, mais servigos, eventualmente com
alternancia na governagdo do pais, sobretudo de mais
consolidagdo da liberdade e incremento a justiga social.
(NGOENHA, 2004, p. 51).

A justica social, assim como a liberdade, deve se juntar aos valo-
res que justificam o engajamento dos intelectuais africanos que militam a
favor da democracia. Estando a justica, desde a antiguidade, no cerne das
discussoes sobre o melhor regime politico, ela deve ser o elemento suleador
das reflexdes sobre a capacidade do modelo institucional da democracia, ins-
taurado em uma dada sociedade, a fim de possibilitar ou ndo a igualdade de
direitos e as oportunidades entre os cidad3dos.

Ngoenha acredita que dada a fungdo dos intelectuais na sociedade,
a elite politica deve buscar o auxilio de um corpo de filésofos e intelectuais
que possua a verdade e a justica como principios de suas atividades e que
possam intervir na politica mogambicana para que ela consiga desempenhar
as funcdes politicas sem suprimir a justica.

Essa posicdo do filésofo nos faz compreender que ele, em sua obra
Os Tempos da Filosofia: Filosofia e Democracia Mogambicana, objetiva pon-
derar que é tempo de os intelectuais e o poder se reconciliarem, de modo
gue os politicos devam dar mais atencdo aos intelectuais e estes serem mais
engajados, mais participes da vida publica.

O filésofo acredita que para Mocambique aperfeicoar a sua demo-
cracia, primeiramente, devera fortalecer o elo fraco que é a elite intelectual,
pois ela ndo se predispGe a ousar participar, construtivamente, na descoberta
do que é necessadrio fazer para melhorar as condi¢Ges de vida da populacao
mogcambicana devido as ocorréncias do passado. Mas a obra vem convidar
os intelectuais de Mogambique a se debrucarem sobre a situa¢do politica
do Pais e a se engajarem e proporem, de acordo com as possibilidades, um



projeto de futuro que Mogcambique e os paises africanos necessitam para

realmente serem livres.

Buscando ser coerente com os seus apontamentos, enquanto um
intelectual consciente de sua fungao social e congruente com o valor de fun-
do do seu engajamento que é a Liberdade, o fildsofo, apds se debrucgar sobre
as necessidades de Mogambique, apresenta-nos o seu aporte:

Eis porque, no que me diz respeito, ouso, muito modes-
tamente, sugerir para o crescimento politico e social de
Mocambique, a necessidade de incrementar o contrato
social, de estabelecer um contrato politico entre os par-
tidos, principais fatores da politica nacional, e de redese-
nhar o quadro institucional, inspirando-se, em primeiro
lugar, nos espiritos das tradi¢des dos diferentes grupos,
sem, no entanto, deixar de ter em conta a contribuicdo
dos outros paises e povos na evolugdo da democracia.
(NGOENHA, 2004, p. 55).

Ele propGe um projeto para que seu pais conquiste a liberdade
almejada (desenvolvimento econdmico e social) e consiga construir uma
dimensdao mocambicana da democracia. Na passagem acima, aposta na ne-
cessidade de o pais estabelecer trés contratos?, que, segundo suas andlises,
possibilitardo um crescimento politico e social da sociedade se ela levar em
consideracdo as necessidades levantadas pelas popula¢des autdctones e se
os intelectuais, porta-vozes da comunidade (humanidade), engajarem-se e
mediarem o didlogo entre o campo cultural, politico e social.

Ademais, o filésofo afirma que apesar de buscar os fundamentos
para uma Democracia mog¢ambicana, ndo dispensa a contribuicdo dos de-
mais paises, mas deixa explicito que os paises podem contribuir, mas nao
podem ser modelos a serem instaurados.

Por fim, nesta exposi¢cdo sobre o papel dos intelectuais na socieda-
de, busquei demonstrar que a filosofia africana, como um projeto do futuro,

2 Ngoenha apresentard, detalhadamente, cada contrato no decorrer da obra “Os
Tempos da Filosofia: Filosofia e Democracia Mogambicana”.



requer intelectuais que se engajem em prol da construcdo de um futuro me-
Ihor para as sociedades africanas, pois, para o nosso filésofo, o futuro é o
Unico dominio temporal que os homens podem influenciar e modificar.

Portanto, a filosofia, em particular a filosofia mogcambicana, e os
intelectuais do Pais tém o dever de pensar sua temporalidade histérica, em
busca de um projeto politico futuro que consiga estabelecer e fundamentar
o que Mocambique necessita para construir uma dimensdao mogcambicana de
democracia.

A filosofia mogambicana

Ao dizer que a filosofia africana, em sua dimensdo mogambicana,
deve pensar a sua temporalidade histérica, é preciso entender que ela deve
pensar filosoficamente sobre as preocupacdes que habitam Mog¢ambique e
Africa, tendo em vista dar respostas e auxilio cientifico a sociedade.

Entretanto, cabe-nos questionar: pensar a situacdo politica e his-
tdrica de uma dada sociedade nao seria filosofia? A filosofia mogambicana
deixaria de ser filosofia por se preocupar, prioritariamente, com os proble-
mas de seu pais? Estariamos, portanto, fazendo historiografia, sociologia, ou
qualquer outra coisa, que nado seja filosofia?

Pretendo, com essas indagacdes, evidenciar que o fildsofo Ngoenha
busca pensar, especificamente, o processo democratico de Mocambique,
sem deixar de estar fazendo filosofia. Em suas obras, ele tem o cuidado de
nos mostrar que todo pensamento filoséfico que se quer universal parte de
uma particularidade, como poderemos constatar na seguinte passagem:

Para pensar o universal, cada homem parte da sua si-
tuagdo especifica, particular. Quem pensa o universal é
sempre um homem singular, pertencente a um grupo
particular, situado no espago e no tempo. Isto tanto é
valido para quem pensa a partir da Grécia, como quem
pensa a partir de Mogambique, do Chile ou da Indonésia.
(NGOENHA, 1993, p. 15).




Portanto, o fildsofo afirma que o ponto de partida de toda filoso-
fia é contextual, pois “[...] fazer filosofia seria interrogar-se sobre a propria
temporalidade histdrica, mas sempre em fungdo de uma particularidade que
nos é propria” (NGOENHA, 2004, p. 70). Sendo assim, acredita que ha uma
pluralidade de formas de expressar a filosofia, que se concretiza e se articula
em conexao com os processos histérico-contextuais da vida da humanidade.

E, por esse fato, é perceptivel que a filosofia se desenvolveu a par-
tir de uma série de saberes contextuais, que possuem histérias com rostos
diferentes. Tanto que podemos compreender que o racionalismo francés se
difere do idealismo alemdo, que por sua vez se difere do pragmatismo ameri-
cano. Desse modo, Ngoenha nos afirma que em todo o filosofar o

Tempo e contexto decidem, portanto, do vulto da filo-
sofia. E fazem-no imprimindo-lhe o selo da pluralidade,
porque pensar o seu tempo ndo pode simplesmente
significar pensar o espirito dominante da sua época,
mas também significa o compromisso de pensar os
muitos tempos e historicidades que a humanidade nas
suas multiplas formas quotidianamente gera e vive. Isto
implica, obviamente, a necessidade de pensar ndo sé o
contexto global como também a diversidade contextual
em que se geram os tempos. (NGOENHA, 2004, p. 72).

Ao considerar que o tempo e o contexto sao elementos primordiais
para o filosofar, o filésofo pondera que a filosofia, ao refletir sempre uma
determinada contextualidade, expressa-nos que toda ela é fonte de plurali-
dades que nao se prendem a questdes meramente geograficas, mas a razdes
éticas, hermenéuticas, antropoldgicas, dentre outras.

A filosofia contextual nasce, portanto, das experiéncias, dos an-
seios de uma sociedade especifica; coloca em jogo a riqueza das razbes com
gue a humanidade dé razdo a vida, e como expressdo dessa riqueza, cada
filosofia contextual é porta voz de si mesma. SO ela consegue dizer coisas que
nenhuma outra filosofia pode dizer no seu lugar.



Sua importancia encontramos no fato de ela organizar e partilhar
a polifonia das culturas componentes da humanidade. Ela possibilita locali-
zarmos o logos e percebermos quem sao os verdadeiros autores da histéria,
ja que da a oportunidade para os sujeitos falarem por si mesmos. Diante do
exposto, Ngoenha acredita que uma filosofia que interroga sobre a condicao
humana e sobre a particularidade de um contexto e tempo histdrico ndo faz
com que ela prépria seja inferior as filosofias postuladas como universais,
pois estas também sdo contextuais com pretensdo a universalidade.

Para mais, em Os Tempos da Filosofia, a partir do contexto politico
de Mocambique, o filésofo ird expor que a filosofia mocambicana, em espe-
cial a filosofia politica, antes de se lancar em um discurso sobre o futuro, pre-
cisa se debrucar sobre o processo histdrico singular de Mogambique e refletir
sobre o politico e a democracia, tendo como critério de juizo o caminho em
direcdo a liberdade, que por sua vez é o substrato do pensamento politico e
da filosofia africana.

A funcdo da filosofia mogcambicana, para Ngoenha, é investigar so-
bre a mais antiga questao da filosofia politica. Ela deve examinar qual seria o
melhor regime politico e as formas institucionais que se ajustam a realidade
histdrica especifica do Pais. Mas, dado Mogcambique possuir uma democracia,
gue é considerado o melhor regime politico até entdo conhecido, Ngoenha
confere a filosofia politica mogambicana o desafio de

[...] relevar e fundamentar as razGes que militam a favor
de uma democracia mais participativa, de uma demo-
cracia que subordina a economia as escolhas politicas e
societdrias (a politica no posto do comando), de uma de-
mocracia que baseia as suas instituicdes nos imaginarios
coletivos da populagdes, sem abdicar dos contributos
das histdrias politicas e institucionais dos outros paises
e povos (contrato cultural), ou numa atitude ético-poli-
tica que levaria as forgas politicas a resolverem os seus
problemas e diferendos num didlogo prioritariamente
entre mogcambicanos (contrato politico) ou ainda numa
organizagdo socio-econdmica distributiva e solidaria
(contrato social) [sic]. (NGOENHA, 2004, p. 45-46).




A filosofia mocambicana, nessa obra, é chamada a fundamentar, a
apresentar-nos o que é a democracia e quais as possibilidades de realizagdo
de um projeto de sociedade, o qual certifique as elites politicas que o espirito
da democracia é universal e que as formas institucionais de democracia sem-

pre sdo construidas a partir do substrato cultural das populagées.

Portanto, a filosofia politica mogambicana, na perspectiva ngoe-
nhiana, deve ser um instrumento de analise para dessacralizar os equilibrios
politicos que pareciam até entdo Unicos e apresentar as luzes que iluminem a
caminhada politica dos mogambicanos rumo a maximizagao das Liberdades.

Consideragoes finais

A partir da concepg¢do ngoenhiana de filosofia africana como proje-
to de futuro, é possivel percebermos a importancia das filosofias africanas na
luta pela liberdade compreendida como desenvolvimento social e econémi-
co, soberania e democracia, ndo sé em Mogambique, mas em todos os paises
africanos e diaspdricos que compartilham dessa realidade.

O fildsofo, através do seu aporte, demonstra-nos que a “[...] filoso-
fia ndo se pode contentar em justificar o statuo quo, mas ao contrario, deve
dessacralizar os equilibrios politicos que parecem uUnicos” (NGOENHA, 2004,
p. 217). Por esse fato, as filosofias africanas tém o desafio de se debrucarem
sobre suas temporalidades e contextos historicos a fim de buscarem relevar,
construir e fundamentar um projeto de futuro que estabelega os principios de
um governo que realmente respeite a heterogeneidade dos povos africanos.

Mogambique e muitos paises africanos possuem um histdérico de
instabilidade politica dado a um passado marcado por colonizacdo e neo-
colonizagdo que dificultou o desenvolvimento e o fortalecimento de um
modelo politico sélido e compativel com o substrato cultural das sociedades
africanas.

Nesse sentido, a obra Os Tempos da Filosofia busca demarcar que é
tempo de os intelectuais e o poder se reconciliarem para que Mocambique e
Africa possam, de fato, constituirem um modelo democrético que seja com-



pativel com suas realidades, pois é evidente que a transposicdo de modos
institucionais ocidentais e a tutela politica e econ6mica, vivenciada pelas
sociedades africanas, demonstram que as Liberdades, tdo almejadas, ndo
foram conquistadas.

De modo consequente, ao apresentar a concepc¢ao ngoenhiana de
Filosofia Africana como projeto de futuro, que deve ter a Liberdade como
principal substrato do pensamento filosdéfico, viso demonstrar a vocé, lei-
tor/a, que as filosofias africanas sdo filosofias que estdo engajadas com sua
realidade e com a real descoloniza¢do do pensamento, da politica, da econo-
mia, do Ser e Estar no mundo dos povos africanos, pois, como nosso autor
reitera, somos responsaveis pelo futuro, vez que “[...] um futuro diferente
nao caira do céu. Ele serd o que nds fizermos, coletivamente; ele serd resul-
tado de atos politicos.” (NGOENHA, 2004, p. 44) e cabe a filosofia politica
refletir sobre novos projetos de futuro.

Com essa breve introdugdo, deixo o convite a vocé brasileiro/a para
comigo pensar um projeto de futuro para nossa sociedade. Um projeto de
futuro que estabelega uma democracia auténtica, antigenocida, que tenha
sua organizag¢do sociopolitica amparada na concepcdo de Liberdade (desen-
volvimento econGmico e social) para todos os povos, sobretudo o povo ne-
gro, que historicamente sonha com essa Liberdade e ndo a liberdade imposta
pela dindmica neoliberal.

Severino Ngoenha nos diz que “A realizacdo da missdo futuro pas-
sara necessariamente pela maneira como cada um de nds souber ocupar o
proprio lugar” (NGOENHA, 1993, p. 7). Que nds, fildsofas/fildsofos e intelec-
tuais compreendamos a importancia do lugar que ocupamos e que tenhamos
comprometimento com esse lugar, com nossa pluralidade racial, nossa reali-
dade historica, politica, social, econdmica e cultural, etc. para que um futuro
melhor, justo e igualitario para todas as pessoas da sociedade brasileira, sem
excecdo, realize-se, e para que ndo tenhamos mais que “[...] executar futuros
inventados por outros e em beneficio deles” (NGOENHA, 1993, p. 10).
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Introdugao

Remontar o pensamento de Martin Heidegger em sua totalidade é
ja intentar para um projeto falho, pois sua “obra filoséfica” faz uma grande
envergadura que dialoga com a histdria da filosofia, bem como coloca ques-
tées novas. O pensador alemao Riidiger Safranski apresenta, na que talvez
possa ser considerada uma das mais completas biografias intelectuais sobre
Heidegger: Heidegger, um mestre da Alemanha entre o bem e o mal, a se-
guinte descricdo, ja no inicio da obra:

Filosofar em ultima analise ndo é sendo ser um princi-
piante. O elogio do principiar, de Heidegger, é ambiguo.
Ele quer ser um mestre do principio. Nos principios da
filosofia na Grécia ele procurou o futuro passado, e no
presente queria descobrir o ponto em que, no meio
da vida, a filosofia sempre renasce. Isso acontece na
disposicdo. Ele critica a filosofia que finge comegar com
pensamentos. (SAFRANSKI , 2005, p. 27).

Qualquer elucidagdao de determinados aspectos do pensamento
de Heidegger, a meu ver, precisa ser balizada pelas circunstancias histdricas
com seus diversos acenos regionais, que permitem uma compreensao de sua
obra, ou seja, sdo tempos e espagos, épocas e lugares que apresentam uma
interpretacdao de Heidegger refletindo uma filosofia que por tais questdes se
mostra muitas vezes diferente. E visto que tal afirmacdo pode ser constatada
sobre qualquer filésofo, Kant, Platdo, Nietzsche... Mesmo levando em consi-
deragdo tal condigcdo de interpretacdo e tratamento filoséfico “regionaliza-
dos”, hd uma visdo paradigmatica do pensamento, uma linha que pode ser
minimamente tracada para se pensar o fildsofo e sua filosofia, e Heidegger
permite, pelo seu arcabougo conceitual, um ponto de culmina¢do e um ex-
poente de conciliacdo, a conceber uma filosofia heideggeriana. Ou seja, mes-
mo que notadamente sejam vistos em diferentes intérpretes e estudiosos
de Heidegger modos caracteristicos de apropriagao de seu pensamento com
énfases, ora em leituras existencialistas, ora em leituras fenomenoldgicas, ou



em outras como desconstrutivistas, hd uma aposta de um quadro nocional
formado, ha elementos equilibrados, amalgamando um modo de pensar hei-
deggeriano, os quais aqui sdo evidentes a génese ontoldgica e a uma visdo de
mundo, que se resumem no “[...] interpelar do individuo em sua liberdade e
responsabilidade, e leva a morte a sério” (SAFRANSKY, 2005, p. 17).

O caminho percorrido por Heidegger subverte varias tessituras da
Historia da Filosofia, ha varios deslocamentos encadeados que subvertem
os arquétipos metodoldgicos, por exemplo: da Fenomenologia, da proépria
Ontologia e, evidentemente, da Metafisica®. Subverte ainda a énfase na po-
sitividade cientifica, em uma epistemologia (INWOOD, 2004); subvertem os
principios da especulacdo filosofica, portanto, “[...] se opera uma revisdo de
conceitos” (NUNES, 2012, p. 182).

Heidegger, como filésofo de seu tempo e para outros tempos,
mostra-se pluralizado, pois além das diversas pesquisas e questionamen-
tos abertos por ele, dialoga com varias obras e autores, “[...] o pensamen-
to de Heidegger tem no ato de reinterpretar todas as grandes filosofias da
Antiguidade grega, da Idade Média e da época Moderna” (NUNES, 2000, p.
21), uma de suas grandes marcas. Por sua linha de orientagao metodoldgica,
a hermenéutica, “[...] enquanto ontologia da compreensdo” (STEIN, 2011, p.
45), permite ver o qudo se mostra produtiva a filosofia heideggeriana ante
a tradicdo filoséfica (FIGAL, 2005), esta que lhe conferiu uma identificagcdo
diferente, mas sempre a partir do prisma da questdo do ser, interesse basilar
de toda a sua vida.

Nessa esteira da vasta histdria, vejo por exemplo um dos pontos
de partida para Heidegger, que foi a filosofia de Aristoteles. Na frase da
Metadfisica de Aristoteles — {mov Aoyov €xov (STEIN, 2011, p. 21) —, Heidegger

se interessou pela filosofia como um modo residente em si mesma, tendo

1 Embora se considere que Heidegger com a Ontologia Fundamental ndo consiga
superar a Metafisica Classica, procurard, por outra base, para se pensar o ser em esséncia,
entretanto, ndo estabelecendo apenas um olhar sobre os fendmenos concretos, desconside-
rando tudo aquilo que é essencial. Nietzsche, para alguns pensadores, inclusive Heidegger, foi
o ultimo metafisico, pois com a Vontade de Poténcia ainda preserva uma base essencial do
homem, que se desdobra nas experiéncias e mundo da vida (mesmo que para alguns ele cons-
tituiu uma cosmologia — o que podemos entender ainda como metafisica, em uma asser¢do
mais geral do termo).



como motivante o espanto ou a admirac¢do (Baupdlewv), provocado/a com a
persisténcia de uma pergunta diante da manifestacdo dos fenémenos. Ao se
perceber que ndo se pode saber ou compreender por qual motivo as coisas
sdo como sdo, o espanto comega. Quando o homem aprende a olhar o mun-
do e as coisas de uma maneira que ele ndo costumava ver, ha admiracgao.
Assim, “[...] o filésofo é aquele capaz de se surpreender com os fatos e com a
auséncia de explicagdes em torno da sua existéncia e das causas, para depois
perguntar ‘o que é isto?’” (SIQUEIRA, 2016, p. 23-24).

Para Heidegger, pelo espanto é que se pode ter um comporta-
mento, como “tipo fundamental” (HEIDEGGER, 2009, p. 27). O que se vé
na sequéncia histérica é uma afirmagdo do ser como univoca e dada como
verdade. Pela afirmacdo da questdo do ser, Heidegger percebe que é deixado
para tras e vé isso como um caminho errado na histéria humana, acometen-
do inumeros erros devido justamente ao “[...] seu esquecimento na histdria
do pensamento ocidental” (LOPARIC, 2008, p. 14). Essa é a grande questdo
heideggeriana, transversal em sua extensa producdo filoséfica: Que é o ser?
(INWOOD, 2004; HEIDEGGER, 2014).

Com o auge da filosofia e do filosofar, a questdo do ser ocupara o
platd heideggeriano. Ainda assim, paralelo a pergunta mesma sobre a filo-
sofia e o filosofar, ocupando extensas producdes sobre esses titulos e tema.

Pensar a filosofia e o filosofar de Heidegger é um remontar deta-
Ihes, fragmentos que parecem “dispersos”, mas que se encaixam e comple-
tam uma visdo de homem e de mundo. No texto Que é isso — a filosofia?,
de 1955, Heidegger demonstra o seu pensamento, advertindo que se deve
acolher um pensamento que procura determinar sem ser determinante, ou
vago e incipiente. Admite que o primeiro grande pensamento filosofico é ja
perguntar sobre a filosofia, que se dd como o maior exercicio, a qual precisa
ser interpretada como um tratamento dos “[...] mais diferentes pontos de
vista”, e que “sempre atingiremos algo certo” (HEIDEGGER, 1971, p. 17).

Esses “pontos de vista” ndo sdo sentimentos (ou um irracional), ou,
ainda, o crivo da razdo. Heidegger se mostra muito preocupado com essas
duas bases, como que fossem ambas ja instituidas, como um a priori, ndo



permitindo mais outra base, caindo no ja denunciado por Nietzsche, de um
binarismo conceitual: ou uma ou outra—sim ou ndo. O que ha é uma tradicdo
que se coloca de modo mais objetivo? para se ver a razdo como pressuposto
para se pensar a filosofia ou o préprio filosofar. “Arvorou-se a ratio mesma
em senhora da filosofia” (HEIDEGGER, 1971, p. 19). Mas o que entra em jogo
para Heidegger é uma filosofia que nao se fixa nem nessa objetivante estru-
tura da ratio.

Uma maneira de iniciar essa empreitada sobre o que é a filosofia
e o filosofar, esse ndo binarismo conceitual, ou uma pura base racional,
pode ser compreendido quando se vé Heidegger no retorno a palavra grega
Owooodia. Nela, ele vé em sua prondncia que ja ha instituido um modo,
um caminho, em que se da como inicio e como escolha, “[...] simplesmente
filosofia em sentido originario” (HEIDEGGER, 2009, p. 21). O que se precisa
manter como foco para se pensar a filosofia é que esse caminho escolhido
no inicio e acolhido como tradi¢cao ndo é uma “[...] prisdo do passado irrevo-
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gavel” (HEIDEGGER, 1971, p. 22), mas um caminho que convida ao dialogo,
a “[...] penetrarmos na histéria da origem grega da filosofia” (HEIDEGGER,
1971, p. 22), histdria essa que oferece uma questdo origindria, “o qué?”, em
forma de pergunta, e dela se pode apropriar para continuar com essa condi-
¢do, o que é isto, o que é aquilo.

Esse caminho leva sempre a uma filosofia que se origina por com-
preender o ente pelo ser, mesmo com Herdclito, que possivelmente diz a
palavra filosofia pela primeira vez, conduz o pensamento a essa direc¢do, ou
melhor, ja conduzia por esse ponto de vista do ser, que pergunta “o que é o
ente? (ti to 6n)” (HEIDEGGER, 1971, p. 28).

Portanto, na tentativa aqui de “remontar” o fazer filosofico de um
dos maiores filésofos do século XX, pretende-se apenas apresentar algumas
bases filoséficas desse pensador, que deram a ele subsidios para trilhar ques-

2 “A filosofia ndo é a-cientifica porque também ndo é ‘cientifica’” — em um sentido
primdrio, esses ndo sdo predicados possiveis da filosofia. E a Unica coisa clara por enquanto é
a seguinte. A tese diz: a filosofia ndo pertence ao ‘género’ ciéncia, se é que podemos fazer uso
desse termo légico-formal” (HEIDEGGER, 2009, p. 17-18).



tées novas, bem como se aprofundar em temas que repercutem na histoéria
da filosofia.

E nessa esteira de se reportar a uma origem que Heidegger se
mostra na filosofia como um gigante do pensamento ontolégico e se coloca
a frente do movimento fenomenoldgico. Sua filosofia alcanca diversas
guestdes, a ponto de ser visto como dois Heidegger, ou, como alguns
estudiosos apontam, até um terceiro. Sobre essa questdo de um, dois ou
trés, ndo nos cabe aqui focar, classificar, mas, sim, estabelecer o fazer filosofi-
co propriamente dito, e de um modo, como que em um voo panoramico, em
gue avistamos a linha filosdfica e seus alcances e horizontes ainda possiveis.

Heidegger como pensador do Dasein

A grande obra filoséfica de Heidegger foi Ser e Tempo, publicada na
primavera de 1927, no Anudrio de filosofia e de pesquisa fenomenoldgica,
editada por Husserl. Ndo é “a grande obra” porque foi a Unica que causou
grande impacto, mas porque concentrou a questdo que seria a linha guia
desse filésofo até o final de sua vida: a questdo do ser, a colocagdo da pergun-
ta O que é o ser? (HEIDEGGER, 2014). Como afirma Otto Pdggeler, quando
Heidegger publica Ser e Tempo, “[...] o seu pensamento, que se concretizara
durante tanto tempo na tranquilidade de uma catedra universitaria, expos-
-se, de subito, & luz crua do espaco publico” (POGGELER, 2001, p. 13).

Ser e Tempo pode até mesmo se comparar com a Fenomenologia do
espirito, de Hegel, ou com a Critica da razdo pura, de Kant (INWOOQOD, 2004),
pois enfatiza a discussdo e a compreensdo sobre o ser humano ou Dasein®
(ser-ai), aguele que faz a pergunta sobre si e tem condigdes (preconceitos)
de atingir uma resposta. Sua maior condicdo se da pela sua temporalidade,

3 O termo ser-ai é no Brasil traduzido do termo alemao Dasein pelo professor Ernildo
Stein para corresponder ao que Heidegger queria como um ser existente, a partir de uma
estrutura de ocasionalidade, sem se deixar dominar pela acepgdo do cotidiano como todo e
qualquer ente e caracterizar-se como compreensdo, como abertura, cuja existéncia significaria
todo o espago de manifestagGes dos entes, estabelecendo uma auténtica possibilidade, isso
por causa da compreensdo.



ou seja, por ser finito e a partir dessa compreensao se lancar a pergunta do
ser mesmo.

Safranski sugere que Heidegger da uma definicdo de sua filosofia ja
antes de Ser e Tempo, em um manuscrito sobre Aristételes, indicando que se
deve por a filosofia junto ao protesto de SAcrates, que queria trazer a filosofia
de volta para a preocupac¢do do ser humano consigo mesmo, “[...] o objeto da
indagacao filosofica é o Dasein humano como é interrogado por ela quanto
ao seu carater-de-ser” (Seinscharakter) (DJ, 238 apud SAFRANSKI, 2005, p.
158). E a atividade de aplicar ao Dasein, como um todo, o fundamento feno-
menoldgico como solo fértil que procura deixar se mostrar. Isso se d3, é claro,
devido a estrutura do texto apresentado por Heidegger. Na primeira secdo de
Ser e Tempo, reflete sobre o ser humano como essencialmente pertencente
ao mundo, e que seu ser € “cuidado” (Sorge) (HEIDEGGER, 2014, p. 246-250),
o que desemboca na segunda secdo, introduzindo a temporalidade ao Dasein.
A temporalidade confere ao Dasein uma concepc¢do de antecipar a vida e a
morte, ele perscruta sua vida como um todo em consciéncia e propdsito e
se constitui essencialmente histérico. A terceira se¢cao da mais énfase a tem-
poralidade como independéncia, mas Heidegger nunca a concluiu, sabemos
disso pelo seu prefacio a sétima edi¢ao, em 1953. Assim, é pelo seu carater
historico que vemos tanto o movimento heraclitiano convergir quanto como
Heidegger faz e vé a filosofia.

Entretanto, somente diante da publicacdo da Gesamtausgabe’
é gue se tem a oportunidade de retorno a varios temas trabalhados por
Heidegger, agora visitados em sua génese e desenvolvimento, e, com isso,
mais uma vez se confirma a questdo central para o autor: o ser.

Sao diferentes problemas e caminhos percorridos por seu pensa-
mento hermenéutico, sob diferentes fontes, giros e contornos que podemos
apreender, entretanto, sempre atentando aquilo que foi posto, a questdo do
ser, esta como uma atividade de superagao da histéria metafisica trabalhada
pacientemente para “fora dos seus esquemas” (GRACIO, 2010, p. 23) e que

Gesamtausgabe, editado em 1990 por Friedrich-Wilhem von Herrmann.



se sobressai por sua abrangéncia e influéncia para outros campos, que nao
os da filosofia.

Se em Ser e Tempo Heidegger “[...] descreve fenomenologicamente
a existéncia desse ente que nds mesmos somos [...], para descomprometer-
-se de toda concepcdo ja dada acerca da ‘natureza humana’” (NUNES, 2012,
p. 12), ja se tem nessa primeira fase uma fenomenologia captando a vida
concreta em sua finitude e estabelecendo a pergunta pelo ser, recuperando a
vida concreta, bem como a liberdade®, um “[...] pensar da liberdade” (FIGAL,
2005, p. 50), na busca do sentido do ser e do fazer filoséfico de Heidegger.

O filésofo faz filosofia pela singularizacdo da filosofia do Dasein,
gue “[...] existe sob um céu vazio e sob a for¢a de um tempo que tudo devora,
e que é dotado do talento de esbogar a sua prépria vida” (SAFRANSKY, 2005,
p. 17). O Dasein prima por “[...] se importar com o seu proprio poder-ser
(Seinkénnen).” (SAFRANSKY, 2005, p. 187). Isso dad o primeiro panorama de
uma primeira filosofia® de Heidegger. A reinterpretacdo radical dessa tradi-
¢do ocidental operada através de seu proprio projeto hermenéutico feno-
menoldgico resulta na afirmacdo que sé enquanto Dasein, enquanto “ser-ai
é”, ou seja, enquanto uma possibilidade de compreensao de ser é, da-se ser
(CASANOVA, 2009; LOPARIC, 2008), para que assim seja possivel perceber a
co-originariedade entre ser e verdade. O desenvolvimento da analitica exis-
tencial do Dasein em Heidegger nao tem de modo algum um interesse an-
tropoldgico ou existencialista, sua intencdo é puramente ontoldgica. Ela diz
respeito a investigacdo das condigBes para se perguntar explicitamente pelo
sentido de ser, sendo o caminho percorrido a delimitacdo do ser do ser-ai
devido a co-originariedade entre ser e ser-ai, mais precisamente entre ser e
compreensao de ser.

5 N3o se compreende a liberdade aqui como capacidade de estar livre, mas como
uma necessidade de fundamento, ou seja, é o que falta em nds que produz a liberdade
(WERLE, 2005, p. 39).

6 “Ao estar-alerta do dasein para si mesmo Heidegger designa como a mais alta tarefa
da filosofia” (SAFRANSKI, 2005, p. 162).



Essa primeira impressdo que se tem quando se |1é Heidegger, como
uma atividade que busca destruir’ a superficie da tradicdo, que “[...] aponta
para a necessidade da desmontagem dos entulhos deixados por uma longa
tradi¢cdo ontoldgica envolta em pensar o ser a partir do ente” (RUBENICH,
2014, p. 4), pretende com a sua fenomenologia hermenéutica® alcancar a
experiéncia originaria do ser, que esta diluido naquilo que a tradi¢do colocou
como uma verdade, centrada no /ogos e na linguagem esclarecedora. A feno-
menologia que Heidegger apresenta deve ser reformulada para garantir esse
retorno as experiéncias originarias do ser, que convida a recolocar a partir de
outro comego, um ndo anunciado como tal pela histéria ocidental. A partir
desse ponto se encontram facticidade e ontologias histéricas como pivos
dessa fenomenologia, agora hermenéutica, e do movimento desconstrutivo-
-destrutivo (CASANOVA, 2009), ou seja, Heidegger afirmou desde muito cedo
0 amalgamento entre fenomenologia e ontologia:

Em seu conteudo, a fenomenologia é a ciéncia do ser do
ente — a ontologia. E mais adiante: Ontologia e fenome-
nologia nao sao duas disciplinas diferentes pertencen-
tes, entre outras, a filosofia. Os dois termos caracterizam
a filosofia ela mesma quanto ao seu objeto e a forma de
o tratar. A filosofia é ontologia fenomenoldgica univer-
sal. (HEIDEGGER, 2014, p. 77-78)

7 Para engendrar a destruigdo histdrica da ontologia e a hermenéutica da facticidade
e ter uma diregdo é necessario, sobremaneira, um mergulho na “[...] relacdo originaria e indis-
soltivel com o ser” (BORGES DUARTE, 2003, p. 87).

8 Em Introdugdo ao pensamento de Martin Heidegger, capitulo IV - Analitica
Existencial, Ernildo Stein explicita como opera a questdo do ser posta por Heidegger desde Ser
e Tempo. Stein apresenta que o método fenomenoldgico foi o caminho percorrido que teve
como finalidade a procura do sentido do ser e como “[...] ponto de partida a interpretagdo da
facticidade do ser-ai” (STEIN, 2011, p. 59), e a hermenéutica é assumida desde Ser e Tempo
em “[...] um sentido mais radical e bem especifico, em confronto com as preocupag¢des herme-
néuticas da época. Ela ndo é nem método, nem a arte de interpretagdo, mas é radicalmente a
tentativa de fundar a interpretagdo no hermenéutico, isto €, buscar suas raizes no proprio ho-
mem, no ser-ai, enquanto sua situa¢do é hermenéutica, enquanto ele se movimenta no circulo
hermenéutico, enquanto é o ente que compreende o ser. O homem sé interpreta porque des-
de sempre ja compreende de algum modo. A vida ja sempre se compreende de algum modo
a si mesma. A fenomenologia analisa o ser-ai que compreende o ser e, assim, transforma-se
em fenomenologia hermenéutica. [...] Fenomenologia hermenéutica é a analitica existencial”
(STEIN, 2011, p. 59).



O método que Heidegger utiliza é necessariamente enquanto uma
fenomenologia, uma interpretacao que busca liberar a vida da sua trama
tedrico-conceitual para dar lugar ao ser e a iniciativa do jogo da sua doacdo.
A fenomenologia se torna hermenéutica e o pensamento dispée de espago
a condicdao de um leitor de sinais que, sem se realizar jamais em uma leitura
gue seria a leitura, é, contudo, pelo modo como se dispGe, corresponsavel
pelo surgimento e pela realizagdo do sentido (GRACIO, 2010). Dessa inter-
pretacdo fenomenoldgica, Heidegger, a partir de 1923, é inevitavelmente
lancado pela hermenéutica da facticidade®, na busca pelo sentido do ser, e
em uma dita segunda fase, caracterizando-se como uma hermenéutica da
compreensdo, como uma possibilidade mais ampla que amplia ainda mais
sua questdo central, abrindo-se a outras discussdes ndo percebidas ou apro-
fundadas em sua primeira fase.

A tarefa de Heidegger esta dada desde Ser e Tempo, e nesse ho-
rizonte da questdo do ser surpreende com a forma como ele diz o ser e a
vida, no esforco continuo para tomar certa distancia da tradicdo conceitual,
de qualquer psicologia, antropologia ou biologia. Essa distancia privilegia a
compreensdo do ser em sua diferenca para com o ente, fundando a diferenga
ontolégica (Ontologische Differenz).

Vé-se, portanto, que a tarefa de Heidegger ainda permite continua-
cdo por se tratar, na primeira fase, ainda de um quadro nocional da questao
do ser. E como se dd um segundo Heidegger? Como podemos sobrevoar esse
“novo” quadro? Ha outra filosofia e outro filosofar?

9 A hermenéutica da facticidade aparece em Ser e Tempo (Primeira parte da primeira
sec¢do), e nos cursos desse periodo, associada ao questionamento do sentido do ser. Em Ser e
Tempo, a elucidagdo do sentido do ser tem, como caminho necessario, uma interpretagdo do
modo de ser daquele que empreende o questionamento, na abertura ao ser, o ente que nés
mesmos somos (WU, 2006, p. 16).

10 Heidegger enfatiza essa questdo de “abandono” dessas abordagens iniUmeras vezes
tanto em Ser e Tempo como em Introdugdo a Metafisica. “Indicando-se na psicologia, antropo-
logia e biologia a falta de uma resposta precisa e suficientemente fundada, do ponto de vista
ontoldgico, para a questdo do modo de ser deste ente que nés mesmos somos. (HEIDEGGER,
2014, p. 94).



Heidegger com “mais” filosofia

Em um texto de 1953, De uma conversa sobre a linguagem,
Heidegger dialoga com um pensador japonés!!, Tezuka, que o parabeniza por
colocar a questdo do ser e da linguagem como sendo um “dom”*? que, em
seguida, Heidegger duvida ter recebido, mas admite que a medita¢do sobre
o ser e a linguagem vem desde cedo em seu caminho e que somente 20 anos
depois é que a esséncia da linguagem ocuparia evidéncia, mesmo admitindo
que falta muito o que dizer ainda®®. Heidegger, na segunda fase, é capaz de
colocar ndo so a pergunta pelo ser, mas, agora, pela verdade do ser, reintro-
duzindo a existéncia pela fonte mais originaria, a do prdprio ser.

Essa énfase no tema ser e linguagem, ou, ainda, na afirmacdo de
Heidegger em um contexto bem mais a frente do ano de Ser e Tempo, em que
ele assume ter muito trabalho a ser feito!4, ou na frase “A dificuldade estd na
linguagem”, é o que se vé que muitas pesquisas ainda sao necessarias. A lin-
guagem é o que mais ocupou Heidegger na segunda fase, sempre afirmando
estar aqui a “chave” para (re)colocar a questdo do ser e como ser.

Perceber esse caminho filoséfico trilhado por Heidegger amplia a
marca deixada por ele de um rompimento com qualquer modo de objetiva-
¢do na apreensdo da vida humana, que permite o langamento da questao do
ser e, por consequéncia, do pensamento.

Essa abertura ja esta dada desde Ser e Tempo, o ser-ai heidegge-
riano, traduzido como é, pensado ndo como Homo est Animal Rationale,
nomeado por um dizer metafisico, ou um ente que estd presente como qual-
guer ente, mas, sim, caracteriza-se como existéncia quanto a compreensao

11 O encontro de Heidegger com Tomio Tezuka (1903-1983), em 1954, na cidade de
Freiburg, sera transformado em um importante texto que, a partir da reflexdo sobre a estética
e a lingua, renderd bons frutos para a explanagdo daquilo que estd sempre a se insinuar nas
reflexdes heideggerianas: os limites das linguagens em suas idiossincrasias para uma conversa
que se deixa conduzir pela prépria questdo que se encaminha ao pensamento.

12 “) — A questdo da linguagem e do ser talvez seja dom do raio de luz que o atingiu”
(HEIDEGGER, 2012a, p. 76).
13 “[...] vinte anos depois [...] € que pude discutir a questdo da linguagem. Foi a época

em que fiz as primeiras interpreta¢des dos hinos de Holderlin” (HEIDEGGER, 2012a, p. 77).
14 Heraclito de Efeso, fragmento 19.




do ser. Dasein, formado por Da — lugar — e verbo ser — Sein —, é pensado como
ser-ai aberto para a manifestacdo dos entes®, cuja possibilidade estd em nds,
devido a compreensao.

No Heidegger que vai até meados dos anos 30, a pergunta do senti-
do do ser, como ja citado, é inaugurada pela Ontologia Fundamental®, em que
se resume como a ideia de que o homem, como Dasein, é um ser-no-mundo
(In-der-Welt-sein), um ser temporal e historico, considerado somente a partir
do seu ser e descrito fenomenologicamente no descomprometimento de
toda uma concepgao prévia.

Indagar para ele era mais importante do que responder, e a isso ele
chamou de ser, desenvolvendo um pensamento que se propunha a devolver
a vida o mistério que lhe ameaga, ante principalmente a modernidade ou,
de certa forma, a toda filosofia que sé acolheu o pensamento metafisico-es-
peculativo desenvolvido, principalmente a partir da virada epistemoldgica ja
feita por Descartes e atestada por Kant, impedindo-nos de pensar o ser, que
é a “questdo privilegiada” (HEIDEGGER, 2014, p. 40) posta aqui nessa fase e
transversal até o fim da vida de Heidegger.

Apds 1935, surge outra grande obra, Contribuicées a filosofia (Do
acontecimento apropriador), que é indicada (entre outras) por assinalar o
ponto de partida de uma confirmacdo dos caminhos da segunda fase do seu
pensamento, iniciados no inicio dos anos 30 e percorridos até a sua morte
em 1976, em que demarca repetidas e insistentes tentativas de apontar de
maneira simplificada a “verdade do ser” (Wahrheit des Seins), a qual ndo é

15 Na apresentacdo a tradugdo brasileira, Marcos Casanova realiza uma explicagdo
pontual dessa afirmagdo, com o intuito de ser fidedigno a Heidegger com a concepgdo do
homem como Dasein. “Ao se valer deste termo para uma tal concepgao, Heidegger tem pri-
mordialmente em vista a explicagdo do homem como um ente que conquista todas as suas
determinagGes essenciais a partir das relagées e somente a partir das relagbes que respec-
tivamente experimenta com o espago de realizagdo de sua existéncia. [...] € somente por
intermédio do descerramento do mundo que o homem encontra a si mesmo como Da-sein.
O advérbio de lugar “Da”, que significa literalmente “ai” em alemao, aponta justamente para
esta abertura: para o mundo como horizonte de configuragdo das possibilidades de ser do
homem.” (HEIDEGGER, 2009, p. XVII).

16 “Heidegger chama de ontologia fundamental, portanto, uma ontologia que
precede qualquer tipo de ontologia, no sentido classico ou moderno.” (STEIN, 2006,
p. 214).



entendida como correcdo de juizos que versam a partir da pura racionalida-
de sobre esses ou aqueles objetos, como exercido pela metafisica ou pelas
ciéncias conhecidas ao longo da histdria, ou, ainda, por uma fenomenologia
como essencializacdo, mas como acontecimento que desoculta ou, também,
como desabrigar (entbergen) — dAnYewa. De acordo com Haar, a relagdo
com o ser ndo se decide mais no ser préprio do Dasein, exposto no primeiro
Heidegger. Ndo é mais

[...] segundo a vontade deste, mas determina-se a partir
do préprio ser, enquanto este Ultimo se descobre e se
da ele mesmo como — verdadeiro —, quer dizer, como
desvelado, manifestamente saido da sua laténcia. [...]
O segundo Heidegger radicaliza o que em Ser e Tempo
chamava de necessaria pressuposi¢cdo do — da-se —ou da
abertura. (HAAR, 1997, p. 96).

Essa “verdade do ser” é que predominantemente interessa aqui
para se pensar a filosofia de Heidegger em um voo panoramico que permite
ver seus alcances e repercussoes. O que exatamente ha de novo nas inten-
¢Oes de Heidegger? O que se pode esperar da sua segunda fase?

Além de ele ter escrito muito em quantidade, também exige ser
lido em relagdo ndo linear, ou seja, muitos textos que estdo em sua “linha
cronoldgica” posteriores esclarecem projetos e textos anteriores, até mesmo
retomando pontos antes pouco aprofundados. Dito isso, em uma entrevista
de 1966, mas publicada postumamente'’, vé-se a confirmacdo do que se pro-

17 A entrevista em questdo foi traduzida por Irene Borges Duarte em versdo portu-
guesa. Foi concedida a Der Spiegel dez anos antes do falecimento de Heidegger, em 26 de
maio de 1976, cujo texto foi publicado, seguindo o desejo de Heidegger postumamente. Essa
condicdo é referida pela redagdo do semanario em uma breve nota introdutéria em que se
da igualmente a conhecer que Heidegger pretendeu oferecer, por intermédio desse dialogo,
uma contribuicdo para o esclarecimento “do seu caso” —isto €, da sua postura relativamente
ao Il Reich —, respondendo nela, pela primeira vez, a muitos dos ataques que, nesse contexto,
haviam lhe sido feitos. Essa entrevista constitui, efetivamente, um documento primordial para
o estudo dessa questdo, tanto do ponto de vista biografico como do da filosofia politica do
pensador. E de notar que ela fora traduzida e editada em seis idiomas distintos (francés, inglés,
espanhol, holandés, polaco e japonés), em revistas de filosofia dos respectivos paises, entre
1976 e 1977, imediatamente ap6s a morte do filésofo. A versdo que a tradutora Irene nos
apresenta foi realizada com base nos dois textos conhecidos da conversagdo de Heidegger com



poe aqui. Nela, Heidegger responde, apds a revista Der Spiegel questionda-lo
sobre se o filésofo pode contribuir para um pensar que conduza o homem a
ser livre. Heidegger responde:

Até onde chegou a minha tentativa de pensar e de que
maneira ela possa vir a ser aceita no futuro e tornada
frutifera, é algo acerca do que ndo me compete a mim
pronunciar-me. Ainda em 1957, numa conferéncia co-
memorativa do jubileu da Universidade de Friburgo,
que tem por titulo “O principio de identidade”, procurei
mostrar, em poucas passadas, em que medida uma ex-
periéncia pensante daquilo que constitui a peculiaridade
da técnica moderna pode abrir a possibilidade de que o
homem da era técnica experimente a vinculagdo a um
apelo, que ele esta capacitado para ouvir, e ao qual, so-
bretudo, ele mesmo pertence. O meu pensamento esta
iniludivelmente vinculado a poesia de Holderlin. Nao
considero Holderlin um poeta qualquer, cuja obra foi
tematizada, como muitas outras, pelos historiadores da
literatura. Holderlin, para mim, é o poeta que indica o
futuro [...]. (HEIDEGGER, 2009, p. 39).

O que se abre, portanto, é a posicdo (central) que o filésofo
Heidegger aponta ocupar com seu didlogo com Hélderlin, o qual é o mais
longe com que ele chegou com a sua filosofia. Cabe aqui, como proposta
deste trabalho, em que a verdade do ser se apresenta na linguagem como
disposicdo, “[...] devido a sua capacidade de abertura” (HEIDEGGER, 2014,
p. 199), ligando vida e pensamento, ser apresentada como experiéncia da
poesia enquanto pensamento poético, e isso se da com a dialogacdo entre
pensamento e filosofia.

os representantes de Der Spiegel: o que foi publicado em 1976 e o que Hermann Heidegger
editou em 1988, correspondente, segundo ele, a segunda das trés versdes da entrevista, na
qual se tinha elaborada e organizada a mera reprodugdo da gravacdo do dialogo efetuada
em casa do fildsofo em 23 de setembro de 1966 (12 versdo), introduzindo algumas frases ou
perguntas e alguma corregdo estilistica ou terminoldgica, como é normalmente requerido em
casos semelhantes. Foi essa segunda versao, resultado do trabalho de Heidegger, por um lado,
e da redagdo do semanario, por outro, que o filésofo enviou a Der Spiegel com a correspon-
dente autorizagdo de impressdo (HEIDEGGER, 2009, p. 3-4).



Essa relacdo no pensamento heideggeriano marca especialmente
o periodo em que Heidegger buscou mais intensamente a superac¢do da me-
tafisica®® em direcdo ao que ele chamou de Ereignis®® (Acontecimento apro-
priativo), como nova base ao pensamento filosdfico. A Ereignis, como um
deixar acontecer do ser, que abre?® espaco para a apropriacdo do fendmeno
histérico de sua verdade por um pensar que se reporte a dimensdo origindria
a partir da diferenca ontoldgica, é o resultado da relacdo da filosofia e da
poesia trabalhada por Heidegger na sua segunda fase, como base de mudan-
¢a de eixo do ser, agora em uma base histdrica e original de si e para si, e foi
assim o “como” Heidegger despontou com sua filosofia em sua segunda fase,
ou seja, acessando radicalmente a experiéncia pelo didlogo, dando maior
amplitude ao pensamento filosdfico, invertendo o polo da razdo calculadora
a um ser em abertura.

A disposicdo?! é o enderego da experiéncia, é por ela que se possibi-
lita 0 que de mais importante a experiéncia permite acessar, ndo experiéncia
de um mundo mais elevado, mas de uma inesgotabilidade da prdpria realida-
de, da natureza que se pode perceber enquanto tal. E nessa experiéncia que
o ser se descobre como uma clareira?> em que se permite nao se fixar no ente,
mas entre os entes o poder de mover-se. Cabe a experiéncia “[...] abrir espaco
para o possivel, em ser um esboco livre e criador de novas possibilidades para

18 Cf. HEIDEGGER, Wegmarken, 1976.

19 No ultimo paragrafo da segdo final de seu ensaio pdstumo Beitrdge zur Philosophie
— Vom Ereignis — Contribui¢des a Filosofia — Do acontecimento apropriativo, escrito em 1936,
mas revisado e publicado posteriormente em 1946, Martin Heidegger trabalha os conceitos
linguagem, seer e acontecimento apropriativo. Também em “Este pensar originario é inter-
pretacdo porque faz referéncia a histéria e a histéria aqui é o acontecimento de apropriagdo
[Ereignis] da verdade do ser.” (HEIDEGGER: Uber den Anfang, p. 108, cf. também p. 109 e 2015,
p. 57-60).

20 O que nos cabe é realizar a experiéncia desse inapreensivel como tal, ou seja, apro-
priarmo-nos daquilo que se mantém em aberto para sua verdade mais propria: o jogo entre
velamento e re-velamento. “A verdade de uma interpretagdo é essencial quando ela prepara
possibilidades de trans-propriacdo [Ubereignung] para o ser” (Tradug3o nossa) (HEIDEGGER,
Uber den Anfang, p. 162).

21 Pois ela é uma “possibilidade, ademais, como toda interpretagdo ontoldgica”
(HEIDEGGER, 2014, p. 199).
22 A origem da obra de arte (HEIDEGGER, 2010, p. 133) e no Holzwege (HEIDEGGER,

1977 (Gesamtausgabe, B. 5), Der Ursprung des Kunstwerkes (1935/36).



0 que é possivel ao ser humano” (HEIDEGGER, 2012b, p. 173). Subtrai-se,
portanto, a liberdade como o problema central do ser a fazer-se responder. A
liberdade se pode ver na linguagem poética, como um aceno “[...] para muito
mais do que qualquer ciéncia, aceno que conecta quem ou o que esta longe
de quem esta acenando. Os grandes poetas, Dante, Shakespeare, Goethe,
Homero, realizaram muito mais, abriram muito mais possibilidades do que
todos os cientistas juntos.” (HEIDEGGER, 2012b, p. 173).

No espaco aberto, nessa clareira alcancada pela liberdade, o jogo?
da experiéncia que antes se vé anulada por toda parte pela ocupag¢do com a
realidade na esfera moral, pratica e cotidiana?*, da-se pelo poetar e se efetiva
pelo pensar como movimento “de jogo” de “[...] estar aberto para o imen-
suravel horizonte das relagGes possiveis de ser.” (SAFRANSKY, 2005, p. 359).
Dessa negacdo de fixacdo de imagem de mundo é que o ser que Heidegger
apresenta, escrever-se-a com ipsilon seyn® — ou seer?® —, garantindo que ele

23 Heidegger utilizava o termo Spielraum com o significado mais estrito de “espago de
jogo”, cf. A origem da obra de arte, §105: “espago de jogo” (HEIDEGGER, 2010, p. 133); (“Doch
selbst verborgen kann das Seiende nur im Spielraum des Gelichteten sein.” (HEIDEGGER,
1977, p. 40).

24 Heidegger desenvolve a ideia de histéria do ser fundadora de uma sequéncia que
forma um paradigma cultural. Podemos ver isso no texto O tempo da imagem do mundo, de
1938. Essa concepgdo é vista igualmente nas obras do filésofo Nishida Kitaro (1870-1945),
convergindo essa leitura ocidental na abertura que o oriente propunha.

25 A tradugdo de “Seyn” — grafia antiga do termo “Sein”, encontrada em Hélderlin —
por “seer” — grafia antiga do termo “ser” —, instrui-nos a observar que “seer” vem da pala-
vra latina “sedere”, estar sentado, ficar na posicdo ereta, que nao se apresenta estatico, mas
em prontiddo.

26 Optei por traduzir, segundo Marco Antonio Casanova, no Contribuigbes a Filosofia
(Do acontecimento apropriador), da obra Beitrdge zur Philosophie (Vom Ereignis), o Seyn com
a grafia seer. Ernildo Stein, em sua Introducdo a Heidegger diz que “O ser na viravolta — Seyn
(Heidegger, por vezes, escreve-o com y para distingui-lo do ser de antes da viravolta) —, tam-
bém chamado acontecimento-apropriagdo, decisdo, é o ser do qual emerge, como de uma
identidade, o ser e 0 homem de antes da viravolta. Esse ser, que é identidade originaria, é a
origem, a fonte, a diferenga de que emergem os polos: ser-ente. Esse ser e sua verdade em sua
relagdo com o homem sdo a esfera radical em que se da o destino e todo o destinal na histéria
da relagdo ser-homem. E esse ser (Seyn) que acontece como velamento do velamento do ser
(Sein) no desvelamento dos entes, no desvelamento do ser-ai. O acontecer desse ser (Seyn) é
0 acontecimento da viravolta. O pertencer do ser a clareira do ocultar-se no tempo (ocultar-se
que se desvela no tempo), o produzir o tempo, o como ocultar-se desvelante, a presenca (ser)
sdo instaurados pelo ser (Seyn) como origem, como acontecimento-apropriacdo. Esse ser é o
velamento do velamento que se desvela nos entes. E a partir dele que surge o esquecimento
do ser, ser aqui entendido como antes da viravolta, porque o ser (Seyn) vela o préprio velar-se
do ser (Sein) no desvelamento dos entes. E desse ser (Seyn) que emerge o destino, é dele que



ndo se torne uma visao restrita de mundo, mas seer aberto, que mantém a
clareira de um aberto e a preserva pelo pensamento filoséfico.

O poetar assume uma caracteristica especifica em Heidegger, que
em linhas gerais assume um sentido mais amplo do termo alemao Dichtung?’,
pois comporta mais conteldo que a ideia do termo Poiesis, ja que este Ulti-
mo perfaz o setor 6ntico apenas (HEIDEGGER, 2010, §165; 1977, p. 60). Em
sentido amplo, a Dichtung vem a frente da Poiesis, opera como mais funda-
mental, por isso que Heidegger atribuiu a Holderlin a expressdo “Dichter des
Dichters” (o poeta dos poetas) (HEIDEGGER, 2013, p. 44).

Essa “opera¢do” mais ampla indica que hd uma dimensao histdrica
em Holderlin sendo revelada pela sua poesia. Sua poesia capta o ser pela
palavra (HEIDEGGER, 2013, p. 51) e a revela sob “[...] varios ambitos funda-
mentais da existéncia humana, num horizonte histérico de busca da identi-
dade do mundo moderno [...]” (WERLE, 2005, p. 27). Desde o primeiro curso
dado por Heidegger, Holderlin é colocado como aquele que assume a histéria
como tempo de pendria, indicando a Grécia como gloriosa e, agora, esgotada
por todo o Ocidente. Pode-se facilmente afirmar que o poeta Hélderlin é a
mais importante referéncia a Heidegger, tanto pela sua pertinéncia ao seu
trabalho desenvolvido em inimeras obras publicadas, quanto ao tempo e a
intensidade dedicados a ele em meados dos anos 30 em diante como base
para pensar e repensar seus trabalhos anteriores.

Assim, o que Heidegger quer responder com sua filosofia é como
o0 modo de pensar se articula com a pratica do pensamento ao encontro do
Dasein como langado na histéria do ser, suportando e determinando a condi-
¢do e a situacdo da vida.

Como antes colocado, pode-se ver que o préprio Heidegger estabe-
lece Holderlin ou como poeta do tempo presente ou como aquele que ja esta
a frente e nos aguarda, “[...] € o poeta que indica o futuro [...]” (HEIDEGGER,

emerge a histéria do esquecimento do ser, é ele que da ser e da tempo. E ele que instaura
a histdria do ser, que sempre é histdria do esquecimento do ser. E isso ndo por distragdo de
algum homem [...], mas por decisdo do ser (Seyn) que acontece, apropria” (STEIN, 2011, p. 84).

27 Dichtung provém de Dichten: aproximar, juntar, fabular.




2009, p. 39), leva “[...] o pensar da verdade do ser a cabo, porque sua obra
ndo se enquadra na tradicdo metafisica” (WERLE, 2005, p. 44).

Cabe perguntar o que exatamente representou Holderlin na filo-
sofia de Heidegger e o que fez com que haja uma nova filosofia em comple-
mento a sua primeira fase. Ou, como questiona Benedito Nunes, por que
Heidegger vé em Holderlin “a principal trilha”? (2012, p. 249).

Consideragoes finais

Dessa constituicao do primeiro Heidegger, a sua filosofia segue ex-
plorando outras questdes. Do seu exame dos “preconceitos” que a filosofia
cria com relagdo a esse fundamento, cabe voltar a recoloca-la, e Holderlin é o
mais importante interlocutor de Heidegger, mostrando-se central para enten-
dermos a mudanca que ocorre com a linguagem, que caracteriza fortemente
seu trabalho posterior, estabelecendo relagdes com meditacdes sobre arte e
tecnicidade, entrelagadas com questdes de politica e histdria, interpretagdo
e traducgdo, sintonia e memdria. Em particular, elas oferecem recursos ricos
para perseguir questdes de identidade nacional, identidade linguistica, e a
constituicdo histdrica das tradi¢Ges, questdes que hoje nos aparecem mais
urgentes do que nunca.

Entretanto, reforga-se que se a afirmagdo sobre o ser, como
retomada filoséfica advinda do esquecimento do ser, substituida na histdria
por questOes Onticas particulares (MAIA; LIMA FILHO, 2012, p. 13), apenas
é explicita no primeiro Heidegger, ndo ha propriamente um abandono na
segunda fase do fildsofo. Como Gerd Borheim declara, “[...] o ser é como
gue o orientador, a bussola do pensamento” (BORHEIM, 2001, p. 198). O
gue muda é o acesso que se da agora pela fenomenologia-hermenéutica,
gue era feito unicamente por uma analitica do Dasein (Analitica existencial —
existenziealen Analytik).

Aponta-se que a envergadura de Heidegger (primeira e segunda
fase) modifica sua filosofia ndo pela negacdo de um projeto, mas pelos ele-



mentos que sao apurados que o completam, destacando a linguagem poética
como constituinte basico do pensamento do ser e do préprio pensar.

Esse encontro de Heidegger com Hdélderlin marca sua conhecida vi-
rada, ou, precisamente, Kehre, e que nao pode ser lida como oposicao, como
angulacdo de 180°. O ponto central para se ler este capitulo é pela compreen-
sdo de que tanto na primeira quanto na segunda fase, assim conhecidas, s
faz sentido se concebidas como continuidade e inflexdo de uma mesma ques-
tao, levando a novas radicais perspectivas de pensamento, sem abandonar a
guestdo do ser, abordada desde Ser e Tempo, “[...] o ponto de viragem, do
pensamento heideggeriano, ndo parece [...] adornado como um abandono
das posicOes do ser e do tempo, mas — como pensa o préprio Heidegger —
como continuacao e radicalizacdo do discurso iniciado nessa obra”. (Tradugdo
minha)? (VATTIMO, 1991, p. 99).

Essa posicdo é assumida pelo préprio Heidegger em carta ao pro-
fessor Richardson: “O pensamento da virada é uma mudan¢a no meu pensa-
mento. Mas essa mudanca ndo é consequéncia de alterar o ponto de vista,
muito menos de abandonar a questdo fundamental, do ser e do tempo”
(traducdo minha)? (RICHARDSON, 2003 p. XVIl), ou “[...] a questdo basica
do ser e do tempo ndo é de forma alguma abandonada em razdo da virada”
(tradugdo minha)*® (RICHARDSON, 2003, p. XIX). A virada deve ser entendida
como interligada pela questdao do ser, jamais como ruptura e rendncia, pois
somente a partir do que é pensado sob o | se faz possivel no e para o ll, “A
distincdo que vocé faz entre Heidegger | e |l é justificada apenas com a condi-
cdo de que isso seja mantido constantemente em mente: somente pelo que

28 “[...] lo svolta, del pensiero heideggeriano, [...] non appare ornai pui come un abban-
dono delle posizioni di essere e tempo, ma - quale Heidegger stesso la pensa - come un prose-
guimento e una radicalizzazione del discorso iniziato in quell’'opera.” (VATTIMO, 1991, p. 99).

29 “The thinking of the reversal is a change in my thought. But this change is not a
consequence of altering the standpoint, much less of abandoning the fundamental issue, of
Being and Time.” (RICHARDSON, p. XVII, 1974).

30 “[...] the basic question of Being and Time is not in any sense abandoned by reason
of the reversal.” (RICHARDSON, p. XIX, 1974).



se pensa no Heidegger | que deve ser pensado pelo Heidegger II” (Tradugdo
minha)3 (RICHARDSON, 2003, p. XXI).

Os especialistas divergem quanto ao grau de mudanga, o que real-
mente ela provoca abruptamente, mas ndo negam que ela exista. O que paira
ainda com maior forga de estranhamento entre eles é o sentido em si que
vemos da e na mudanca. E realmente um novo modo de pensar que decorre
e instaura novas questées?

Pontualmente, essa guinada dada por Heidegger a partir dos anos
30 é, de modo geral, entendida como uma convencao de que o “[...] primei-
ro Heidegger plana em torno das questdes fundamentais de Ser e tempo, o
projeto de uma ontologia fundamental, principalmente como a destruicao
da ontologia em sua condi¢do histérica e a hermenéutica da facticidade”
(NUNES, 1999), ou seja, em uma contextualizacdo hermenéutica em con-
frontagdo com outros fildsofos, sem a pretensdo de remodelar conceitos da
histéria da filosofia. Enquanto no segundo Heidegger ha um descerramen-
to dessas confrontagbes e estruturas do ser, que concebe outro estado do
mundo e de homem. E uma nova orientacdo filoséfica, mas como retorno ao
ponto origindrio da questdo central de Heidegger, uma vez que a analitica do
Dasein, impossibilitada do significado do ser, altera-se para uma nova condi-
¢3o (POGGELER, 1975).

Conforme afirma David Farrell Krell (1991), é na obra Ser e Tempo, e
até antes dela, que foi repensado um “projeto”, e a hermenéutica do Dasein
vai, por conseguinte, dar lugar a uma hermenéutica do ser, tese essa que
fora anunciada ja na conferéncia de Marburgo, logo apds ser langado Ser e
Tempo, intitulada Problemas fundamentais da fenomenologia — mundo, fini-
tude e soliddo, que fora escrita no semestre de 1929 e 1930. Para Krell, nessa
conferéncia, Heidegger ja propGe contextos para a virada, entre eles o que
envolveria a virada de Ser e Tempo para Tempo e Ser e da esséncia da verdade
para a verdade da esséncia, e também a uma mudancga da fenomenologia
como “pensamento do ser.” (KRELL, 1991, p. 102-107)

31 The distinction you make between Heidegger | and Il is justified only on the condition

that this is kept constantly in mind: only by way of what [Heidegger] | has thought does one
gain access to what is to-be-thought by [Heidegger] II.” (RICHARDSON, p. XXII, p. 1974).



Nessa mesma perspectiva, Ernildo Stein enfatiza no prefacio do seu
livro Pensar e Errar: um ajuste com Heidegger (2015) que ja nas correspon-
déncias a sua amiga Elisabeth Blochman, em 1929 e 1930, Heidegger admite
“[...] chegar a um ponto de nao retorno no desenvolvimento do seu projeto
de analitica existencial, combinado com o projeto de desconstru¢do da meta-
fisica ocidental” (STEIN, 2015, p. 14), e que nos anos 30 ha um novo trabalho
de Heidegger e o estabelecimento de um novo conceito de verdade, de uma
verdade mais originaria (STEIN, 2006 p. 27).

A Kehre de Heidegger, mesmo vista por diferentes perspectivas,
converge-se na ideia de que o contato com o poeta Hoélderlin é decisivo
na determinagdo dos rumos e na intensidade de seu pensamento (WERLE,
2005), como veremos. Sdo mudangas tanto em sua concepgdo como nos re-
sultados, pois “Hélderlin era para Heidegger ndo um poeta entre outros, mas
um destino para a filosofia” (tradu¢do minha)3? (BERNASCONI, 2013, p. 146).

Cabe relembrar que Hdélderlin ndo foi o Unico filésofo poeta com
gue Heidegger dialoga em suas obras (WERLE, 2005), mas destacadamente
foi o que disparou a mudanga, foi o dispositivo para a virada, pois foi com ele
que Heidegger se ocupou mais com a verdade origindria, capaz de desocultar
a histéria e consequentemente o homem, questdo ndo abrangida nas refle-
x0es em Ser e Tempo.

A afirmagdo da Kehre foi ainda relembrada mais enfaticamente
pelo préprio Heidegger em Carta sobre o Humanismo, de 1946, em que ele
faz uma divisdo de trabalho tomando o ano de 1930 como divisa, pois na
conferéncia intitulada Sobre a esséncia da verdade, pensada e pronuncia-
da em 1930, mas apenas impressa em 1943, deu-se uma certa perspectiva
sobre o pensamento da “[...] reviravolta de Ser e Tempo para Tempo e Ser.
Essa reviravolta ndo é uma modificacdo do ponto de vista de Ser e Tempo,
mas, nela, o pensar ousado alcanca a regidao dimensional a partir da qual
Ser e Tempo foram compreendidos e, na verdade, compreendidos a partir

32 “Hélderlin was for Heidegger not one poet among others but a destiny for philoso-
phy” (BERNASCONI, 2013, p. 146).



a experiéncia fundamental do esquecimento do ser®®” (HEIDEGGER, 2005,
p. 30). Bem como esclarece sua divisdo da chamada filosofia da existéncia e
reafirma a questdao do ser como objetivo principal de seu trabalho filosdéfico
(MANZALI DE SA, 2010).

No primeiro Heidegger, temos a questao do ser sobre o roteiro da
analitica existencial, em que o Dasein é apto a por a questdo do sentido do
ser, mas sempre na dualidade, permanecendo no desvelamento e velamento,
pois a cotidianidade existencial se mantém como inclinacdo a queda. Assim,
Heidegger percebe que o pulo para a questdo do ser se mostra ineficaz®,
mesmo que haja a autenticidade pelos modos de ser, o que sinalizaria no pri-
meiro Heidegger um trabalho que estava inacabado. E em uma segunda fase
gue a continuidade dos trabalhos de Heidegger se enfatiza em uma mudancga
capaz de apontar uma saida, e sé a partir das interpretacées sobre Holderlin,
feitas mais intensamente até o final da década de 1940%. Por isso que a
analise desse encontro de Heidegger com Holderlin é central, é uma virada
que se estabelece como um novo paradigma capaz de alterar o horizonte do
pensamento filoséfico e de seus desdobramentos.

Termino citando Safranski, para quem perceber o tempo como cha-
ve para filosofia ja nos pde a filosofar:

Filosofia no sentido heideggeriano é também co-reali-
zagao [sic] do dasein preocupado e providenciante, mas
também é motilidade e consciéncia livres na medida em
que pertence a realidade do ser humano ter possibilida-
des. Com tudo isso pois a filosofia ndo é senao dasein

33 “Kehre von “Sein und Zeit” zu “Zeit und Sein”. Diese Kehre ist nicht eine Anderung
des Standpunktes von “Sein und Zeit” sondern in ihr gelangt das versuchte Denken erst in
die Ortschaft der Dimension, aus der “Sein und Zeit” erfahren ist, und zwar erfahren in der
Grunderfahrung des Seinsvergessenheit.” (HEIDEGGER, 1967, p. 328).

34 Conferir paragrafo 44 de Ser e Tempo.

35 Alguns especialistas, como Marco Werle, admitem que haja outra énfase nos anos
50, ja com o paradigma da “clareira do ser” (Lichtung), em que Heidegger esta mais associado
a questdo da esséncia da linguagem do que unicamente a da poesia [...] uma vez que a essén-
cia da linguagem é tdo ou mais decisiva que a da poesia no questionamento do ser” (WERLE,
2005, p. 18). Mesmo que ocorra uma nova investida de Heidegger, é com Hélderlin que se abre
a possibilidade de se revelar o ser por meio do pensamento poético, deixando o problema do
nomear (Nennen) advindo dessa filosofia.



alerta e por isso mesmo tao preocupada, tdo problema-
tica e tao mortal quanto ele. O melhor que se pode dizer
sobre a filosofia, também a heideggeriana, é que ela é
um acontecimento que, como todo dasein, tem o seu
tempo. (SAFRANSKI, 2005, p. 162).
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