CADERNOS
AMAPAENSES
eFILOSOFIA

ume 1 nimero 2



CADERNOS
AMAPAENSES
e FILOSOFIA

Cadernos Amapaenses de Filosofia, v. 1, n. 2, Macapa: Universidade
do Estado do Amap3, dez. 2025.

130 p.
Semestral

1. Filosofia.
L. Periddico; II. Universidade do Estado do Amapa.




Cadernos Amapaenses de Filosofia é um periddico do Colegiado de Filosofia da Universidade do
Estado do Amap4, Brasil. Tem a missdo de publicar trabalhos filoséficos originais e de exceléncia,
contribuindo para o desenvolvimento da pesquisa filoséfica no Norte brasileiro.

Editores
Mirian Monteiro Kussumi (Universidade do Estado do Amapa - UEAP, Brasil)
Pablo Ramos de Azevedo (Universidade do Estado do Amapa - UEAP, Brasil)

Comité Cientifico

Prof. Dr. Agemir Bavaresco (Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande do Sul - PUC, Brasil),
Prof. Dr. Alexander Weller Maar (Universidade do Estado do Amapa - UEAP, Brasil), Prof.2 Dr.2 Carla
Rodrigues (Universidade Federal do Rio de Janeiro - UFR], Brasil), Prof.2 Dr.2 Cecilia Abdo Férrez
(Universidad de Buenos Aires, Argentina), Prof.2 Dr.2 Claudia Pellegrini Drucker (Universidade
Federal de Santa Catarina - UFSC, Brasil), Prof. Dr. Daniel Leonard Everett (Bentley University,
EUA), Prof. Dr. Danilo Vaz-Curado Ribeiro de Menezes Costa (Universidade Catdlica de Pernambuco
- UNICAP, Brasil), Prof. Dr. Ernani Chaves (Universidade Federal do Para — UFPA, Brasil), Prof. Dr.
Gerson Francisco de Arruda Junior (Universidade do Estado do Amapa - UEAP, Brasil), Prof. Dr.
Itamar Soares Veiga (Universidade de Caxias do Sul - UCS, Brasil), Prof. Dr. Jean-Pierre Cardoso
Caron (Universidade Federal do Rio de Janeiro - UFR], Brasil), Prof. Dr. José Adnilton Oliveira
Ferreira (Universidade do Estado do Amapa - UEAP, Brasil), Prof. Dr. José Renato Polli (Universidade
Estadual de Campinas - UNICAMP - e Universidade de Sorocaba — UNISINOS, Brasil), Prof. Dr. Luis
Fernando Biasoli (Universidade do Estado do Amapa - UEAP, Brasil), Prof. Dr. Maicon Reus Engler
(Universidade Federal do Parana - UFPR, Brasil), Prof. Dr. Miguel Angel Rossi (Universidad de
Buenos Aires, Argentina), Prof. Dr. Rudinei Borges dos Santos (Universidade do Estado do Amapa -
UEAP, Brasil), Prof. Dr. Sergio Rodero Cilleros (Universidad de Salamanca, Espanha)e Prof. Dr. Sidnei
Ferreira de Ares (Centro Universitario Assunc¢do - UNIFAI, Brasil).

Avaliadores

Alexander Weller Maar; Anderson Kaue Plebani; Dilneia Rochana Tavares do Couto; Gerson
Francisco de Arruda Junior; James Jesuino de Souza; José Adnilton Oliveira Ferreira; Jovino Pizzi;
Luis Fernando Biasoli; Maikel da Silveira; Rafael Pitt; Rodrigo B. G. Benevides; Rudinei Borges; Uriel
Massalves de Souza do Nascimento; Vinicius Rodrigues Maione.

Endereco
Colegiado de Licenciatura em Filosofia da Universidade do Estado do Amapa (UEAP)
Avenida Presidente Vargas, n. 650, Centro | CEP: 68.900-070 | Macapa, Amap4, Brasil.



Sumario

Consideragoes sobre o ceticismo filoséfico em Descartes e Hegel

Hander Andrés HENA0 . ... ..o v o et e e

Crise do Estado-nacio e onda populista: um olhar a partir a Teoria
Critica

Maikon C. S.Scaldaferro ...... ..o e e e

Fanon, Simas e Rufino batem Paé na Encruzilhada: Didlogos sobre a
(Re)Construcao do Ser Negro

Adeilson Lobato Vilhena; José Simao Correa Siqueira Junior .........................

Os olhos da alma: o paradigma da visdo no primeiro Alcibiades de
Platao

Jodo Ulisses de Sousa VItUIINO . ......outiiireiiii e i it eiie e nnaens

A Babel contemporianea

Daykson de Sousa Moreno; Luciano Almeida Souza; Rodrigo Benevides..............

Violéncia Sexual e Bioética: Fundamentos para uma resposta digna

Cintia Magali da Silva; Luis Fernando Biasoli ...t

Resenha: As Paixées da Alma de René Descartes

Rosineide Magno; Vinicius Rodrigues Maione ...............ccoiiiiiiiiiiiineinnns



Editorial

O presente numero é fruto de um esforco de continuidade. Ainda na metade
desse ano, langavamos a nossa primeira publicacdo - a edi¢ao seminal dos Cadernos
Amapaenses de Filosofia, um periddico criado a partir do trabalho coletivo do
Colegiado de Licenciatura em Filosofia da Universidade do Estado do Amapa.
Naquele numero inaugural, enfrentamos o desafio de comecar do zero, langando
as bases (que esperavamos serem solidas o suficiente) para um longo e frutifero
percurso.

Agora, nossa tarefa é dar prosseguimento ao nosso projeto, de modo a
consolidar, com consisténcia e perseveranga, o que estava em germe em nossa
idealizacdao. No presente numero, portanto, contamos com artigos variados, de
temas variados. A diversidade tematica parece se estabelecer como uma marca
fundamental de nossa revista, refletindo a prépria identidade de nosso Colegiado.

Sendo um periddico do Amapa, a pergunta que constantemente nos ronda
é como conciliar o tradicional com o novo, o regional com o universal - se é que
se trata de conciliacdo o que buscamos ou queremos. Ainda nao ha uma resposta
definitiva para essa pergunta, mas ja reconhecemos o futuro promissor que é fazer
filosofia aqui, no meio do mundo.

Contamos, portanto, com uma pluralidade de perspectivas e abordagens - da
decolonialidade ao helenismo, da teoria critica a filosofia da religido, do problema
da técnica ao problema da vida, da davida cética a certeza do pensamento. Damos,
desse modo, os contornos definitivos de nosso projeto, expressando a continuidade

do nosso proposito.

Prof®. Dr®. Mirian Monteiro Kussumi
(Universidade do Estado do Amap4d)

Prof. Dr. Pablo Ramos de Azevedo
(Universidade do Estado do Amap4d)
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Consideracgoes sobre o ceticismo filos6fico em
Descartes e Hegel

Hander Andrés Henao *

Recebido em setembro de 2025. Aceito em outubro de 2025.

Resumo: Este artigo procura abordar o problema do ceticismo filoséfico em René Descartes (1596-
1650) e G. W. E. Hegel (1770-1831). Procuro entender o papel que ambos os pensadores ddo aos
questionamentos realizados pela critica cética as possibilidades de conhecimento do mundo externo
e 0 modo como suas respostas configuram suas posturas em torno do critério de verdade de nossas
crencas amparado na “autoridade da primeira pessoa”. Trata-se de mostrar a centralidade que
a discussdo do ceticismo teve para a formulacdo da filosofia moderna e, nesta, os vinculos que se
estabelecem entre as dimensdes céticas no pensamento de Descartes e Hegel.

Palavras-chave: Ceticismo; crengas; dialética; cogito; verdade.

Abstract: This article seeks to address the problem of philosophical skepticism in René Descartes
(1596-1650) and G. W. F. Hegel (1770-1831). I try to understand the role that both thinkers give to
the questions made by skeptical criticism about the possibilities of knowledge of the external world
and the way their answers configure their postures around criteria of truth regarding our beliefs
grounded on the “authority of the first person”. The article aims to show the centrality that the
discussion of skepticism had for the formulation of modern philosophy and, in this endeavor, the
links that are established between the skeptical dimensions in the thought of Descartes and Hegel.
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Introducao

Vivemos e agimos recorrentemente sem nos perguntarmos se o mundo que
nos rodeia e em que realizamos nossas vidas no cotidiano existe ou ndo existe.
Nés simplesmente agimos. Inclusive, temos certas crencas em relacdo a esse
mundo que damos por certa sem justificacdo plausivel; simplesmente aceitamos
que no cotidiano as coisas estdo la e eventualmente se desenvolvem desse
modo. Dificilmente duvidamos da existéncia das coisas sensiveis que aparecem
imediatamente diante de nossos narizes, tendo uma convic¢do auto justificada da
certeza da existéncia do mundo externo. A consciéncia comum ndo se pergunta:
existe ou ndo existe o mundo? Conhecemos ou nao conhecemos as coisas reais que
estdo no mundo? Ela simplesmente age e, em seu agir, deixa por certas suas crencas.

Ndo é assim com a consciéncia reflexiva ou filoséfica. Ela encara como sua
maior responsabilidade refletir sobre essas questdes supostamente “claras e
evidentes”. O antigo ceticismo fundado por Pirron de Elis (360 a.c - 270 a.c.), por
exemplo, colocava especial énfase nestas duas questdes, ao manifestar que nao
podemos compreender nem conhecer realmente o mundo externo, jd que nem
sequer podemos ter certeza de que este mundo realmente existe. Por isso, o melhor
que podemos fazer é “suspender nosso juizo”(epoché) diante da verdade das coisas
e a possibilidade de nosso conhecimento delas (Marias, 2004). Somos enganados
por nossas ilusdes, por nossos sonhos e crencas tradicionais, mas, acima de tudo,
somos enganados por nossos sentidos e nossos préprios raciocinios; assim, no
maximo, s6 nos resta langar meras opinides frente as coisas exteriores da realidade.
De ser assim as coisas, tanto a filosofia como a ciéncia seriam impossiveis, ja
que perdem seu proprio objeto, ao encarar tais questdes, tornando o ceticismo
realmente um desafio para a procura da verdade.

Descartes e Hegel retomam este questionamento sobre a concepg¢do cética
do mundo externo, pois, questionando a veracidade da imediatez da crenca do
mundo exterior, buscaram a constru¢ao do conhecimento certo e seguro do mundo
existente. Isso significa dizer que procuraram o critério de verdade com maior
precisdo e rigor. O pensamento de Descartes configura o que tem sido chamado de
“ceticismo filoséfico”, porque a descoberta do cogito, da subjetividade como critério
para avaliar a existéncia e conhecimento do mundo é o ponto de partida para uma
posicdo critica em relacdo as suas crencas sobre o conhecimento e a existéncia
desse mundo, elaborando uma maneira segura de chegar as verdades “claras” e
“evidentes” - enquanto que a dialética hegeliana é a consumacao desse ceticismo,
ou seja, o conhecimento do absoluto. Em Hegel, sdo uma e a mesma coisa, o ponto

de vista da consciéncia da modernidade, inaugurado por Descartes e o ponto de
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vista substancialista e especulativo dos antigos. O projeto cartesiano inaugura o
projeto filos6fico da modernidade, sendo o idealismo especulativo a radicalizacao
desse projeto.

No presente escrito, pretendemos mostrar esta via de superagdo, que vai
de Descartes a Hegel, tendo como eixo central a abordagem sobre o “problema
do mundo externo”, bem como o carater e fundamentacdo de um “critério de
conhecimento” que determina a “autoridade da primeira pessoa”, que tanto
desespero e confronto causa entre “internalistas” e “externalistas” epistémicos.
Numa primeira medida, tentaremos mostrar como o projeto filosofico de Descartes
configura a abordagem do problema do mundo externo e seu conhecimento,
assinalando os elementos céticos que configuram sua proposta filoséfica. Logo
depois, abordaremos de que maneira o idealismo especulativo hegeliano responde
a esses abismos gerados pelo ceticismo com a construcao do dialético referente a
unidade sujeito e objeto.

Descartes: o Problema do Mundo Externo e a “Autoridade da Primeira
Pessoa”

O projeto filosofico de Descartes se constitui a partir do ceticismo, ja que a
maneira como o autor elabora suas perguntas parte da suposicdo segundo a qual
podemos estar errados e nos enganarmos no que acreditamos sobre o mundo que
nos rodeia. E por isso que sua abordagem sobre o mundo, como uma reflexdo de
primeira ordem, configura-se a partir da constru¢do de um ambito da certeza
epistemoldgica sobre o conhecimento do mundo. Assim, a partir de uma reflexdo
de segunda ordem, configura-se e fundamenta-se uma epistemologia. O ceticismo
cartesiano se desenvolve por duas vias ligadas entre si:

a) A que responde a pergunta sobre como conhecemos o mundo de forma
clara e evidente — reflexdo de primeira ordem;

b) A que responde a pergunta sobre como o mundo existe = reflexdo de
segunda ordem;

Ambas as perguntas conectam as dimensdes epistemologicas e ontoldgicas
na filosofia cartesiana, ligando intimamente as obras do Discours de la méthode
(1637) e Meditationes de prima philosophia (1641) num transito que relaciona
reciprocamente as ordens de reflexdo nos estatutos ontologicos e epistémicos,
que muitas vezes obscurece o fundamento da transicdo. Agora, este fato obedece

a dificuldade de compreender Descartes como um filésofo céticol. Descartes

1 Uma interpretacdo adversa pode se ler em Quispe (1996), onde se considera que o fundamental
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parte de uma critica a todas nossas crengas mais cotidianas e, as vezes, com muito
maior rigor, da critica as nossas crencas justificadas. No entanto, Descartes nao é
propriamente um cético classico, ja que defende uma justificacdo clara e evidente
do que acreditamos sobre o mundo. Ndo se limita a questionar as fontes originarias,
os procedimentos e caminhos que tomamos para justificar o que acreditamos,
sendo buscar um critério unico que lhe permita partir de algo evidentemente certo
e dai determinar a existéncia do mundo.

A natureza do problema é que da mesma forma que se nega a veracidade
imediata de nossas crengas, na medida em que se “suspende o julgamento” frente
a veracidade de nossas crengas, se elabora um método, um caminho através do
qual se pode construir um conhecimento claro e evidente. O critério que se coloca
para considerar uma crenga como conhecimento verdadeiro e justificado é que seja
claro e evidente, tornando-se ao mesmo tempo a atividade prépria da existéncia e
formacao do cogito que pensa e conhece a verdade.

No Discours de la méthode, desde o inicio, questiona-se o fato de acreditar
que o conhecimento e a razdo sao algo doado de forma equitativa e proporcional
a cada um dos seres humanos. E necessario destruir nossa “si convicgdo”; assim,
por exemplo, a finalidade do primeiro capitulo do Discours de la méthode mostra
a necessidade que Descartes teve de abandonar todo ponto de vista anterior,
questionando suas bases e fontes de origem, bem como seus procedimentos
fundamentais para chegar a justificacdo de uma crenca. E necessario uma revisio
antes de dizer algo sobre a realidade do mundo, da verdade dessas fontes, métodos,
conceito e ordem do nosso conhecimento (Stroud, 1991).

Esta posicdo, como bem demonstra Barry Stroud em seu trabalho Ceticismo
filosdfico e seu Significado (1991), esta diretamente relacionada com a natureza
cética de Descartes, fundamentalmente com sua postura frente ao problema
do mundo externo. Esse problema, se quiser, surge recorrentemente para a “sa
convicgdo”. Ao tratad-lo, Descartes dota-o de uma dimensao filoséfica descomunal,
ao abordar a problematica do pirronismo sobre o critério da verdade (como saber
que aquilo que sei é realmente como acredito que sei que é). Como bem diz Stroud
(1991, p. 15), sua especificidade esta na maneira em que ele levanta e aborda a
questdo, que é perguntando sobre o estatuto de suas crencas. De todas as crengas,
a de que existe o mundo externo que podemos conhecer é a fundamental, ponto
e eixo de conducdo em sua argumentacdo. Descartes inicia problematizando a

evidéncia imediata do mundo externo ao questionar o estatuto epistemoldgico

para Descartes foi sua discussdo com o aristotelismo da escolastica e ndo tanto assim com a critica
cética ao problema do mundo exterior e do critério de verdade.
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da possibilidade de seu conhecimento através daquilo mesmo que o mostra como
evidente e claro em sua realidade: os sentidos. Diz Descartes:

Com efeito, tudo o que admiti até agora como o que ha de mais verdadeiro,
eu recebi dos sentidos ou pelos sentidos. Ora, notei que os sentidos as
vezes enganam e é prudente nunca confiar completamente nos que, seja
uma vez, enganaram (Descartes, 2008, p.18).

Stroud (1991, p.22-23) conseguiu demonstrar sua dimensao filoséfica ao
encontrar os conteudos céticos da critica ao critério de verdade advindo dos
sentidos. Os sentidos sdo a fonte e justificativa mais firme que temos para assegurar
a existéncia do mundo que nos rodeia, ainda mais do que a tradi¢do, uma anedota,
ou dogma religioso etc. Por isso, na leitura que realiza Stroud (1991, p.36), fica
claro o fato de que na “Primeira Meditacao” se trata sobretudo de manifestar como
nossos sentidos, que parecem ser a fonte mais fidedigna da imanéncia e realidade
do mundo, nos enganam e nos mantém em infinidade de quimeras e ilusdes
possiveis, comparaveis em toda medida com o estado de sonhar, sendo o eixo pelo
que comeca o ceticismo cartesiano.

Qual é a verdadeira natureza do problema? Para entender essa natureza, temos
que rastrear cada um dos movimentos que Descartes faz quando avalia as crencas
que possuimos diante do mundo exterior. Stroud (1991, p.24) certamente marca
trés movimentos fundamentais:

o) Investigagdo dos principios: Procurar as fontes, canais, bases e origens de
Nnossas crengas;

B) Duvida: avaliar cada um desses principios imersos em nossas crengas;

Y) Determinar se sdo fonte de clareza e evidéncia: definir o procedimento para
avaliar o caminho para chegar a um conhecimento certo.

Estes trés movimentos sdo realizados por Descartes para considerar todas
as nossas crencas. Fundamentalmente, em relacao as que tém a ver com o mundo
externo, Descartes realiza este movimento com total atencdo para concluir que
nossos sentidos ndo nos fornecem realmente uma fonte clara e evidente da certeza
do mundo, ja que nao se pode por meio deles determinar uma distin¢ao entre o
real e a ilusdo, entre a “esséncia” e a “aparéncia”. Se as coisas sempre ndo sdo como
nos aparecem e sao dadas de maneira imediata por nossos sentidos, seria preciso
dizer que os sentidos ndo sdo um principio fundamental nas tarefas cognitivas,
do mesmo modo que seria preciso dizer que a matéria perde assim um estatuto
ontolégico fundamental.

Stroud (1991, p. 33-35) questiona a especificidade dos movimentos a e 8, onde

os sentidos aparecem sob uma dupla apresentacao: de um lado, como principios
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importantes para o conhecimento do mundo e, por outro, como duvidosos e
enganosos ao mesmo tempo. Em relacdo a investigacdo dos principios que nos
permitem conhecer o mundo externo (a), Descartes parte de um exemplo em que
os sentidos sao a fonte mais confiavel de conhecimento: a certeza sensivel imediata
do mundo, que mostra a possibilidade e verdade do mundo. Com este caso, se pode
considerar todos os casos possiveis em que os sentidos participam como fontes de
certeza e clareza do conhecimento. Como nao podemos avaliar cada uma de nossas
crengas, precisamos avaliar todas sob um unico critério e, como ja dissemos, esse
critério é o da clareza e evidéncia.

Nada mais evidente do que o que tomamos, cheiramos, saboreamos, ouvimos
e olhamos de maneira imediata com nossos sentidos. Este cardter imanente da
realidade dada pelos sentidos é o melhor caso em que conhecemos o mundo pelos
sentidos - afirmar que estou “aqui” e “agora”, seja sentado em frente a um fogo com
uma folha de papel na mao ou olhando para a tela do computador enquanto escrevo
este ensaio para vocés. A intuicdo sensivel imediata que temos do mundo permite
agrupar todos os casos em que conhecemos por meio dos sentidos, porque é onde
se apresentam melhor as condi¢des para o posicionamento confidvel dos sentidos
como fonte de conhecimento (Stroud, 1991).

Os sentidos sempre nos ddo um tipo de informag¢do sobre o mundo; estamos,
como seres unidos a um corpo, afetados pelo mundo exterior e os 6rgaos dos
sentidos sdo as portas por onde entram tais afetos. Os sentidos deixam-nos ver
a presenca de um mundo exterior, nos dao sua aparicao, por isso, nao se trata de
trazer o pior das condi¢des, onde aparece uma necessidade inegavel de duvida
sobre a veracidade do nosso conhecimento sensitivo. Pelo contrario, € um caso em
que a duvida parece impossivel. Este caso é representativo, € um caso que serve
de forma universal e, no entanto, como diz Stroud (1991, p.23), Descartes, em sua
“Primeira Medita¢do”, deixa claro que nao sabemos com exatiddo a veracidade das
imagens que se produzem a partir de tal afetacao sensivel imediata do aqui e agora.

O segundo dos movimentos (B) de Descartes descrito por Stroud (1991),
ao identificar o sono e a vigilia em relacdo ao que acreditavamos sobre o mundo
exterior baseados nos sentidos, posiciona como condicdo de possibilidade de
conhecimento a necessidade de distinguir precisamente aqueles que pelos sentidos
ndo podemos distinguir: a ilusdo da realidade, o sono e a vigilia, a esséncia e a
aparéncia. Os sentidos podem me mostrar o real, mas apenas por sua manifestacao
aparente, seja porque estamos sonhando ou porque somos enganados por um
génio maligno. Os sentidos sao entdo um principio e fonte de conhecimento, mas

é possivel duvidar deles, pelo que podem ser considerados como uma fonte de
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falsidade. Em consequéncia, a possibilidade da aparéncia, de nao distinguir entre
o sonho e a realidade, embora Stroud (1991, p. 29-30) traga exemplos em que o
ocorrido no sonho corresponde ao acontecido no mundo exterior (ou seja, em que
a crenca produto dos sentidos pode ser verdadeira), é um obstaculo para conhecer
e, por isso, torna-se condi¢cdo necessaria, mas ndo suficiente, para chegar a um
conhecimento. E indispensavel “saber que se sabe”, reconhecer que nio se esta
sonhando para conhecer efetivamente (terceiro movimento y).

Como por meio dos sentidos ndo ha maneira de distinguir o falso do
verdadeiro, se configura a virada para a subjetividade, para o cogito como critério
de delimitacdo: “o que acreditava ver pelos olhos sé6 compreendo pela faculdade de
julgar que estd em minha mente” (Descartes, 2008a, p. 59). Além disso:

ndo podemos conceber qualquer ato sem o seu som, como por exemplo
pensamento sem uma coisa que pensa, porque a coisa que pensa ndo pode
ser nada [...] eu sé quero dizer que todos esses modos de pensamento que
h4 em mim ndo podem ter qualquer existéncia fora de mim (Descartes,
1977, p.142 -144).

A posicao de Descartes é uma posicao internalista e nao externalista; ou seja,
ele considera que o fato de que o que acreditamos (que o mundo existe) é causado
pela mesma crenca que temos (0 mundo), ndo é garantia de que se conheca, antes é
necessario satisfazer a condicdo pela qual se distingue sono e vigilia: é necessario o
cogito. Descartes ndo pensa, como os externalistas acreditam, nas crencas naturais
do estilo: “x tiene una creencia natural de que P si y sdlo si (i) es el hecho de que P
lo que causa que a x le parezca que P, y (ii) es el hecho de que a x le parece que P lo
que causa que x crea que P” (Barnes apud Sousa, 1996, p. 8).

O conhecimento é construido de forma clara e evidente, por isso se faz
necessaria a primeira pessoa para “saber que se sabe”. A duvida e o cogito se
estabelecem de maneira paralela, ja que sdo o critério ativo para conhecer. Em
outros termos e, seguindo neste ponto o dito por Ernest Sosa em Como resolver
a Problemdtica pirrénica: o que se aprende de Descartes (1996), Descartes é

propriamente um internalista, muito mais que um fundacionista. Como Sosa diz:

(...) o ponto importante, mais especifico, é ainda este: para Descartes,
a clareza e distincdo de uma proposicdo para um sujeito em um
determinado tempo ndo lhe fornece a aceitagdo (percepg¢ao, crenga) (...)
dessa proposic¢do, por parte do sujeito, o status epistémico mais desejavel
de conhecimento certo; quero dizer: o mais alto status, o preferido, a
saber: scientia (Sosa, 1996, p.15).

A duvida cartesiana, como o ceticismo pirronico, lhe permite estabelecer uma

ruptura com a tradi¢ao e sobretudo com o estatuto de confiabilidade dos sentidos
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- e dos dogmas do senso comum - porque se estende para todos os casos e todos
os objetos. Agora, em Descartes, a negacdo é ao mesmo tempo a construcdo de
um sujeito, de uma primeira pessoa, do cogito racional, que orienta as operacdes
distintivas entre a esséncia e a aparéncia, indo além do carater negativo do duvidar.
Sua negacao nao deixa algo vazio, mas deixa algo determinado, isto é, constitui algo,
0 cogito e sua atividade como padrao, como resultado da negacao. Seguindo de
novo Sosa, devemos dizer que Descartes configura um principio de conhecimento
no qual: “(PC): Vocé sabe que p e capta (compreende) a proposicdo de que vocé
sabe que p, apenas se é justificado acreditar que as fontes da crenga prépria sao
(minimamente) confiaveis (isto é, ndo sdo ndo-confiaveis)” (Sosa, 1996, p.16).

A proposta de Descartes descrita desta maneira, que acabamos de fazer,
mostra como principal interesse a formulagdo de um principio para filosofia
diferente dos sentidos. Este é o método, fundamentado no estabelecimento de
um cogito, que ativa o exercicio da razdo independentemente dos objetos, ja
que se pode exercer o pensamento para todos os assuntos sem que possamos
duvidar do préprio procedimento de duvidar. A divida é o ponto de partida para
o estabelecimento de uma ruptura com os sentidos, assim como o estabelecimento
do sujeito do conhecimento, isto é, o estabelecimento da divida é ao mesmo tempo
o estabelecimento da necessidade da consciéncia. No Discurso sobre o Método e nas
Meditagées fica claro que a atividade negativa da consciéncia, sua duvida, é o que
lhe permite realizar um julgamento distinto entre o real e o ilusério do sonho e se
configurar como consciéncia que “sabe com certeza que p”.

O terceiro movimento na abordagem do problema sobre o mundo externo (y),
nestas circunstancias, deixa os sentidos sem argumentos validos como justificativa
na configuracdo de conhecimento claro e evidente do mundo externo, uma vez que
ndo cumpre a condi¢do necessaria para o conhecimento, ndo cumpre o critério do
conhecimento e ndo ajuda a elaborar uma primeira pessoa do saber. Os sentidos
ndo me permitem saber se algo realmente existe ou ndo, entdo eles ndo sdo uma
fonte confiavel na construcdo de nossas crencas. Da mesma forma, como o caso
considerado por Descartes é o mais representativo de todos os casos, se nao for
possivel conhecer o mundo exterior, nem mesmo pela certeza imediata de que
estou aqui e agora, a avaliacdo negativa dos sentidos pode se estender para todos os
casos (Stroud, 1991).

Como vemos, o ceticismo que configura Descartes faz com que a verdade do
cogito seja posta a partir dos critérios da construcdo da duvida, pois na medida
em que se questiona a existéncia de todas as coisas, pela atividade negativa da
duvida universal, ndo é possivel negar a prépria atividade, a atividade da duvida.
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O fundamento indiscutivel tem que ser, logicamente, depois de ter descartado os
sentidos, o fato de que esta duvidando (Descartes, 2008). Quando Descartes busca
um método que estruture o conhecimento da filosofia, é inevitavelmente levado a
estabelecer o cogito como fundamento da realidade. A realidade externa é definida
por sua referéncia a consciéncia do homem.

O cogito é uma verdade evidente e imediata, produto tanto de uma dedugdo
légica como de uma intuigdo imediata. Aqui, aparece uma diferenga muito fina em
relacdo ao cogito nos textos cartesianos. No Discurso sobre o Método, o cogito se
estabelece por intuicdo e deducao, sendo a formula: penso logo existo, enquanto nas
Meditagoes, ele é configurado de uma forma imanente, eu penso = sou. No primeiro
texto, se estabelece que, na medida em que se realiza a operag¢do do pensar, verifica-
se a certeza de que se é um ente real que pensa, enquanto, no segundo escrito, uma
vez que se pensa, existe. No primeiro texto, mantém-se a possibilidade de distinguir
entre:

() Atividade pura do pensamento;

(Y) Autorreferéncia;

(w) Certeza de que é algo.

Na “Segunda Medita¢ao”, o cogito é definido por sua imediatez de existéncia na
medida em que duvida e deixa de duvidar para existir, fundindo-se em uma unica
nocao estas trés dimensodes que se distinguem. A introspeccao intelectiva do cogito
deixa de ser um problema estritamente epistemoldgico e se torna imediatamente
um problema ontoldgico, em que a existéncia do cogito como atividade pensante
determina sua propria esséncia como pensamento. Essa ambiguidade na definicao
do estatuto claro do cogito configura uma contradi¢cao interna na abordagem
de Descartes, uma fissura que, como menciona Sosa (1996), realiza um recurso
teoldgico, quase fundacionista, ao recorrer a Deus como sustentador ultimo
da certeza e verdade do mundo e, portanto, também de cogito que parecia
sustentar tudo. A “Terceira Medita¢do”, nos diz Sosa (1996), leva Descartes a
sustentar outro critério necessario para o conhecimento, além da distingdo entre
esséncia e aparéncia que realiza o cogito como ja dissemos. Este novo critério é o
conhecimento da verdade de Deus, sem o qual até mesmo as operagdes sustentadas
como verdadeiras do cogito se tornam duvidosas como os préprios sentidos.

Deus continua sendo um tema central para a época. Sem ter Deus nas
discussdes, ndo é possivel realmente comecar a polemizar de maneira filosoéfica.
Agora, a revolucdo cartesiana consiste em colocar Deus diretamente em relagdo

ao homem. O pensamento é a chave dessa relacao, pois a natureza divina estara
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presente no homem através do cogito, mas se manifestando de forma imperfeita
nele. Quando Descartes se propde a mostrar pela introspeccao intelectiva a certeza
e evidéncia de sua existéncia como uma res cogitans, a partir da davida realizada
pelo pensamento, parece que esta sustentando a si mesmo como fundamento das
coisas e do proprio ser. Ao contrario, imediatamente feito isso, coloca a necessidade
de um outro “algo” que fundamenta seu ser. A divida que lhe deu sua evidéncia
como ser pensante que pode conhecer o mundo externo é, ao mesmo tempo, a
evidéncia de sua imperfeicao, pois ndo é melhor saber do que duvidar?

O crente tem uma vantagem sobre o ateu, mesmo se o ateu fosse guiado pela
duvida metddica saudavel, precisaria do conhecimento da verdade divina que dota
de realidade o mundo exterior e o préprio cogito. Este é, como bem o manifesta
Sosa (1996), um dos abismos que aparecem nas argumentacdes de Descartes e

como diz:

Ele acredita que pode se defender de tais ddvidas apenas através do
raciocinio teolégico que induz a coeréncia, que fornece uma perspectiva
epistémica sobre si mesmo e seu mundo, em termos dos quais ele pode se
sentir seguro sobre a confiabilidade de suas faculdades. E essas faculdades
devem incluir as mesmas faculdades utilizadas para alcancgar, através do
raciocinio teolégico a priori, sua perspectiva sobre si mesmo e seu mundo,
perspectiva que permite segurang¢a na confiabilidade de tais faculdades
(Sosa, 1996, p.16).

O proprio sujeito que pensa nao tem continuidade em seu pensamento, se nao
duvidar, ndo existe, e, além disso, o contetdo objetivo do pensamento, a verdade
objetiva da ideia, é colocada por Deus assim como a prépria ideia é colocada
também por ele no interior do cogito. E como se o cogito fosse o axioma sobre o
qual suspendia a realidade do mundo exterior - inclusive, a possibilidade de pensar
em Deus mesmo dependia de encontrar o cogito como verdade clara e evidente. No
entanto, optamos agora pela crenca de que, sem o conhecimento da ideia de Deus
perfeito, ndo podemos ter certeza de que 2 +4 = 6 ou que estamos duvidando. Sosa
(1996, p. 16) aponta que esta é a circularidade na qual fica preso Descartes, ja que
em uma mesma acao ele fica suspenso entre um fundacionismo, um falibilismo e
um coerentismo. Continua Sosa, dizendo que Descartes se compromete com duas

proposicdes que o levam a um circulo:

(i) Posso saber com certeza que (p) qualquer coisa que eu perceba de
forma clara e distinta é verdade, somente se primeiro sei com certeza que
(q) ha um Deus verdadeiro. (ii) Posso saber com certeza que (q) hd um
Deus verdadeiro, somente se primeiro sei com certeza que (p) é verdade
qualquer coisa que eu perceba de forma clara e distinta (Sosa, 1996, p.16).
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Essa confusdo, esse abismo que resta apds a virada cética, favorece as objecoes
externalistas as posicdes de Descartes em relacdo ao status dos sentidos no
conhecimento. Stroud (1991), diz, por exemplo, que mesmo reconhecendo que a
possibilidade de que algo seja uma ilusdo é um obstaculo para o conhecimento em
ocasides, ndo é, contudo, uma condi¢cdo necessaria para o conhecimento do mundo
externo; podemos conhecer mesmo sem saber se o que conhecemos é real ou
verdadeiro. O critério do conhecimento que enunciamos acima, que desacreditou os
sentidos como fonte veraz de conhecimento, realmente nio realiza esse descrédito,
ja que podemos conhecer realidades estando dormindo, como o que 2+4 = 6,
mesmo se estamos sonhando que realizamos uma conta em qualquer situagdo, ou,
no caso que acreditemos que na casa do vizinho se realiza uma festa, embora seja
o barulho dela que me faca imaginar tal acontecimento. Nos casos descritos acima,
é possivel ter uma crenga verdadeira mesmo que nos encontremos em estado de
sonhar. A postura de Stroud (1991) é favorecida entao com o fato de que no préprio
Descartes existe a possibilidade de acreditar em um ser como Deus que pode ser
produto da nossa imaginacao, ilusdo ou sonhos, como critério de conhecimento.

Isso deixa muito obscuro o carater cético de Descartes, ja que como se pode
negar as crengas tradicionais do senso comum, ou a evidéncia dos sentidos, e,
entdo, afirmar crengas como as de Deus ou o préprio cogito? A pratica de Descartes
foi a do médico que ndo se preocupa em conhecer o corpo saudavel, mas se
interessa firmemente na classificacdo das doencas para chegar a cura delas. Seu
empreendimento filoséfico foi um empreendimento cético, que colocando os
obstaculos a direcao da razdo, permite que esta seja corrigida uma e outra vez.
Seu ideal era encontrar um método que lhe permitisse edificar a filosofia sobre
principios evidentes e claros, capazes de orientd-la em qualquer uma de suas
questdes mais dificeis.

A possibilidade de desenvolvimento sobre o terreno de um discurso cartesiano
é permitida na medida em que o discurso cartesiano deixa aberta uma série de
fendas no conhecimento e certeza do mundo externo, seja em relacdo a seu fundo
teoldgico no terreno ontolégico ou seu fundo estritamente racionalista no terreno
epistemolégico, ao desacreditar a necessidade dos sentidos no conhecimento do
mundo (Stroud, 1991). Por isso, seu projeto é dedicado a inaugurar uma maneira
de fazer filosofia, ndo a fechar.

Hegel: dialética e a negatividade na consciéncia

A filosofia de Hegel se configura também como uma resposta ao desafio do

ceticismo. No sistema especulativo, todas as dicotomias e problemas sao resolvidos
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porque eleva ao elemento Idgico a critica cética as possibilidades do conhecimento
da verdade. A abordagem que faz Hegel do ceticismo parte de suas Vorlesungen tiber
die Geschichte der Philosophie, mas também de uma critica ao “ceticismo moderno”
de Gottlob Ernst Schulze (1761-1833) em seu artigo Verhdltnis des Skeptizismus zur
Philosophie para a Kritisches Journal der Philosophie de 1802, e ndo tanto uma
critica direta aos elementos céticos na filosofia de Descartes. Hegel assim mesmo
faz, em varias passagens da Phdnomenologie des Geistes de 1807, uma leitura critica
da histoéria do ceticismo para ver o papel que este tem para a filosofia em geral. No
entanto, seu pensamento surge como resposta as fendas e abismos deixados por
esse tipo de ceticismo, ja que seu pensamento ndo se constr6éi como inauguragao
a um estilo de filosofar, mas como a cuspide do estilo de filosofar moderno
inaugurado por Descartes.

No pensamento especulativo hegeliano, o ceticismo é consumido em suas
préprias proposicdes, ja que sua dialética é um ir contra o medo, contra aquela
angustia que gera a precipitagdo de pensar o mundo externo e as relagdes entre
0 cogito e o saber absoluto. Dentro do nucleo de construcdo do grande sistema
do idealismo especulativo, encontra-se o resolver o problema pirrénico (Bisneto,
2010), mas, na mesma medida, encontra-se responder aos problemas abordados
pelo ceticismo de Descartes. Como bem enuncia Octavi Piulats Riu:

0 interesse de Hegel pelo ceticismo e o lugar central que lhe concede em
sua filosofia tém apenas comparagdo com os observaveis na filosofia de
Descartes; mas, ao contrario das Meditagdes, Hegel supera o ceticismo em
suas obras de um ponto de vista radicalmente novo que leva a uma sintese
entre ceticismo e dialética ainda mais profunda do que a que Platao havia
elaborado em seus didlogos de maturidade (Piulats Riu, 2001, p.128).

Hegel recolhe do ceticismo antigo tanto o elemento da negatividade como o da
subjetividade do pensar, a premissa segundo a qual o dado se confunde com o real
existente, pelo que é preciso suspender o julgamento frente ao concreto sensivel do
mundo. Como diz: “o ceticismo coroa a concep¢ao da subjetividade de todo saber,
substituindo em termos gerais o ser do saber pela expressdo da aparéncia” (Hegel,
19, p. 358)%

Agora, frente ao projeto cartesiano, Hegel recupera aquele impeto do periodo
do entendimento pensante [denkenden Verstandes] que incorporou a unidade
do “Ser” e “Pensar” e do comeco desde o puro pensar, mas questionou o carater

acritico do principio do cogito, ja que, para ele, Descartes parte de determinagdes

2 Para as obras citadas de Hegel, uso a edi¢do de Suhrkamp Werke in 20 Bdnden editada por Eva
Moldenhauer y Karl Markus Michel, indicando o tomo e o niumero de pagina citado.
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fixas [feste Bestimmungen], apegando-se ao modo de conhecer préprio das ciéncias
matematicas e fisicas de sua época, sem assumir a tarefa do pensar especulativo
[spekulatives Denken] (Hegel, 20, p. 123-124). De maneira que, ante o entendimento
abstrato [abstrakter Verstand], Hegel retoma o ponto de vista da concrecdo,
mostrando que, sem ela, o cogito ndo faz sendo olhar para suas entranhas para
encontrar ali suas proprias representacdes [Vorstellungen] como imagem do mundo
externo.

Nessa ordem de ideias, Hegel distingue entre o ceticismo antigo e a davida
cartesiana, no fato de que enquanto nos antigos céticos a duvida era o resultado,
uma certeza da inexisténcia da verdade (Hegel, 19, p.361), para Descartes, significa
a for¢a do “Eu” que se abstrai de todo o existente (do mundo externo e de suas
crencas infundadas), prevalecendo nao a nulidade (prépria dos céticos), mas sim
a procura de algo firme e objetivo que se conhece pela “autoridade da primeira
pessoa”, da subjetividade que conhece (Hegel, 20, p.127-128). Entretanto, Hegel
vé os limites de ambas as posturas, a vazia negatividade do cético e a abstrata
colocagdao do “Eu” que fundamenta de modo simplista o transito da certeza a
verdade, de maneira que o pensamento especulativo possa integrar seus principios
racionais como uma consumac¢do do ceticismo tanto antigo, como da filosofia
inaugurado por Descartes.

Hegel ja tinha tido um interesse sobre o ceticismo antigo durante sua estadia
em Frankfurt, onde teve ligagcdes com o circulo de Bad Hamburg (Piulats Riu, 2001).
Porém, a Unica coisa que faz é aproveitar as criticas que faz Schulze a filosofia
tedrica kantiana para deixar claro a relacdo que tem o ceticismo com a filosofia em
sua totalidade, ou seja, também com seu sistema. E, de passagem, deixa em ridiculo
as posturas deste senhor Schulze, que parecia ser a figura mais representativa
desse ceticismo moderno (Hegel, 2, p.213-215).

Hegel admirava o modo como os tropos [tropoi] de Agripa dos céticos antigos
(de Pirro e Sexto Empirico) reduziam todo conhecimento, mostrando o caminho
da davida a partir de determinar a impossibilidade do conhecimento (Bisneto,
2010, p. 137), manifestando que todo o “ser” estd em constante desenvolvimento
[Entwicklung]. A racionalidade de tais tropos, diz Hegel, mostra a racionalidade
da razdo em si mesma (Hegel, 19, p.360; Piulats Riu, 2001, p.132; Bisneto, 2010,
p.141). Nessa medida, em seu texto de 1802 dedicado a tal critica, Hegel deixa claro
que sua argumentacdo e abordagem do ceticismo distinguird a relacdo de suas
formas modernas e antigas, para logo ver o papel que o ceticismo como tal tem na
consciéncia filosofica em si e para si.

A relacdo do ceticismo mais moderno de Shulze com o antigo, Hegel a
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demonstra manifestando que o primeiro deixa fora de toda ddvida o empirico
sensivel imediato, dotando-o de uma originalidade (Bisneto, 2010, p. 135).
Com isso, ele trai o verdadeiro ceticismo que criticou igualmente o sensivel e
as faculdades supra-perceptiveis (Hegel, 2, p.223). Poderiamos dizer que Hume
(Bisneto, 2010, p. 135) ndo duvida do mundo externo, ndo duvida de sua existéncia,
ja que este é dado de forma imanente pelos nossos sentidos tornando-se entao um
fato da nossa consciéncia, e, sobre tais fatos da consciéncia imediata particular, ndo
ha davida alguma (Hegel, 2, p.223). O que Hegel critica de Schulze e, em geral desse
tipo de ceticismo, é que ele ndo formula o problema do mundo externo, deixando
intacta uma critica a sensibilidade, tornando-se entdo dogmatico (Bisneto, 2010 p.
136; Piulats Riu, 2001, p.131). O “pseudoceticismo” do senhor Schulze, continua
Hegel, critica a unidade de representacdo e coisa real, e sobrepde de forma
dogmatica a mais grosseira das suas relagdes: a da aceitacdo sem mais do mundo
externo. Schulze, 0 maximo que produz, é uma psicologia empirica, que se baseia
em ver as relagdes entre a presenca e auséncia do absoluto para as representacdes
da consciéncia, sendo indubitada a pretensa unidade que constitui sua aparicao
na particularidade da experiéncia da consciéncia (Hegel, 2, p.224). A verdade
indubitavel é o empirico e sua manifestacao que esta na percepcdo sensivel, por
isso ndo pode haver mais verdades além dos fatos da consciéncia. Assim, diante do
“pseudoceticismo” do senhor Schulze, Hegel afirmou:

nestes ultimos tempos, Schulze vem pregando em Gotinga seu ceticismo
e escreveu um livro intitulado Enesidemo, para assim comparar-se com
este cético, interpretando ainda em outros obras do ceticismo contra as
doutrinas de Leibniz e Kant. Ignora, no entanto, completamente a posi¢cdo
do ceticismo que acabamos de apontar; em vez de colocar a verdadeira
diferenca entre seu ceticismo e o antigo, Schulze s6 conhece duas filosofias,
a dogmatica e a cética, ignorando a terceira (Hegel, 19, p.375).

Hegel estd debatendo o problema do ceticismo recuperando a postura
pirrénica antiga, ao mesmo tempo que critica a postura do ceticismo moderno, de
Schulze que vé a experiéncia como imediatamente fonte de verdade (Bisneto, 2010
p.135-136; Riu Piulats, 2001, p.131). Do ceticismo antigo se assume a possibilidade
da negacao e afirma entdo que o unico movimento do ceticismo é a negatividade,

colocando a verdadeira determinacgao especulativa do ceticismo:

Uma verdadeira filosofia tem necessariamente um lado negativo préprio,
que ¢ dirigido contra todo o limitado, e por conseguinte contra todo o
montdo de fatos da consciéncia e sua certeza (Hegel, 2, p.227-228).

No ceticismo antigo se encontra as bases da formula¢do do problema do mundo
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externo, isto o retoma Hegel para mostrar o carater “pseudocético”® da postura
de Schulze. O questionamento do ceticismo antigo contra os fatos da consciéncia
procura mostrar o carater finito do conhecer, porém, embora seja a formula que
mostra a negatividade da razdo, em sua critica contra a singularidade das coisas,
fica preso ao aparecer subjetivo, por isso permanece na pura negatividade e com
isso é o subjetivismo radical, sem conceber a autocompreensao da razao (Hegel, 2,
p.248).

Ja vimos como também Descartes faz uso dessa postura cética em relacao aos
sentidos e as certezas do que os sentidos podem nos dar em relagdo a existéncia do
mundo externo. Acrescentariamos que a critica a esse ceticismo antigo leva Hegel
a retomar as premissas cartesianas em que o movimento negativo da consciéncia
ndo permanece vazio de determinacdo, mas é cheio de conteudo determinado,
que neste caso é a prépria consciéncia. Por isso, o ceticismo é o centro edificador
da filosofia, mas, por sua vez, a filosofia é superacdo desse ceticismo, é ceticismo
consumado [vollbringende Skeptizismus], ou, em outros termos, é uma unidade de
universalismo de enunciados e universalismo de sujeito de enunciagao.

Hegel (8, §26-78) entende a filosofia cartesiana como um ponto inaugural
nas posicoes [Stellungen] do pensamento frente a objetividade (pressupostos
da incursdo na dimensao Idgica do pensar especulativo), jA que com ele o pensar
puro abre o ciclo da filosofia moderna. Com Descartes, o pensamento metafisico
incursionou na crenca segundo a qual a reflexdo conhece a verdade, mas sem
por isso tomar conta da oposi¢do no interior do pensar, considerando assim as
determinagdes finitas do entendimento como se fossem as verdadeiras (Hegel, 8,
§26- 28). Por conseguinte, Descartes mantém certa ingenuidade, pois vé o simples
enlace entre “ser” e “pensar” contido na intuicdo intelectual da consciéncia, que
Hegel considera deficitaria e unilateral (carateristico do terceiro posicionamento
do pensamento frente a objetividade: o saber imediato), jA que nao desenvolve a
dindmica de dito nexo (Hegel, 8, §76-77). Assim, Hegel diz:

Descartes concebe o ser no sentido absolutamente positivo, sem chegar
ao conceito de que é o negativo da consciéncia de si: agora, o ser simples,
estabelecido como o negativo da consciéncia de si, é a extensao (Hegel, 20,
p. 145-146).

Para Hegel, embora as coisas ndo sejam como aparecem aos nossos sentidos,

elas carregam a marca do que sdo. E preciso o trabalho duro do conceito para

chegar a captar a esséncia do mundo em seu movimento dinamico. Sua busca é a

3 Nesse sentido é que Hegel considerou a Schulze como um epicurismo de estilo moderno (Hegel,
19, p.360).
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de uma consciéncia que se conhe¢a como a esséncia do absoluto, uma media¢ao
plena entre o subjetivo e o objetivo. Nesse sentido, procurou uma fenomenologia
que atestasse uma unidade entre o contetido e forma do pensar.

Hegel também vai criticar a posicdo de Descartes pelo fato de que ele vé o
conhecimento como um instrumento para chegar a verdade. Em sua introducao a
Ciéncia da Experiéncia da Consciéncia, Hegel enuncia que o conhecimento ndo é um
meio ou instrumento pelo qual nos apropriamos do absoluto, pois isso abriria uma
barreira entre o pensamento e o mundo exterior. Nesse sentido, a concepgdo de
Descartes do conhecimento como método deixa o conhecimento como se fosse uma
aplicagdo de um instrumento a uma coisa, o que nao deixaria essa coisa como ela
era. Por outro lado, se o conhecimento fosse um meio, nio seria a luz da verdade,
mas por onde ela é refletida. Como diz: “somente o verdadeiro é absoluto ou,
somente o absoluto é verdadeiro” (Hegel, 3, p.70). Assim, para Hegel, uma postura
como a de Descartes, por mais que deixe o principio da mediacao da consciéncia,
ndo cumpre o que se propde, ja que separa o conhecimento da verdade ao tomar
uma postura que vé o conhecimento como método. Medo do erro, proprio da
filosofia cartesiana, ja € medo da verdade.

A filosofia deve se elevar sobre si mesma para se despojar desse falso
problema que se apresenta na distincao de “eu e o mundo”. Na dialética hegeliana,
fica claro que tanto o individuo (a consciéncia) quanto o mundo existem gracas
a um elemento que integra os dois e os unifica: o espirito. E necessario um
desenvolvimento da consciéncia para a ciéncia, ou seja, um método que distinga a
esséncia da aparéncia e configure conhecimento claro e evidente, ao mesmo tempo
que edifica a consciéncia como consciéncia pensante, uma vez que é necessario que
a consciéncia do absoluto seja entendida como consciéncia do sujeito. Ou, como diz
o proprio Hegel (3, p.22-23): “tudo depende de que o verdadeiro nao se aprenda e
se expresse como substancia, mas também e na mesma medida como sujeito”.

Logo, o nexo entre o “ser” e “pensar” ndo se deduz desde uma intuigdo
intelectual, ndo é efeito de uma imediatez, sendo precisamente da mediagdo e
negatividade da consciéncia, cuja exposi¢do [Darstellung] é a Phdnomenologie des
Geistes, mas também esta presente no decorrer da filosofia da natureza, que chega
ao processo vital organico do animal como necessidade I6gica do conceito e cuja
transicdo Hegel exprime do seguinte modo:

N

a natureza passou assim a sua verdade, a subjetividade do conceito,
cuja objetividade é ela mesma a imediatez superada da singularidade, a
universalidade concreta, de tal forma que o conceito foi colocado, que tem
a realidade que lhe corresponde, tem o conceito como sua existéncia: o
espirito (Hegel, 9, §376).
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Se Descartes recorreu a teologia para colocar Deus diante do homem, para
reconhecer o carater pseudo-divino do homem, Hegel coloca a teologia diante da
filosofia para reconhecer o carater humano de Deus - isso é, percorre-se o caminho
desde a natureza até o espirito para definir assim a racionalidade da subjetividade.
O cogito, a consciéncia cética que duvida e segue um caminho metddico na
duvida, constituindo-se nesse processo, ndo é sendo a autoconsciéncia humana da
racionalidade, o ser concreto de sua existéncia: “o Espirito faz com que seu ser ali
[Dasein] iguale a sua esséncia; é objeto de si mesma tal como é, e com isso supera-
se o elemento abstrato da imediatez e a separag¢do do saber e da verdade” (Hegel, 3,
p. 39).

O circulo cartesiano que destaca Sosa (1996) é superado pela perspectiva
hegeliana na medida em que mantém o argumento da primeira pessoa do
internalismo (saber que p, onde p é conhecimento claro e evidente por meio da
distingdo metddica do cogito da esséncia e da aparéncia) e o argumento externalista
da existéncia do mundo externo, sabendo que este é o causador de nossas crencas
(sabemos que p, sim e sé sim q, onde q é conhecimento de uma inteligibilidade do
mundo veraz historico que configura a crenga que p).

Como consequéncia disso, para Hegel (3, p.68-81), o saber tem que se
diferenciar da maneira simples e cotidiana de se referir aos objetos, pelo que
implica um trabalho da consciéncia, ao mesmo tempo que o conteido desse saber
ndo é propriamente produto real de uma consciéncia singular determinada, mas
a autoconsciéncia da razdo mesma, do mundo histérico em devir. Hegel consegue
conciliar internalismo e externalismo mantendo a autoridade da primeira pessoa
com base em critérios altissimos para o que pode ou ndo pode ser considerado
como conhecimento; ou melhor, Hegel constr6i um externalismo internalizado,
ao mesmo tempo que um internalismo externalizado. Nossas crengas estdo desde
o inicio mediadas por nossas razdes e experiéncias, da mesma forma que as
experiéncias sdo produto da razdo e das crengas - a razao ndo sendo sendo um
conjunto ordenado de cria¢des e experiéncias. Este é o circulo hegeliano (Hegel, 10,
§574), que poe o universal como come¢o abstrato para coloca-lo como resultado do
processo de negacdo imanente e determinada, universal concreto.

Entdo, como dar razdo no inicio da razdo? O problema que se enuncia e que
esta implicito na consideragdo anterior é o problema do comego/inicio [Anfang].
O comecgo/inicio [Anfang] é necessario, mas ao mesmo tempo impossivel. Todo
comeco/inicio [Anfang] ja implica uma media¢do, uma pressuposicdo de “algo” (por
isso, alguns pressupunham um método, como Descartes, por exemplo). Por isso, na

Introdug¢do da Phdnomenologie des Geistes, fica claro que se parte do saber tal como
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se manifesta para a consciéncia natural [natiirliche Bewuftsein], para percorrer o
mesmo caminho da formacao da consciéncia. Agora, o imutavel indeterminado, o
absoluto, é quem em si mesmo se abre para ser apreendido em nds, pois é nosso
patrimonio cultural e historicamente configurado, final do caminho da experiéncia
da consciéncia e o inicio/comego [Anfang] do elemento do saber (l6gico) (Hegel, 3,
p.39). O comecgo/inicio [Anfang] ja é o fim porque no fim ja esta o desenvolvimento
do comeco/inicio [Anfang], ou como diz o préprio Hegel:

o verdadeiro é somente esta igualdade que se restaura ou a reflexdo no
ser outro do eu mesmo, e ndo uma unidade originaria como tal ou uma
unidade imediata como tal. E o devir de si mesmo, o circulo que pressupde
e tem por principio seu termo como seu fim e que s6 é real por meio de seu
desenvolvimento e de seu fim (Hegel, 3, p. 23).

A unidade entre crencas, razoes e experiéncias manifesta na imanéncia da
relacdo sujeito-objeto é dada pela imanéncia do espirito, por isso se torna cientifica
a analise dos fatos da consciéncia, ndo pela indubitabilidade da consciéncia
(como em Schulze), mas pela totalidade do movimento que contém os momentos
essenciais da consciéncia, ou seja, a sistematicidade que se apresenta no transito de
uma figura para outra.

A filosofia é busca do absoluto através do concreto, por isso o pensamento
inicia/comeca [Anfang] com a nao-filosofia, com o pensamento comum e na
certeza sensivel dos 6rgdos — de onde vem a tendéncia da consciéncia de ir além
de si mesma, como na metafisica, por exemplo, que faz com que o saber tenha de
se apresentar como manifestacdo e como negacdo desse saber (Hegel, 3, p. 74). Ao
contrario do ceticismo cartesiano, no ceticismo filoséfico de Hegel, a consciéncia
deve superar-se a si mesma na abordagem e experiéncia do fendémeno (do contetido
mental), de onde vem a solu¢do para a contraposi¢do entre a consciéncia natural
[natiirliche BewufStsein] e a consciéncia filoséfica [philosofisches Bewufstsein]. Isso é

o que Hegel chama de ceticismo consumado ou dialética:

o caminho da consciéncia natural que luta para chegar ao verdadeiro
saber ou como o caminho da alma que percorre a série de suas
configuragdes como tantas outras estacdes de transito que sua natureza
traca, depurando-se assim até se elevar ao espirito e chegando, através da
experiéncia completa de si mesma, ao conhecimento do que em si mesma
é (Hegel, 3, p. 72).

A dialética é uma experiéncia de formacao [Bildung] da consciéncia, uma
amostra de como o singular se desenvolve até chegar ao universal, movimento
intrinseco nela que lhe manifesta sua natureza histérica e espiritual. Agora, a

experiéncia da consciéncia é a dor do negativo, é a ndo correspondéncia entre
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sujeito e objeto em si, um desprendimento, uma separacdo da vida natural da
consciéncia (Hegel, 3, p.72). O que Hegel quer dizer é que o homem que s6 conhece
por meio de sua consciéncia deve acessar o conhecimento do absoluto, avaliando e
depurando-se de suas préprias manifestacdes psicoldgicas. Isto é, ao ter experiéncia
de suas proéprias limitagdes, pode realizar uma sintese entre esta consciéncia e a

contradicao entre sujeito e objeto:

Este caminho tem para ela um significado negativo e o que € a realiza¢ido
do conceito vale para ela como a perda de si mesma, ja que por este
caminho perde sua verdade. Podemos ver nele, portanto, o caminho da
duvida ou mais propriamente o caminho do desespero [...] a davida é aqui,
a penetracdo consciente da ndo-verdade do saber que se manifesta (Hegel,
3,p.72).

Segundo Hegel, ao negar algo, gera-se uma experiéncia dessa nao verdade, e,
consumindo-se essa limita¢do, produz-se uma mudanga na relagdo sujeito-objeto
- daf o carater ascendente do movimento e formacdo da consciéncia natural
[natiirliche BewufStsein] para o saber absoluto. Assim, a necessidade do impulso
imanente da consciéncia implica superar sua prépria limitacao singular.

O ceticismo ¢é entdo para Hegel uma figura da autoconsciéncia
[SelbstbewufStsein], um momento significativo no relacionamento com o
conhecimento do Outro como si mesmo (da relacao entre as consciéncias) e, como
tal, momento (real) da liberdade de pensamento, ja que revela o multiplamente
determinado [vielfach bestimmten] no mundo das crencas e razdes, sendo entdo,
por isso, a certeza de sua liberdade de pensar (Hegel, 3, p.158-161). A consciéncia
cética se eleva como a negacdo do outro, vé-se ela mesma no outro e se torna uma
negacao autoconsciente, ou autoconsciéncia como negag¢des sobre negac¢des, assim
que se erige como medium universal do existente (a pauta do existente). Assim, as
formas colidem entre si e, a0 mesmo tempo que ndo se reconhecem como uma e a
mesma coisa com o indeterminado absoluto que a consciéncia coloca como o outro
de si, duplicam-se no seu interior e, com isso, manifesta-se seu carater limitado
enquanto figura. Esse seu movimento negativo [negative Bewegung] é a dialética
ou consumac¢do desse mesmo ceticismo da consciéncia, na qual o conceito é a
diferenca que se encontra no seu interior, autoformando-se e gerando seus graus de
diferenciacgdo. Isso quer dizer o transito para a outra nova figura da autoconsciéncia
livre que se aproxima a infinitude (Hegel, 3, p. 161-163).

Em suma, Hegel assume o desafio cético de modo contundente, o entende
desde a histéria da filosofia como figura da consciéncia, mas, sobretudo, como
inteligibilidade racional presente no desenvolvimento do dialético, do Iégico, ao

mostrar a negatividade da razao e, por isso, ele é entendido como exigéncia de sua
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O ceticismo antigo marcou um modo de considerar as possibilidades do

conhecimento e deixou em xeque o impeto tedrico da filosofia. Certamente,

significa um desafio para a tradicao e foi central no surgimento da modernidade,

onde o debate acerca das potencialidades e limitagdes do conhecimento mobilizou

a reflexdo tanto de Descartes como de Hegel, os quais assumiram o trabalho critico

do pensamento ao questionar o modo ingénuo e imediato para justificar nossas

crencas ante o mundo externo e ante a potencialidade do sujeito epistémico.

Contudo, ainda com os nexos entre suas filosofias, no tocante a centralidade do

sujeito e do valor da razdo, o modo como respondem aos tropos [tropoi] céticos (de

Agripa) vai os distinguir em relacao os critérios de conhecimento.

Quadro #1: Comparac¢ao dos Tropos Céticos em Descartes e Hegel

Tropos Céticos

Descartes

Hegel

Diversidade de Sistemas

Método de Conhecimento
a partir de um sujeito de
enuncia¢do universal que é
0 cogito

Movimento dialético da to-
talidade (“O todo é o verda-
deiro”)

Regressao ao infinito

Falibilismo, Coerentismo e

Fundacionista dinamico,

Fundacionismo coerentismo, falibilismo
Relacao Cogito Experiéncia da consciéncia
Axioma e Hipoteses a)Cogito a) Espirito Absoluto
b)Método: Duvida b)Dialética
c) Deus c) Consciéncia

Prova Circular

(i) Posso saber com certeza
que (p), somente se primei-
ro sei com certeza que (q).
(ii) Posso saber com certeza
que (q), somente se primei-
ro sei com certeza que (p).

(i) Posso saber com certeza
que (p), somente se primei-
ro sei com certeza que (q).

Fonte: Elaboracdo proépria.
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Enquanto, para Descartes, o ponto de partida é o questionamento da veracidade
dos dados fornecidos pelos sentidos, sem remeter-se direitamente a tradicdo do
ceticismo antigo, Hegel, por outro lado, abordou diretamente a tradicao desde a
historia da filosofia e, em um claro debate com o surgimento de sua critica na ordem
do contexto intelectual alemdo, o comparou com o ceticismo antigo, encontrando
nele o impeto inerente da negatividade da razao. O intelectual francés procurou um
método Unico e a partir do principio indubitavel do cogito, enquanto o intelectual
alemdo sustentou que o movimento da totalidade conecta imanentemente
objeto e sujeito do conhecimento, de tal maneira que ndo é impossivel formular
antecipadamente um método sem antes pressupor como verdadeiras as proprias
projecdes contidas em tal instrumental. Descartes consegue formular a validez
da “autoridade da primeira pessoa”, mas mantém um argumento teoldgico para
sustentar a objetividade do conhecimento. Por isso, Hegel valorizou o esforco,
mas criticou o fato de considerar “transparentes” os conteidos mentais para a
consciéncia, ja que, para ele, ¢ na mesma experiéncia da consciéncia que se revela
sua figura cética. Isso significa dizer que muitas de nossas crencas vém do mundo
historico, pelo que a autoridade epistémica obedece a um “nds” que é em si e para si,
o que Hegel denominou como espirito, onde se apresenta a identidade pura (Iégica)

entre “ser” e “pensar”.
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Resumo: Desde 2016, se tornou recorrente nos meios de comunicacio o alerta de que uma “onda
populista” ganha forca em eleicées por todo o mundo. Se, por um lado, a imprensa e um amplo
numero de intelectuais enxergam essa suposta “onda populista” como uma ameaca a democracia,
ha os que veem este momento como uma oportunidade para salvar a democracia do seu colapso.
Esta é a visdo da filésofa Chantal Mouffe. Em nosso texto, rejeitamos a perspectiva de Mouffe e
buscamos apresentar um diagndstico critico do cenario atual que leve a sério a relacdo entre a crise
do Estado-nacdo e a onda populista. Na primeira parte do nosso artigo, buscamos delimitar o que
vem sendo chamado de “populismo”, além disso, investigamos se ha evidéncias de que exista uma
onda populista. Em um segundo momento, discutimos a proposta de Mouffe de um “populismo de
esquerda” para salvar a democracia. Na terceira parte, mostramos como a teoria critica nos permite
entender a relagdo entre a onda populista e a crise do Estado-nacio. Por fim, defendemos que a teoria
critica ajuda a compreender os limites da abordagem de Mouffe e, além disso, discutimos o futuro
da onda populista. Podemos dizer que este artigo contribui para a literatura ao relacionar a crise do
Estado-nacdo com a “onda populista”, oferecendo uma analise critica da proposta de populismo de
esquerda formulada por Mouffe.
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Abstract: Since 2016, the warning that a “populist wave” is gaining strength in elections around the
world has become recurrent proposition in the media. While the press and a significant number of
intellectuals perceive this supposed “populist wave” as a threat to democracy, there are those who
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philosopher Chantal Mouffe. In our text, we reject Mouffe’s viewpoint and aim to present a critical
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and we investigate whether there is evidence of a populist wave. Subsequently, we discuss Mouffe’s
proposal for a “left-wing populism” to save democracy. In the third part, we demonstrate how critical
theory allows us to understand the relationship between the populist wave and the crisis of the
Nation-State. Finally, we argue that critical theory helps to comprehend the limitations of Mouffe’s
approach, and furthermore, we discuss the future of the populist wave. We can say that this article
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critical analysis of the left-wing populism proposal put forward by Mouffe.
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Introducao

Um meés apo6s o Brexit, mais precisamente em fevereiro de 2016, o Financial
Times publicou uma reportagem em que relatava que Donald Tusk, presidente do
conselho europeu, estava preocupado com a possibilidade de uma “onda populista”
que se espalharia pela Europa, ameac¢ando a proépria existéncia da Unido Europeia
(Barker, 2016). No final daquele ano, o colunista do Washington Post, Adam Taylor,
publicou um texto com o titulo A onda populista que virou 2016 de cabega para
baixo. O texto abordava eventos marcantes daquele ano como a eleicdo de Donald
Trump nos EUA e o Brexit. Taylor identificava esses episédios como a manifestacao
de uma onda populista (Taylor, 2023). Também em 2016, Lucy Williamson, repdrter
da BBC, ao cobrir as elei¢des presidenciais francesas, publica uma reportagem
com um titulo sugestivo A onda populista chegard na Franga? (Williamson, 2023).
Nos anos que se seguiram, os termos “populismo” e “onda populista” se tornaram
recorrentes tanto na imprensa quanto no mercado editorial, com a publicacdo de
best-sellers que propunham desvendar a onda populista. Um dos autores que se
tornaram bem populares com esse tipo de publicagao foi Yascha Mounk com O povo
contra a democracia. Em 2021, ap6s Joe Biden vencer Donald Trump nas elei¢des
presidenciais dos EUA, Mounk escreveu um artigo para o Atlantic, sugerindo que
a onda populista havia atingido o seu pico. “Se ha alguns anos o quadro parecia
quase ininterruptamente sombrio, agora surgem no horizonte distintas manchas
de esperanga”, afirmou Mounk (2021). Com a eleicdo de Trump em 2024, demorou
apenas trés anos para a avaliagdo de Mounk se mostrar equivocada.

Apesar da onda populista ter se tornado um tema recorrente na esfera publica,
na maioria das vezes ndo hi uma clareza conceitual com o uso desse termo. Afinal, o
que se tem entendido por populismo e “onda populista” no debate contemporaneo?
Esse é o assunto que abordaremos na primeira parte do nosso artigo. Além disso,
discutiremos se ha evidéncias empiricas que apontam de fato para a existéncia
de uma onda populista. A discussao sobre a onda populista tem sido marcada por
um temor de que ela seria uma ameaca a democracia. Ndo é o que pensa Chantal
Mouffe. Ela vé na estratégia populista um caminho para “salvar a democracia”. Na
segunda parte desse artigo, discutiremos em que consiste essa proposta da filésofa
belga. Na terceira parte do nosso artigo, investigaremos como a crise do Estado-
nacao se configura como uma condi¢cdo de possibilidade para a assim chamada
onda populista. O diagndstico habermasiano dessa crise é o ponto de partida para
nossa discussdo. Acreditamos que a teoria critica de Habermas, mesmo com suas
limitagdes, € um caminho para entendermos: a) a relacao entre onda populista e

crise do Estado-nacdo; b) por que a proposta de Mouffe é inconsistente; c) o futuro
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da onda populista.

Nossa contribuicdo consiste em articular a andlise da chamada “onda
populista” a partir da crise do Estado-nac¢do. Para isso, empregamos o termo
de forma delimitada, tal como aparece no debate publico recente, sobretudo
na imprensa e entre intelectuais que identificam o fenomeno como ameaca as
democracias liberais. Assim, entendemos “onda populista” como a ascensao,
nesta década, de partidos e liderancas politicas cujas praticas colocam em risco
as instituicdes da democracia representativa, tendo o Brexit e a eleicao de Donald
Trump como marcos histéricos decisivos. Nao discutimos aqui usos passados do
termo “populismo”, nem buscamos elaborar uma revisao bibliografica abrangente
do conceito. Nosso objetivo é, em vez disso, contrapor-nos a proposta normativa
de Chantal Mouffe de um populismo de esquerda, mostrando que, ao se ignorar
a historicidade e os limites democraticos da no¢do de nacgdo, corre-se o risco de

propor solu¢des que reproduzem os mesmos impasses que pretendem superar.

Onda populista: da esfera publica ao debate teérico

Desde 2016, termos como “ascensdo populista” e “onda populista” se
disseminaram na esfera publica, seja por meio dos jornais ou de publicacdes
académicas. Dois eventos foram decisivos para o diagnoéstico de que uma onda
populista estava se espalhando pelas democracias liberais: o Brexit e a eleicao de
Donald Trump. Os bons resultados da extrema direita em eleicdes em diversos
paises europeus, bem como a eleicio de Bolsonaro em 2018 no Brasil, foram
interpretados como eventos que confirmariam essa tendéncia populista. Todavia,
as adverténcias sobre uma onda populista antecedem ao Brexit e as elei¢cdes de
Trump. No inicio dos anos 2000, eram feitos diagnosticos da chegada dessa onda
na Suicga, Paises Baixos, Dinamarca, Suécia, Franca e Alemanha (Todorov, 2020). Em
2017, o Diciondrio de Cambridge escolheu “populismo” a palavra do ano (Moffitt,
2020).

O conceito de populismo sempre foi controverso. Em um contexto mais recente,

ele foi usado para:

descrever presidentes de esquerda na América Latina, partidos
oposicionistas de direita na Europa, e ambos candidatos presidenciais de
esquerda e de direita nos Estados Unidos [Sanders e Trump]. Mas embora
o termo tenha grande apelo para muitos jornalistas e leitores, seu uso
amplo também cria confusdo e frustragdo (Mudde; Kaltwasser, 2017, p.1,
traducdo nossa).

Aqueles que criticam o uso do termo populismo afirmam que ele serve mais
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para atacar adversdarios politicos do que para descrever um fato. Além disso, o
conceito seria vago demais, fazendo com que qualquer politico fosse denominado
“populista” (Mudde; Kaltwasser, 2017). Ao longo da histéria, a expressdo
“populismo” foi usada para designar experiéncias politicas tdo distintas que a
tentativa de tracar semelhancas entre o populismo no século XIX na Russia czarista
e a eleicao de Donald Trump carece de utilidade analitica, dada a distancia histérica
e contextual entre os fendmenos. Além disso, esse exercicio intelectual ndo é util
para compreender o fendmeno politico contemporaneo que a esfera publica insiste
em chamar de “populismo”. Para nés, é mais interessante entender o que fazem e
dizem esses lideres politicos chamados de populistas.

Autores como Eatwell e Goodwin (2020) defendem que o populismo é
uma “ideologia fraca”. No entanto, ndo ha um consenso acerca da natureza do
“populismo”, isto é, se de fato ele é uma ideologia politica ou outra coisa. Moffit
(2020) lista trés abordagens acerca da natureza do populismo. A primeira
considera o populismo uma ideologia politica, ou seja, ser populista é defender
um conjunto de crencas e valores. O populismo entdo disputa o poder politico com
outras ideologias, tais como o liberalismo, o conservadorismo, o socialismo, dentre
outras. A segunda abordagem considera o populismo uma estratégia, isto é, um
meio para alcangar o poder e assegurar a hegemonia politica. Nessa abordagem,
o populismo se torna uma ferramenta que pode ser apropriada por distintas
ideologias politicas. A terceira abordagem vé o populismo como um “discurso-
performance”. Nesse sentido, o populismo seria uma linguagem que tem efeitos
diretos no funcionamento da politica. E aqui, quando se fala de linguagem, esta se
falando também da linguagem nao-verbal, como gestos, forma de se vestir, imagens
e simbolos. Tal linguagem serve para fixar as identidades politicas, definindo quem
€ 0 “povo” e quem ¢é “elite”. Sendo que, por meio do discurso-performance populista,
um politico pode se colocar como aquele que estad ao lado do povo. No entanto, esse
discurso-performance ndo visa instigar uma “luta de classes”, visto que o populista
ndo almeja derrubar de fato as elites (Moffit, 2020).

Independentemente de concordarmos ou ndao com a abordagem de Eatwell
e Goodwin (2020), que consideram o populismo uma ideologia, para nés, este
estudo sobre populismo é util para compreendermos os personagens politicos
desse inicio de século que tém sido denominados populistas. Isto porque quando os
autores descrevem as caracteristicas dessa suposta ideologia, eles estao no fundo
descrevendo o que faz um populista. Julgamos que a proposta dos autores é uma
bussola eficiente para termos algum direcionamento na hora de identificar o que ha

em comum entre grupos e atores politicos tdo distintos. Adotaremos essa definicdo
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de populismo dos autores Eatwell e Goodwin. No entanto, ressaltamos que ela é
adequada para falarmos exclusivamente do atual momento politico. Nao se trata
de uma definicdo ampla que pretende englobar todos os politicos e movimentos
politicos que foram denominados populistas ao logo da histéria. Quais seriam
entdo as caracteristicas do populismo identificadas por esses autores? O que faz um
populista?

E uma caracteristica do populismo um apelo a vontade popular em detrimento
das institui¢des politicas. O populista diz que é preciso devolver a politica para
0 povo, e com isso, ele deprecia as instituicoes da democracia representativa.
Estas sdo apresentadas como um empecilho a vontade popular, cabendo entdo
ao populista contornar os limites impostos por elas. O populismo faz uma defesa
do homem “comum”. O populista se apresenta como aquele que foi chamado para
atender aos interesses do homem “comum”, das “pessoas simples”. O homem
“comum” representa para o populismo a “esséncia” do povo, de modo que o préprio
lider populista procura se apresentar como um homem “comum” em suas apari¢des
publicas. Pouco importa que ele seja um bilionario, como Donald Trump, ou um
ex-militar ha décadas na politica, como Bolsonaro. O objetivo é mostrar falas e
trejeitos que remetam ao ethos daquele homem “comum”. Tudo em uma versao
bem estereotipada. O populista se apresenta como aquele que estd comprometido
com um combate as elites corruptas. Estas constituem o establishment, termo que
se popularizou entre lideres populistas e seus apoiadores. Estas elites corruptas
estariam na burocracia das instituicdes do Estado de direito, nos partidos politicos
tradicionais, nas universidades, na imprensa e em determinados setores do
mercado. O populismo tem uma relacao simbiética com o nacionalismo. O populista
diz que suas a¢des sdo em nome da na¢do. Compreender o povo como nag¢ao
significa compreender que ele representa um grupo de individuos que possuem
uma historia, uma identidade e uma missido em comum. A defesa do nacionalismo
feita pelo populista se da por meio de uma constante oposicdo ao “ndo-nacional”.
Dai vemos duas tipicas consequéncias do discurso nacionalista-populista: 1) Uma
rejeicdo a globalizacdo bem como as organizag¢des transnacionais (ONU, OMS, OIT,
Mercosul, Greenpeace, dentre outras); 2) Uma rejei¢dao aos imigrantes, alimentando
entdo o medo e o 6dio contra estes que representariam uma perigosa ameacga a
identidade nacional.

Todorov observava que o vinculo entre nacionalismo e populismo continua
apontando para desdobramentos perigosos. Em 2007, populistas dos Paises
Baixos propuseram a proibicdo do Alcordo. Na Dinamarca, o “Partido do Povo”

pedia “Dinamarca para os dinamarqueses”. Na Suica, a “Unido Democratica de

Cadernos Amapaenses de Filosofia, v. 1, n. 2, p. 28-47, Macapa, Amapa, 2025.



33

Centro” associava a imagem dos imigrantes as ovelhas negras. Ja na Suécia, varios
nacionalistas islamofébicos chegaram ao parlamento em 2010. Na Hungria, o
partido Jobbik difundia uma propaganda xenéfoba. Na Fran¢a e Alemanha, os
populistas ja vinham avancando nas eleicdes bem antes de Trump e o Brexit. Em
2009, partidos e movimentos populistas de direita de diferentes paises se reuniram
e formaram uma liga: A “Alianca dos Movimentos Nacionais Europeus” (Todorov,
2012). E avaliando essa experiéncia europeia que Todorov conclui: “xenofobia e a
rejeicdo aos imigrados estdo no dmago da ideologia populista” (Todorov, 2012, p.
158). Nesse ponto, é importante destacar que até em paises com um baixo indice
de imigracdo, o populismo de direita é capaz de explorar o medo dos imigrantes.
E o que vimos no Brasil nos tltimos anos, quando haitianos e depois venezuelanos
passaram a ser tratados como “ameaca nacional” por liderangas politicas de direita.

Vitoérias eleitorais de politicos como Trump e Bolsonaro sdo muitas vezes
utilizadas para indicar a existéncia da “onda populista de direita”. No entanto,
essas vitérias podem ser uma mera evidéncia aneddtica. Haveria alguma evidéncia
empirica de que hd uma “onda populista”? Acreditamos que sim. Przeworski (2019)
faz uma compilacao de dados na qual mostra que desde a década de 80 houve um
aumento significativo de votos em partidos da direita populista, chamada por ele de
direita radical. Os dados sdo referentes aos paises da OCDE e da Europa Ocidental.
No final dos anos 90, até houve uma tendéncia de queda, mas desde entdo os

numeros sé tém sido favoraveis a direita populista, como podemos ver na figura 1.
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Figura 1: Média de apoio a direita radical, por ano.
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Todavia, a constatacdo da existéncia da onda populista ndo nos da a dimensao
do seu tamanho e duragdo. Tanto superestima-la quanto subestima-la parecem
posicdes precipitadas. Como bem observa Przeworski (2019), apesar dessa
tendéncia favoravel ao populismo de direita, dos paises desenvolvidos, somente
nos EUA um lider populista chegou ao cargo maximo do executivo. De modo que
a tendéncia apresentada no grafico acima representa o sucesso eleitoral da direita

populista na disputa por cargos do legislativo.
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Populismo para salvar a democracia?

A onda populista é o ponto de partida da discussao de Chantal Mouffe em seu
livro Por um populismo de esquerda. A fil6sofa esta convencida de que é necessario
um populismo de esquerda para reestabelecer a politica democratica. Para Mouffe,
estarfamos vivendo em uma era “pdés-democratica”. Reestabelecer a democracia
seria o primeiro passo rumo ao aprofundamento da politica democratica, o primeiro
passo rumo a isso que Mouffe chama de “democracia radical”. Ndao obstante, a
filésofa ndo se esconde atrds de uma suposta neutralidade, seu objetivo é apontar
caminhos para a esquerda politica alcangar os espacos de poder do parlamento e
do poder executivo (Mouffe, 2019, p. 29).

Assim como Eatwell e Goodwin, Mouffe entende que a ascensao do populismo
de direita esta intrinsicamente relacionada com a crise da democracia. A fildsofa
estabelece que o marco inicial desta crise é o thatcherismo. A primeira-ministra
britanica Margareth Thatcher teve um governo marcado pela sistematica redugao
de direitos sociais. Mas além dos ataques ao Welfare State, a gestdo da primeira
ministra promoveu uma significativa deflagdo da democracia. O discurso politico
que apela para valores como igualdade, soberania popular e cooperagdo foi
suprimido da sua gestdo. A titulo de exemplo, ficou famosa a frase da primeira
ministra que, inspirada por Hayek, disse que “a sociedade nao existe, s6 individuos
e familias”. Mais do que implementar uma série de politicas inspiradas em
economistas neoliberais, Thatcher, na leitura de Mouffe, conseguiu firmar uma
“hegemonia neoliberal”. Essa hegemonia se vé em ao menos trés pontos: 1)
as politicas neoliberais de Thatcher passaram a influenciar governos em todo
o mundo; 2) a compreensdo de mundo neoliberal se expande de tal modo que o
proprio vocabuldrio do neoliberalismo passa a impregnar o debate publico; 3)
os proprios partidos de esquerda aderem a varios pontos da agenda neoliberal.
Consciente da hegemonia que ajudou a construir, Thatcher chegou a mencionar que
uma de suas maiores conquistas foi Tony Blair e o Novo Trabalhismo. Para ela, o
primeiro-ministro do partido trabalhista deu continuidade a uma série de politicas
do thatcherismo por reconhecer a superioridade dessas propostas e a defasagem
das propostas dos tradicionais partidos de esquerda. Thatcher tinha consciéncia
que havia puxado a esquerda mais para direita (Mouffe, 2019, p. 61).

Para Mouffe, essa hegemonia neoliberal teria conduzido diferentes paises a um
contexto de pos-democracia. E isto significa que dois pilares da politica democratica
foram abandonados: a igualdade e a soberania popular. Em vez da participagao do
“povo”, ocorre entdo um processo no qual cada vez mais as decisdes politicas estao

sujeitas as interferéncias das corporagdes e ao arbitrio dos tecnocratas. O “povo”
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passa a ser caracterizado como uma ameaca as decisdes supostamente técnicas.
Essa exclusdo do povo das decisdes politicas estaria agora cobrando o seu preco.
Diferentes grupos sentem que nao foram beneficiados pela hegemonia neoliberal
e pela globalizacdo. As demandas dos cidaddos cresceram de uma forma que o
sistema politico ndo conseguiu responder. E, nesse contexto de crise, aparece o
populismo de direita. Este promete retirar o poder das elites do sistema politico
para devolvé-lo ao povo. Eatwell e Goodwin (2020) argumentam que, embora
populismo apele para a ideia de “povo”, seus objetivos sdo antidemocraticos, visto
que o populista busca enfraquecer as instituicdes da democracia representativa.
Isso fica claro nos ataques dos populistas contra os outros poderes, buscando
assim enfraquecer a legitimidade do legislativo e do judiciario frente a opiniao
publica. Talvez o exemplo mais caricato disso seja o do ex-presidente do Brasil,
Jair Bolsonaro. Durante o seu mandato, o presidente nao hesitou em comparecer
a atos de seus apoiadores pedindo o fechamento do Supremo Tribunal Federal.
Seu comparecimento a esses eventos ocorria sempre de maneira espetaculosa, por
exemplo, andando a cavalo, moto ou até sobrevoando os atos com um helicoptero.
Ja durante as eleicdes, ele estimulou seus seguidores a nao acreditarem na lisura do
processo eleitoral, desferindo ataques contra o Tribunal Superior Eleitoral.

O populismo de direita também apresenta uma forte tendéncia antiliberal, pois
menospreza principios do liberalismo politico, tais como o respeito as liberdades
individuais e aos direitos humanos. Isso fica nitido quando os populistas de direita
dirigem ataques as minorias sociais (negros, mulheres, populacio LGBTQIA+,
imigrantes). Nesse ponto, é curioso notar o posicionamento de populistas como o
presidente hiingaro. Orban admite publicamente que almeja instituir na Hungria
uma democracia nao-liberal, fundada no solo da “nacdo”, da “tradicao” e do
“cristianismo” (Eatwell; Goodwin, 2020, p. 9).

Mouffe caracteriza o estagio atual de crise da hegemonia neoliberal como um
“momento populista”. Para a autora, uma estratégia populista deve ser utilizada para
enfrentar o populismo de direita. Nesse ponto, uma estratégia populista adotada
pelos partidos de esquerda seria o caminho para: 1) vencer elei¢des e ocupar os
espacos formais de poder; 2) superar a condicao pos-democratica; 3) radicalizar a
democracia, aprofundando assim os mecanismos de participacdo popular.

Mas em que consistiria essa estratégia “populista de esquerda” proposta
por Mouffe? O populismo de esquerda, tal como o populismo de direita, deveria
recorrer a uma linguagem de conflito entre “nds” e “eles”, sendo nds o “povo” e eles
as “oligarquias”. Importante salientar que Mouffe nao toma a no¢do de “povo” como

um dado sociolégico. Povo é uma ideia que tem que ser construida politicamente,
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ou seja, a nocdo de que pertencemos a um “nds” precisa ser construida por uma
mobilizacdo dos sujeitos na esfera publica. Um populismo de esquerda deveria
mobilizar os sujeitos por meio da énfase nas injusticas sociais. Sendo assim,
esse “nés” diz respeito a todos aqueles que sofreram prejuizos com a hegemonia
neoliberal, se sentindo excluidos tanto do poder politico quanto da economia. Ja o
“eles” diz respeito as oligarquias que, ocupando posi¢des de poder no Estado e no
Mercado, puderam se beneficiar da hegemonia neoliberal, concentrando riquezas e
poder politico. Vemos entdo que uma estratégia populista de esquerda nao deveria
enfatizar a busca por consenso entre grupos com interesses divergentes, mas sim o
conflito entre esses grupos.

Mouffe entende que a estratégia do populismo de esquerda nao deve ser
baseada em uma oposicdo aos principios liberais da democracia representativa,
tais como: direitos individuais, triparticio dos poderes, representacdo politica e
liberdade de imprensa, credo e opinido. Para a filésofa, o principal problema das
democracias existentes é a ndo efetivacdo desses principios. Ademais, a hegemonia
neoliberal teria feito com que dois principios fundamentais da politica democratica
perdessem espaco no debate publico: a igualdade e a soberania popular. Deste
modo, o populismo de esquerda deveria mobilizar o povo apelando para esses dois
principios, além, é claro, de apelar para uma real efetivacdo dos outros principios.
Mouffe ainda destaca que a demanda por igualdade deve tomar como referéncia
tanto as desigualdades de ordem econémica quanto as desigualdades denunciadas
pelos assim chamados “novos movimentos sociais”, ou seja, as desigualdades de
género e raca manifestas, por exemplo, no racismo, no machismo e na LGBTfobia.
Moulffe vé alguns incipientes usos da estratégia populista em campanhas como a do
Podemos na Espanha, Die Linke na Alemanha, o “Bloco de Esquerda” em Portugal e
La France Insoumise de Jean-Luc Mélenchon.

Um dos pontos mais comprometedores da abordagem de Mouffe é o modo
como a fil6sofa analisa a questdo do nacionalismo. Mouffe sustenta que a estratégia
populista de esquerda ndao pode abrir mao da ideia de “nacgdo”. Nas palavras da
fil6sofa, “a luta hegemoénica para recuperar a democracia come¢a no nivel do
Estado-nacao” (Mouffe, 2019, p. 112). Ela salienta como a concepg¢do de “nagao”
é capaz de instigar afetos nos individuos, alimentando assim o sentimento de um

pertencimento a essa coletividade amorfa denominada “povo”. Assim, para ela,

uma estratégia populista de esquerdando podeignorar o forte investimento
libidinal em ag¢do nas formas nacionais - ou regionais - de identificacdo e
seria muito arriscado abandonar esse terreno para o populismo de direita
(Mouffe, 2019, p. 113).

Cadernos Amapaenses de Filosofia, v. 1, n. 2, p. 28-47, Macapa, Amapa, 2025.



37

Mouffe nao ignora o fato de que a ideia de nagdo serviu, nas ultimas décadas,
aos nacionalismos mais extremos, excludentes, violentos e, por conseguinte,
antidemocraticos. Para o populismo de esquerda ndo cair nesse tipo de
nacionalismo, ela oferece como remédio promover “os melhores e mais igualitarios
aspectos da tradicdo nacional” (Mouffe, 2019, p. 112). Mouffe vé na ideia de
“consciéncia nacional” um potencial agregador e capaz de revigorar a democracia.
Um caminho diferente é percorrido pela teoria critica. Autores como Habermas e
Honneth preferiram destacar o potencial explosivo que a ideia de nagdo tem para
a democracia. Além disso, a andlise que eles realizam da crise do Estado-nacao nos
fornece um caminho interessante para alcangcarmos uma melhor compreensao da

onda populista, como veremos a seguir.

Crise do Estado-nacao

Para nés, qualquer tentativa de explicar a “onda populista” ndo pode ignorar o
contexto de crise do Estado-nagdo. Mas o que é exatamente essa crise? Habermas
inicia sua analise tedrico-critica da crise do Estado-nacao na década de 80, ao
desenvolver o conceito de “patriotismo constitucional”. Na época, o filésofo
frankfurtiano tecia criticas ao que ele denominou de “tendéncias apologéticas”
de certos historiadores do nazismo. Habermas denunciava o crescimento de uma
historiografia comprometida com a reconstru¢do de uma unidade e identidade
cultural para a Alemanha, mas que perigosamente flertaria com o esquecimento
ou atenuacao da experiéncia nazista ao recuperar narrativas heroicas do passado
germanico. Mas além de denunciar o revisionismo historico desses historiadores,
a discussdo habermasiana é sobre os perigos de um renascimento daquele

nacionalismo que permitiu a ascensdo de Hitler. Nesse contexto ele afirma:

O Unico patriotismo que nido nos aliena do Ocidente é um patriotismo
constitucional. Uma ligacdo, apoiada em convic¢des, aos principios
constitucionais universalizantes s6 pdde, infelizmente, formar-se na
nacdo cultural dos alemies depois - e através - de Auschwitz (Habermas,
1989, p. 27).

Habermas, mais do que propor um “patriotismo constitucional”, esta
afirmando que este ja despontou na sociedade alema. Na década de 1990, em textos
discutindo o futuro da Europa e da Unido Europeia (Habermas, 2018), o patriotismo
constitucional tem um carater de “dever ser”, ou seja, o patriotismo constitucional
aparece como uma instituicdo que precisa ser construida frente a possibilidade
de desintegracdo do Estado-nagdo. Para avangarmos nessa discussdo, é preciso

esclarecer o significado moderno do conceito de nagdo, bem como sua relagdo com
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o Estado democratico de direito.
Benedict Anderson, um dos principais estudiosos do surgimento do Estado-

nacdo, definiu nagado como “uma comunidade politica imaginada”:

Ela é imaginada porque mesmo os membros da mais minuscula das nagdes
jamais conhecerio, encontrarido, ou nem sequer ouvirdo falar da maioria
de seus companheiros, embora todos tenham em mente a imagem viva da
comunhaio entre eles (Anderson, 2008, p. 32).

A nagdo é também uma comunidade limitada, ou seja, ela pressupde sempre
a existéncia de um outro, o estrangeiro, aquele que ndo faz parte da nagdo. Por
fim, a nagcdo também é soberana, isto é, ela detém o poder legitimo dentro do seu
territorio, ndo devendo se submeter a outras na¢des ou a grupos que reclamam
para si o poder. A soberania da nacdo é exercida por meio do aparato estatal, ndo
existe soberania nacional sem Estado. Dai a ideia de Estado-nac¢do, um Estado que
exerce o poder politico em nome de uma comunidade imaginada, e ndo em nome de
Deus ou de uma dinastia.

Mas o que limita quem faz parte ou ndo dessas comunidades imaginadas?
Quais elementos fazem dos individuos partes de uma nacdo? Anderson mostra
que a “consciéncia nacional” ndo é o resultado de um “vinculo natural”, mas
sim um fenémeno histérico que emerge no século XVIII. A nagdo é antes de tudo
uma “tecnologia social” que permite a governos e lideres politicos unificarem
populagdes distintas em torno de uma identidade coletiva. E essa identidade é
forjada por meio da identificacao de tragos culturais comuns, a institucionalizacdo
de uma lingua oficial, a existéncia de uma imprensa e literatura que reverencia
essa coletividade, a construcdao de uma simbologia nacional e a construcao de
uma narrativa histérica que enaltece as conquistas nacionais. O trabalho dos
historiadores e a implementacdo de uma educagdo universal foram fundamentais
para o advento da “consciéncia nacional”. No século XIX, por exemplo, os britanicos
comecaram a tentar produzir essa “consciéncia nacional” nas colonias. Thomas
Macaulay, politico britdnico e presidente do Comité de Educacdo de Bengala, julgava
que a implementacdo de um sistema educacional britanico na regido criaria “uma
classe de pessoas, indianas no sangue e na cor, mas inglesas no gosto, na opinido,
na moral e no intelecto” (Anderson, 2008, p. 137). Todavia, a construgdao de uma
identidade nacional ndo deve ser vista ingenuamente como um processo que se da
por vias exclusivamente comunicativas, no qual um consenso sobre “quem somos

no6s” é construido de maneira livre. Via de regra,

[..] os Estados nacionais ndo se desenvolvem de forma pacifica a partir
de etnias vivendo isoladamente, mas conquistam regides vizinhas, tribos,
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subculturas, comunidades de idioma e religido. Na maioria das vezes, novos
Estados nacionais surgem as custas de “povos inferiores” assimilados,
reprimidos ou marginalizados. A formagao de Estados nacionais ocorrida
sob a clave etnonacional foi quase sempre acompanhada por rituais
sanguinarios de purificacdo e sempre submeteu novas minorias a novas
repressoes. Na Europa do final do século XIX e do século XX, ela deixou
para tras os vestigios cruéis da emigracdo e da expulsdo, da deportagdo
violenta, da privacdo dos direitos e do exterminio fisico - até chegar ao
genocidio. Depois de alcancada a emancipagio, com bastante frequéncia, os
perseguidos transformam-se eles mesmos em perseguidores (Habermas,
1998, p.110).

O advento das nag¢des modernas estd associado ao declinio de um outro
“sistema cultural” capaz de gerar uma identidade coletiva, a saber, a religido (Cf.
Anderson, 2008; Habermas, 2018). Isso nao significa o “fim das religides”, mas
a dissolucao das sociedades tradicionais que organizavam todos os aspectos
da vida social a partir de uma cosmovisao religiosa. Nesse sentido, com a ideia
de “pertencimento a uma nac¢ao” foi “possivel criar um vinculo solidario entre
pessoas que até entdo eram estranhas umas para as outras” (Habermas, 2018, p.
203). Por outro lado, o declinio do poder integrador das religides afetou a prépria
legitimidade do poder politico, visto que este ndo podia mais recorrer a uma
cosmovisdo religiosa ou ao direito divino dos reis. Diante disso, Habermas observa
que a ideia de nagdo “torna acessivel ao Estado uma fonte secular de legitimacao”
(Habermas, 2018, p. 203). O Estado é legitimo porque incorpora o “espirito do
povo”, porque ele manifesta o poder da nacdo. E certo que, de uma perspectiva
filosofica, a legitimidade do Estado moderno foi pensada a partir de termos como
“direitos humanos” e “soberania popular”. Entretanto, como observa Habermas, foi

necessario mobilizar a populagao

com uma ideia que tivesse a forca de moldar os sentimentos, capaz de
apelar ao coracdo e mente de modo mais intenso do que as ideias de
soberania popular e direitos humanos. Esse vazio é preenchido pela ideia
de nagdo (Habermas, 2018, p. 204).

Vemos entdo que o moderno Estado-nacdo é a simbiose entre o poder politico,
fundado nos direitos humanos e na soberania popular, e a ideia de uma comunidade
nacional. No entanto, a relagdo entre Estado de direito e nag¢dao rapidamente se
mostrou paradoxal. Ao mesmo tempo que o conceito de nacdao fomentou uma
solidariedade entre “os iguais”, ela também estimulou a exclusdo do “outro” do

sistema de direitos. Habermas observa que

a histdria do imperialismo europeu entre 1871 e 1914 mostra, da mesma
maneira que o nacionalismo integral do século XX (sem mencionar o
racismo dos nazistas), o triste fato de que a ideia de nagdo serviu menos
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para reforcar a lealdade da populacdo ao Estado constitucional e mais
para mobilizar as massas a fins que dificilmente podiam ser conciliados
com os principios republicanos (Habermas, 2018, p. 210).

Um exemplo dessa relagdo paradoxal entre Estado de direito e nacao
encontramos no famoso caso Dreyfus, ocorrido na Franga do século XIX. O caso que
foi analisado por Hannah Arendt em As origens do Totalitarismo, e que Honneth
retoma em O direito da liberdade, diz respeito ao julgamento do oficial judeu
Alfred Dreyfus, o qual, acusado de espionagem, enfrentou o tribunal militar em um
processo cheio de “vicios”. O caso teve uma ampla repercussido na esfera publica
francesa, com cidadaos empenhados em debater o assunto considerado de interesse
da nacdo. No entanto, os debates publicos que mobilizaram diferentes camadas
da populacdo trouxeram a superficie “um ressentimento antissemita fundado nas
ideias de um vinculo natural, em ultima instancia bioldgico, dos ‘franceses’ unidos
na nacdo” (Honneth, 2015, p. 505). Ja se antecipava no caso Dreyfus a compreensao
de nag¢do como um “dado natural”. Tal compreensado estava nas bases de todos os
etnonacionalismos do século XX, que enxergavam o Estado de direito como uma

ameaca a nacdo. Honneth nota que no inicio do século XX

com excecdo dos paises escandinavos, era possivel encontrar atitudes
extremamente nacionalistas na esfera publico-politica [europeia], que
revelavam a disposicdo a excluir dos direitos civis grupos que se definissem
como estrangeiros (Honneth, 2015, p. 506).

A relagdo paradoxal entre nacdo e Estado de direito sempre conteve um
potencial explosivo capaz de provocar uma crise do Estado-nag¢do. Diante disso,
surgem questdes como: o Estado de direito é compativel com a ideia de nagcdao? A
democracia é capaz de sobreviver ao nacionalismo que surge com a ideia de na¢ao?
E possivel uma solidariedade social entre cidaddos de um Estado de direito se
abrirmos mao da ideia de nacdao? Além desse problema de compatibilidade entre
Estado de direito e nagdo, duas mudancas significativas no século XX engendraram
uma crise do Estado-nacdo, crise cujas consequéncias ainda sdo dificeis de avaliar.
A globalizagdo é o ponto de partida para um conjunto de eventos que fomentam
essa crise. Habermas situa na década de 1970 o momento decisivo de ascensdo de
um mundo globalizado como nunca havia se visto antes. O fil6sofo define assim a

globalizacgao:

Utilizo o conceito “globalizacdo” para descricio de um processo, nio
de um estado final. Ele caracteriza a quantidade cada vez maior e a
intensificacdo das relagdes de troca, de comunicagdo e de transito para
além das fronteiras nacionais. Assim como no século XIX o trem, o barco
a vapor e o telégrafo intensificaram o transito de bens e das pessoas,
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bem como a troca de informagdes, hoje em dia, a tecnologia dos satélites,
a navegacdo aérea e a comunicac¢do digital criaram redes mais amplas e
densas (Habermas, 2001, p. 84).

O primeiro ponto a se observar sobre os efeitos politicos da globalizacao
é o fato dela favorecer a formac¢do de sociedades cada dia mais multiculturais. O
multiculturalismo ameaca a existéncia de uma “identidade cultural” pressuposta
no conceito de nagdo. Com paises cada dia menos homogéneos culturalmente, o
Estado de direito passa a comportar diversas “na¢des” no seu interior. Entre 2000 e
2022, a proporgao estimada da populagdo mundial que é migrante foi de 2,8% para
3,6%. Em niimeros absolutos, isso significa que, em 2000, o nimero de migrantes
internacionais era de 173 milhdes de pessoas. Ja em 2022, temos 281 milhdes de
migrantes internacionais no mundo (MCauliffe; Triandafyllidou, 2022). Em um
relatério de 2013 do Pew Research Center, 69% dos entrevistados afirmavam que
0s seus respectivos paises tiveram um aumento da diversidade cultural. Um ponto
curioso desse relatorio é que somente 23% dos entrevistados se diziam contrarios
a esse aumento. Contudo, hd evidéncias de uma correlacio entre aumento da
imigracao e o crescimento dos votos em populistas de direita (Halla; Wagner;
Zweimiiller, 2017). Mas, independentemente disso, se tornou um cliché da direita
populista a agenda anti-imigra¢do que rotula os estrangeiros como uma ameaca a
economia e aos valores da nac¢ao. Discursos dessa natureza se tornaram comuns
entre liderancas politicas da direita populista em todo mundo.

Outro aspecto da globalizacdo que esta relacionado com a crise do Estado-
nacdo é o aumento da circulagdo de capital estrangeiro, ameagando a soberania
do Estado-nacdo, visto que agora os lideres politicos precisam compatibilizar
suas a¢Oes com os efeitos que elas produzem numa economia globalizada, na qual
corporacoes transnacionais dispdem de um grande poder sobre os governos locais.
Os exemplos sdo muitos. A Saudi Aramco, petrolifera saudita, em 2022, obteve
um lucro recorde maior que o PIB de metade dos paises do mundo (BBC, 2022).
No setor de tecnologia, os nimeros sdo ainda mais impressionantes. Somente a
Apple tem o valor de mercado maior do que o PIB de 96% dos paises do mundo
(Wallach, 2023). No ano de 2017, foi constatado que 69 das 100 maiores entidades
econdmicas do mundo eram empresas e s6 31 eram paises (Galindo, 2023). Por
fim, com a globaliza¢do, surge uma cultura de massas mundial, o que leva a uma
atenuacdo das diferencas nacionais, bem como o enfraquecimento das tradigdes

locais. Assim vemos

0s mesmos bens de consumo e estilos de consumo, os mesmos filmes,
programas de televisdo e éxitos se espalham pela esfera terrestre;
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as mesmas modas pop, Techno ou da cal¢a jeans atingem e marcam
a mentalidade da juventude, mesmo nas regides mais distantes; a
mesma lingua - sempre o mesmo inglés assimilado - serve de meio de
compreensdo entre os dialetos mais remotos. Os relégios da civilizagdo
ocidental dio a cadéncia a simultaneidade imposta dentro da diferenca
cronolégica (Habermas, 2001, p. 95).

E nesse contexto de crise do Estado-nacdo que Habermas sugere a construcio
de um “patriotismo constitucional” para substituir o culto a uma suposta
“identidade cultural do povo” promovida pelo nacionalismo étnico. Esse patriotismo
constitucional fomentaria uma nova forma de solidariedade social entre cidadaos

do Estado democratico de direito. O patriotismo constitucional seria

uma forma de patriotismo baseada nos principios constitucionais e
em uma cultura politica (liberal) compartilhada, em vez de uma densa
identidade nacional, étnica, cultural ou religiosa (Baynes, 2016, p. 220,
traducdo nossa).

De acordo com Cronin, “o patriotismo constitucional fornece um modelo
processual ‘abstrato’ de identidade civica baseada na lealdade aos principios
constitucionais” (Cronin, 2014, p. 212, tradu¢do nossa). Em outras palavras, a
identidade coletiva é construida a partir da ideia de que os individuos fazem parte
de um grupo com uma constituicdo em comum da qual se orgulham, devendo entdo
cooperar para preserva-la. Ser leal aos principios constitucionais seria uma forma
de preservar a forma de vida de uma coletividade composta por diferentes grupos
étnicos, culturais e religiosos.

Honneth também reconhece esse cendrio de crise do Estado-nacdo e retoma
a discussao sobre o patriotismo constitucional. Contra Habermas, Honneth afirma
que a “ideia do patriotismo constitucional [..] tem, por ora, bem pouca forca de
atracdo afetiva para poder valer como alternativa a forma de Estado nacional da
solidariedade cidadd” (Honneth, 2015, p. 628). Para Honneth, essa falta de apelo
afetivo do patriotismo constitucional, tal como foi proposto por Habermas, se deve
ao fato de que “falta-lhe um relato de éxitos e fracassos coletivos em cuja luz os
cidadaos poderiam se entender como uma comunidade de destino obrigada a um
apoio reciproco” (Honneth, 2015b, p. 628). Ou seja, falta um uso publico da histéria
no modelo habermasiano.

Uma das consequéncias mais imediatas da crise do Estado-nacdo é que as
fontes de solidariedade social em sociedades pluralistas se tornam cada vez mais
escassas. No entanto, as solugdes apresentadas para superar essa crise se mostram
bem limitadas. Nao ha nenhum indicio de que um patriotismo constitucional

possa substituir a forca integradora que as religides e o nacionalismo tiveram em
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outras épocas. Nao obstante, € um mérito da abordagem teorico-critica o fato dela
mostrar o potencial antidemocratico inerente a ideia de “nagdo”, além de iluminar
as possiveis causas da crise do Estado-nacao. Entendemos que a assim chamada
onda populista emerge como uma rea¢do a esta crise. Afinal, o lider populista
consegue mobilizar os sentimentos das pessoas apelando para a ideia de uma
ameaca a “identidade nacional do povo”. No entanto, a explicacao do fendmeno nao
pode ser reduzida a uma Unica causa. Nao foi somente a crise do Estado-nagdo que
deu origem a onda populista. Przeworski (2019), em Crises da democracia, analisa
a onda populista buscando explicagdbes em causas econdmicas, institucionais e
culturais. Todavia, nao é possivel ter uma compreensdao mais acurada dessa “onda
populista” sem levar em consideragio a crise do Estado-nacéo. E por ignorar essa
crise e a propria “natureza” do Estado-na¢do que Mouffe chega a conclusdo, para
nés equivocada, de que um populismo de esquerda que se apropria do nacionalismo

poderia “salvar a democracia” e aprofunda-la.

O futuro da onda populista

Seria um otimismo injustificavel apostar que um patriotismo constitucional de
inspiracao habermasiana solucionaria a crise do Estado-nac¢do, e, por conseguinte,
interromperia a onda populista. Todavia, as investigacdes de Habermas e Honneth
fornecem um instrumental tedérico que ajuda a entender a conexdo entre a
crise do Estado-nacdo e a onda populista. A vasta literatura que se produziu nos
ultimos anos sobre a ascensdo populista deu pouco destaque para o declinio do
Estado nacional. Além disso, os dois autores nos ajudam a entender por que a
onda populista pode ser considerada uma “ameaga a democracia” - visto que no
cerne do populismo esta um nacionalismo que desde os primdérdios demonstrou
ter um potencial explosivo para o Estado democratico de direito. Doravante, se o
populismo de direita com seus apelos nacionalistas constitui uma ameaga para o
Estado democratico de direito, a proposta de populismo de esquerda apresenta
fragilidades que comprometem sua viabilidade enquanto alternativa de “salvar a
democracia”. Quando Mouffe propde reformar o nacionalismo a partir de valores
como “igualdade” e “soberania”, ela ignora que o préprio populismo de direita ja faz
isso em nome de uma agenda antidemocratica. Como observa Benhabib (2019), a
direita francesa tem utilizado a linguagem da “soberania perdida” para expressar
sua aversao aos imigrantes. No Brasil, a direita populista apela para o valor da
“igualdade” para defender uma agenda contra minorias, alegando que, por exemplo,
politicas de a¢do afirmativa violariam o principio da igualdade, sendo um privilégio

concedido a determinados grupos.

Cadernos Amapaenses de Filosofia, v. 1, n. 2, p. 28-47, Macapa, Amapa, 2025.



44

O outro grave problema da proposta de Mouffe é que ela ndo leva a sério a
crise do Estado-nacdo. As identidades nacionais sdo uma construcao histérica, e
a crise do Estado-nacdo aponta que essas identidades tém se alterado, de modo
que determinados grupos estdo vivenciando essas mudang¢as com apreensdo e
ressentimento, buscando meios para retornar a um passado idealizado de “pureza
nacional”. O lider populista de direita promete entregar isso. E o populista de
esquerda? Ele é capaz de prometer isso e manter suas credenciais de democratico e
defensor dos direitos humanos? Além do mais, é importante notar que um processo
de aprendizagem social fez com que amplos setores da populagdo passassem a
compreender esse aspecto desagregador do nacionalismo, fazendo com que as
pessoas comecassem a lidar de modo mais prudente com a ideia de “identidade
nacional”. Na Alemanha, por exemplo, em 2019, houve uma polémica sobre o
hasteamento da bandeira nacional em escolas. O uso de simbolos nacionais ainda
é controverso devido ao passado nazista do pais e o modo como esses simbolos
sdo apropriados por grupos de extrema-direita ainda hoje. Mouffe defende que o
populismo de esquerda deve se apropriar do discurso sobre identidade nacional
por causa do “apelo afetivo” deste, que o torna uma ferramenta eficiente para
mobilizar as massas. Todavia, a estratégia proposta pela fildsofa nao esclarece o que
deve ser feito em um contexto polarizado em que um grupo clama pela “salvacao”
da “identidade nacional” e outro ndo se sente nem um pouco mobilizado por
discursos nacionalistas, e, mais do que isso, teme tais discursos.

Mouffe, em seu escrito, se apresenta como uma defensora do “realismo
politico”, e procura deixar isso claro ao citar Maquiavel na epigrafe do livro e ao
tomar as ideias de Carl Schmitt como uma referéncia para sua proposta. Ao advogar
que um populismo de esquerda se aproprie das “armas” utilizadas pelo populismo
de direita, para, entdo, “salvar a democracia”, a filésofa julga estar sendo fiel a
tradicdo inaugurada pelo filésofo italiano. Contudo, o realismo de Mouffe é pouco
realista. Afinal, ela ndo leva a sério em sua abordagem o contexto de crise do Estado-
nacao, bem como as fei¢des antidemocraticas que propostas politicas que apelam
para uma “identidade nacional” tém adquirido no ultimo século. A expectativa de
que discursos nacionalistas possam ter um efeito revigorante sobre a democracia
mostra-se problematica, pois negligencia os riscos ja observados historicamente.

A crise do Estado-nacdo permanece aberta e sem solucao, e isso tem uma
implicagdo direta na existéncia da onda populista. Qual seria entdo o futuro da
onda populista? Habermas aposta num futuro pds-nacional, a construcdo de
blocos politico-econdmicos como a Unido Europeia seria uma primeira tentativa

de se criar uma comunidade politica mais universal que os Estados-nacionais
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(Habermas, 1995). Nesse ponto, o patriotismo constitucional se converte em um
patriotismo devoto a Constituicdo dessa comunidade pés-nacional mais ampla.
Esta seria uma possivel solugdo para a crise do Estado-nacdo. O fildsofo observa
que os perigos globais crescentes ja teriam unificado “as nagées do mundo em
uma comunidade de risco involuntaria” (Habermas, 1998, p. 117), ou seja, decisdes
politicas equivocadas afetam cada vez mais a comunidade de nagdes, extrapolando
os limites de um Estado-nacional. A agenda das mudancas climaticas deixa claro
essa “comunidade de risco involuntaria”, bem como os limites de resolucdes de
determinadas questdes exclusivamente por meio da politica local. Em um futuro
pos-nacional, o discurso populista seria esvaziado e a onda populista perderia
forca. No entanto, esse otimismo habermasiano esta bem distante de se tornar uma
realidade. O enfraquecimento da Unido Europeia nos ultimos anos, culminando
no Brexit, pde em xeque o modelo de comunidade politica pés-nacional que
estava sendo construido na Europa. Para nés, a duracdo da crise do Estado-nacgao
€ um dos fatores que determinara a longevidade da onda populista, de modo que
os diagndsticos que anunciam o fim préximo do fendmeno parecem carecer de
respaldo empirico suficiente. Cabe aqui um esclarecimento sobre o conceito de
crise pressuposto no nosso trabalho. Seguindo Gramsci, entendemos que “a crise
consiste justamente no fato de que o velho morre e o novo nao pode nascer: neste
interregno, verificam-se os fenémenos patolégicos mais variados” (Gramsci,
2007, p. 184). Por um lado, estamos no contexto em que o Estado-nagdo agoniza
nas democracias representativas, mas, por outro lado, nada surge para substituir
esse modelo de integracdo politica. Enquanto permanecermos nesse interregno, é
plausivel supor que estarao presentes uma das condi¢des de possibilidade da onda
populista.

Em suma, este trabalho buscou enfatizar a centralidade da crise do Estado-
nacao para compreender a ascensdo da “onda populista” contemporanea, aspecto
que muitas andlises recentes relegam a segundo plano. A partir da Teoria Critica
dos filésofos frankfurtianos, argumentamos que o recurso ao nacionalismo -
mesmo em versoes reformadas de “esquerda” - contém riscos antidemocraticos

que fragilizam a proposta de Mouffe.
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Resumo: Este trabalho analisa a formagdo da subjetividade negra a partir do olhar colonial, conforme
descritoporFrantzFanon, esuareconstrugdoatravésdasencruzilhadas culturais, segundo Luiz Antonio
Simas e Luiz Rufino. Fanon demonstra como a identidade negra é forjada sob o peso do colonialismo,
pelo qual o olhar branco impde um regime de desumanizacdo e alienagdo do ser. Simas e Rufino,
por sua vez, propdem que essa identidade ndo € fixa, mas dinamica, estruturada pela categoria de
Arte do Cruzo, composta pelos conceitos de Encruzilhada, espago simbélico onde diferentes matrizes
culturais se encontram e se ressignificam; pelo Encanto, que é poténcia transformadora emergida na
encruzilhada, que desestabiliza hierarquias e dicotomias ocidentais, permitindo possibilidades de
ser e saber plurais; e pela Cultura de Sincope: que preenche lacunas com improviso. A pesquisa adota
uma abordagem tedrico-conceitual, explorando como a critica de Fanon a subjetividade racializada
pode enriquecer a compreensdo da proposta de Simas e Rufino sobre a reinvenc¢io da identidade
negra no Brasil. Mediante andlise comparativa e dialégica dos textos fundamentais dos autores,
examina-se como os conceitos de Encruzilhada, Encanto e Sincope ressignificam a identidade negra
no contexto brasileiro, propondo um dialogo critico entre a desconstrucido fanoniana das estruturas
coloniais e as estratégias de reexisténcia. Os resultados apontam para a necessidade de uma critica
anticolonial que nido apenas denuncie os mecanismos de sujei¢cdo, mas também valorize as praticas
culturais negras como formas de resisténcia e reconstrugdo do ser, reconhecendo nelas uma poténcia
ativa na formulacdo de novos sentidos de ser e estar no mundo, bem como uma nova gramatica para
a emancipacao social do ser negro.
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Abstract: This paper analyzes the formation of Black subjectivity through the colonial gaze,
as described by Frantz Fanon and its reconstruction via cultural crossroads, according to Luiz
Antonio Simas and Luiz Rufino. Fanon demonstrates how Black identity is forged under the weight
of colonialism, wherein the white gaze imposes a regime of dehumanization and alienation of
being. Simas and Rufino, in turn, propose that this identity is not fixed but dynamic, structured by
the category of Arte do Cruzo, which comprises the concepts of Encruzilhada - a symbolic space
where different cultural matrices meet and are resignified; Encanto - a transformative power that
emerges at the Encruzilhadas, destabilizing Western hierarchies and dichotomies, thereby enabling
plural possibilities of being and knowing; and Cultura de Sincope - a mode of filling gaps through
improvisation. The research adopts a theoretical-conceptual approach, exploring how Fanon's
critique of racialized subjectivity can enrich the understanding of Simas and Rufino’s proposal for the
reinvention of Black identity in Brazil. Through a comparative and dialogical analysis of the authors’
foundational texts, it examines how the concepts of Encruzilhada, Encanto e Sincope resignify Black
identity in the Brazilian context, proposing a critical dialogue between Fanon’s deconstruction of
colonial structures and the strategies of re-existence. The findings point to the need for an anticolonial
critique that not only denounces mechanisms of subjection but also affirms Black cultural practices
as forms of resistance and reconstruction of being. These practices are recognized as active forces in
the formulation of new meanings of existence in the world, as well as a new grammar for the social
emancipation of being Black.
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Introducao

A formacgdo da subjetividade negra sob o olhar colonial é um processo marcado
pela violéncia e desumanizacdo, conforme analisado por Frantz Fanon em Pele
Negra, Mdscaras Brancas (2020). O autor demonstra como o colonialismo nao
apenas subjuga economicamente, mas também fabrica uma identidade negra
pautada na negacdo ontolégica, reduzindo o colonizado a um “nada” historico,
politico, social e cultural. Essa dinamica, fundamentada na dicotomia entre o
humano - branco - e o ndo-humano - negro -, perpetua-se através de mecanismos
culturais que interiorizam a inferiorizacdo, como a imposicao de arquétipos
europeus e a linguagem racista, conceituados por Fanon como desumanizacao ou
alienacao do ser negro (Fanon, 2020). No contexto brasileiro, essa discussdao ganha
contornos especificos, onde a identidade negra, embora forjada na violéncia, é
constantemente reinventada através de praticas culturais dissidentes.

Diante desse cendrio, Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino (Rufino; Simas, 2018;
2019) propdem a Arte do Cruzo como ferramenta epistemolégica para reconstruir
0 ser negro a partir de gramdticas outras. Seus conceitos de Encruzilhada, como
o espaco de encontro de saberes plurais; Encanto, poténcia transformadora que
desestabiliza hierarquias; e Sincope, o improviso que preenche lacunas coloniais,
oferecem um contraponto a rigidez da razao colonial, valorizando a cultura afro-
diaspdrica como ato de reexisténcia. Enquanto Fanon enfatiza a necessidade
de destruir a estrutura colonial, Simas e Rufino destacam a capacidade de criar
novos sentidos de vida nas brechas do sistema. Essa tensdo entre destruicao e
reinvenc¢do constitui o cerne do problema deste artigo: como articular a critica
fanoniana a desumanizacao com as epistemologias negras brasileiras para pensar a
emancipacao social do ser negro?

A relevancia deste debate reside na urgéncia de ampliar as perspectivas sobre
a libertacdo negra, indo além da mera denudncia do racismo para reconhecer as
praticas culturais como formas ativas de luta politica. No Brasil, onde a heranca
colonial se entrelaca com a diversidade cultural afro-indigena, a Arte do Cruzo
revela-se uma chave para compreender como o corpo negro, mesmo violentado, se
torna territério de encantamento e insurgéncia. Além disso, o didlogo entre Fanon e
os autores brasileiros permite questionar se a libertacdo exige apenas a demoli¢cdo
do mundo colonial ou também a criacdo de novas gramdticas de existéncia, como
as gestadas nas manifestagdes culturais afro-indigenas, como os terreiros, rodas de
samba e capoeiras.

O objetivo deste artigo é explorar as convergéncias e tensdes entre Fanon,

Simas e Rufino, levando Fanon ao terreiro e Simas e Rufino a trincheira, analisando
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como a subjetividade negra, forjada na violéncia colonial, pode ser reconstruida
através da encruzilhada. Busca-se, ainda, refletir sobre as implicacdes politicas
dessa articulacdo, especialmente no que diz respeito as possibilidades de uma
libertagdo que ndo reproduza os termos da dominagao branca. Para isso, o texto
estd organizado em trés eixos principais: primeiro, a analise da desumanizac¢ao
colonial em Fanon; em seguida, a proposta da Arte do Cruzo como alternativa
epistemolégica; e, por fim, o tensionamento criativo entre as duas perspectivas,
onde se invoca Exu como principio dinamizador da emancipacao.

Ao longo do artigo, argumenta-se que a aparente contradi¢do entre as teorias -
Fanon como critico da estrutura e Simas/Rufino como propositores de alternativas
culturais - revela um paradoxo fundamental da luta antirracista: a necessidade
de destruir o mundo colonial sem perder de vista as ferramentas ancestrais que
permitem gingar dentro dele. O corpo negro, entendido simultaneamente como
depositario da violéncia e territorio de libertacdo, emerge como eixo central dessa
discussao, evidenciando que a reexisténcia ndo é passiva, mas um ato politico que
redefine sentidos de vida.

Por fim, este trabalho nao pretende esgotar o debate, mas abrir caminhos para
pensar a emancipagdo negra a partir de uma perspectiva dialética, onde a critica
radical de Fanon se encontra com a sabedoria ancestral da encruzilhada. A cultura,
nesse sentido, ndo é um refugio nostalgico, mas um laboratério de futuros possiveis,

onde a liberdade se performa antes mesmo de ser nomeada.

Subjetividade negra em Fanon

Frantz Fanon, na obra Pele Negra, Mdscaras Brancas (2020), elabora sobre
como a identidade negra é forjada na base da violéncia operada pelo colonialismo.
Nesse sentido, o colonialismo ndo atua somente como uma pressao externa atraves
de ferramentas econdmicas e sociais, visto que produz uma subjetividade que serve
ao seu sustento: a identidade negra. Essa identidade, que é produto e sustento
da dominagdo colonial, é formulada a partir da negacdo ontologica do sujeito
colonizado, de tal forma que o relega ao nada - a auséncia de historia, de cultura,
de vida e de humanidade -, assim, operando um processo de interiorizacdao de um
“suposto complexo de inferioridade” (Fanon, 2020, p. 99), no qual “é o racista que
cria o inferiorizado” (Idem, p. 107), na medida em que afirma sua humanidade. Ou
seja: a consolidacao da humanidade do colono tem como subsidio a negacao da
humanidade do colonizado.

Assim, a dominacdo colonial tem como ferramenta primordial a desumanizagao

do ser negro, que opera numa dicotomia maniqueista fundada num lastro social
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violento. Para que essa légica colonial seja alicercada, é necessario projetar no ser
negro todas as contradi¢des que abalam a pureza ilusoéria do colono branco, como
o mal, o instinto e a emo¢do. Enquanto o branco tem como suposta esséncia o
dominio da razao e da humanidade plena, o negro é reduzido a esfera sensorial,
do animalesco - uma cisdo que fragmenta o mundo em dois polos irreconciliaveis.
Essa ferramenta opera através da exportacao sistematica das contradi¢des com a
finalidade de manter a coesdo: ao fazer do negro o depositario de tudo que precisa
negar em si mesmo, o branco preserva sua “pureza” e, assim, a superioridade.
“O negro é o simbolo do Mal e do Feio” (Fanon, 2020, p. 192), escreve o autor,
revelando como a violéncia colonial tem como ferramenta de domina¢do material
a formacdo de uma subjetividade que sustenta a hierarquia pautada na dicotomia
entre humano e ndo-humano, bom e mau. Como afirma Fanon:

Na Europa, o Mal é representado pelo negro (sic). [...] O carrasco é o homem
negro, Satd é negro, falamos de trevas, estamos pretos quando estamos
sujos - aplique-se isso a sujeira fisica ou a sujeira moral. Causaria espanto
se nos déssemos ao trabalho de reuni-las, tamanho é o nimero das
expressoes que fazem do negro o pecado. Na Europa, o negro representa,
seja concreta ou simbolicamente, o lado mau da personalidade. [..] Na
Europa, ou seja, em todos os paises civilizados e civilizadores, o negro
simboliza o pecado. O arquétipo de valores inferiores é representado pelo
negro (Fanon, 2020, p. 200).

Essa introjecdo da imagem criada e imposta pelo colonizador ao colonizado
é portadora de uma perversa dinamica que promove uma autodepreciacao do ser
negro de tal forma que ele mesmo nega sua identidade que lhe foi imposta, pois
toda a estrutura social que o circunda atua na mesma harmonia da desumanizacao
nas mais diversas formas possiveis, sendo na linguagem, cinema, propaganda e etc.!
Portanto, consoante Fanon (2020), o ser negro tem como objetivo primordial do
seu desejo a ascensdo a humanidade, alcancgar o estatuto da universalidade, ou seja:
ele quer ser branco.

Fanon apresenta uma leitura que parte da realidade martinicana para dissertar
sobre a desumanizagao e como ela se interioriza e se “epidermiza”, principalmente
através do que ele vai chamar de “imposicao cultural irrefletida”, que é uma
critica ao conceito de inconsciente coletivo de Jung. O inconsciente coletivo ndo se
qualifica enquanto heranc¢a cerebral, mas sim como um processo de assimilacdo

de crencas e pensamentos dos arquétipos europeus através do contato com esta

1 Emboranio seja o enfoque do artigo, é importante evidenciar: Fanon aborda no primeiro capitulo
de Pele Negra, Mdscaras Brancas (“O negro e a Linguagem”) as relacdes do negro e a linguagem e
como ela também se estabelece como forma de dominag¢io, bem como o arquétipo ao qual o ser
negro é retratado nos cinemas e propagandas (Fanon, 2020a, p. 55).
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cultura enquanto ideal: “Nada de espantoso, portanto, que um antilhano submetido
ao método do sonho acordado, reviva os mesmos fantasmas de um europeu. E que
o antilhano tem o mesmo inconsciente coletivo do europeu” (Fanon, 2020, p. 202).
Isso ocorre seja lendo livros, assistindo filmes, séries, novelas, falando a lingua
do europeu - como era o caso das Antilhas, onde o que era dado como certo era a
lingua francesa, ignorando o dialeto crioulo que ha no local -, enfim, consumindo
esta cultura.

Falar da Europa é imprescindivel quando falamos do negro, visto que este
continente se enxerga como “civilizador”, aquele local que leva a cultura, a educagao,
a “forma certa” de se portar ao povo selvagem que é tdo préxima da natureza e tao
distante do ideal civilizatorio europeu, cuja pretensao é ancorada num complexo
de autoridade (Fanon, 2020, p. 113). Na medida em que este ideal civilizatoério cria
uma identidade para este povo da colonia - a identidade do negro -, ele também cria
ferramentas e tecnologias que garantam que essa identidade seja sempre levada
ao rebaixamento, isso é, consolidando esse processo principalmente através da
cultura, cumprindo a missdo de desumanizacao do colonizado. Com a assimilacdo
da identidade branca, o antilhano enxerga-se como um francés comum, branco,
mas, no momento em que se descobre negro, aproxima-se da ideia do imoral e mau.
0 negro antilhano torna-se escravo da imposicao cultural irrefletida, ou seja, “apos
ter sido escravo do branco, ele se auto escraviza” (Fanon, 2020, p. 203).

A subjetividade negra aqui tecida, como compreendida por Fanon, é manifesta
como expressdo da dimensao ideal do que ocorre na materialidade objetiva. Nesse
sentido, essa subjetividade que nasce da negacao ontoldgica torna-se naturalizada,
uma forma de agir e pensar, expressa culturalmente. Assim: “cultura é o conjunto
dos comportamentos motores e mentais oriundos do encontro do homem com
sua natureza e com seu semelhante, devemos dizer que o racismo é, com efeito,
um elemento cultural” (Fanon, 20203, p. 65). Ou seja, a natureza e os sujeitos que
circundam a cultura sempre estdo em constante mudanca: portanto, isso também
demanda uma reconfiguracdo de funcionamento do racismo para continuar como
elemento central que atenda as demandas de acumula¢do de capital, como é o
caso do processo colonial. Tal reconfiguracdo ocorreu quando nado fora mais util
a acumulacdo o racismo interpretado por meio das escrituras sagradas e quando
o racismo cientifico comecara a ser desmentido e invalidado na comunidade
cientifica. Agora, o racismo adquire um grau de desenvolvimento que acompanha “a
perfeicdo dos meios de producdo”, que provocam uma “camuflagem das técnicas de
exploracdo do homem e, por conseguinte, das formas do racismo” (Fanon, 2020a, p.
69), assim, tornando-se natural, como elemento de formagdo de subjetividade.
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Portanto, a subjetividade negra é forjada na violéncia colonial, que é a mediagdo
entre colonizado e realidade. Enquanto as formas de explora¢do dentro da Europa
no periodo de vida de Fanon tinham um revestimento mais sutil, nas

nas regides coloniais, pelo contrario, a policia e o soldado, com sua
presenga imediata, as suas intervencoes diretas e frequentes, mantém o
contato com o colonizado e aconselham-no, a coronhada ou com Napalm,
a permanecer quietinho (Fanon, 2022, p. 32).

Tal subjetividade é extremamente necessaria ao colonialismo para que a
hierarquia racial seja mantida, com a finalidade de manutencdo da exploragdo e
opressao das riquezas e do povo do territério colonizado. O colonialismo vem a
ser parte do processo que Marx (2013) chama de acumulagdo primitiva do capital.
Esse processo, longe de ser pacifico, foi construido sobre a pilhagem sangrenta
das colonias - expropriacdo de riquezas, territérios e corpos, que alimentaram a
formacdo do mercado mundial e o surgimento do capitalismo industrial (Marx,
2013). A relagcao entre metrdpole e colonia, porém, ndo se limitou ao fornecimento
de recursos e mao de obra escravizada, consolidou uma estrutura de dependéncia
que, como demonstra Amin (1973), sobreviveu mesmo apds as independéncias
formais, adaptando-se as exigéncias da acumulacdo capitalista. A dominacgao
colonial, portanto, ndo é um fantasma do passado - é um sistema que ressurge, sob
novas roupagens, na ordem global contemporanea.

Ademais, Fanon reitera que a questao racial deve ser tratada de forma séria
e enxergando a dimensdo da totalidade material. Ndo se pode individualizar a
racializacdo nem a opressdo racial, tampouco patologizar: “uma sociedade é racista
ou ndo é. Enquanto ndo percebermos essa evidéncia, uma quantidade enorme
de problemas serd deixada de lado” (Fanon, 2020, p. 101) - sendo de extrema
importancia a compreensdo da subjetividade negra forjada sob um olhar colonial
para poder tragar criticas e alternativas ao modelo colonial, promovendo avango
“rumo ao universal” (Idem, p. 208). Esse universal ndo compreende apenas uma
convivéncia na sociedade burguesa, pois a resolucao para o problema do negro nao
estd no “[...] problema dos negros vivendo entre os brancos, mas sim no problema
dos negros sendo explorados, escravizados, desprezados por uma sociedade
capitalista, colonialista, acidentalmente branca” (2020, p. 212).

A anilise de Fanon possibilita um rico entendimento acerca da maneira como
0 processo colonial, que tem a violéncia como base, forja a subjetividade negra,
constituida pela negacao ontolégica, “epidermizacdo” da opressdo e imposicao
cultural irrefletida. Esse processo de desumanizacdo ndo é um sintoma, mas a

prépria condi¢do para funcionamento da dominag¢do colonial, cujo interesse é a
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acumulacdo de capital, tendo como o seu modus operandi a exploracdo e opressao
da populacdo colonizada e da natureza do territério colonizado. Esta analise, ao
desvelar os mecanismos de formacdo da subjetividade negra sob o olhar colonial,
prepara o terreno para uma questdo urgente: como se da a reconstrucdo do ser
negro, ser cuja identidade ja designa uma negacdo? E na encruzilhada entre a
critica fanoniana e as epistemologias negras brasileiras - tema da préxima secao -
que buscaremos pistas para responder?.

Simas e Rufino e A Arte do Cruzo

Se Fanon evidencia como se da a construcao de uma subjetividade negada pelo
olhar colonial, Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino (Rufino; Simas, 2018; 2019; 2021)
possibilitam desvelar as maneiras como a identidade, que é forjada na violéncia
colonial, encontra formas de driblar o vazio existencial que lhe é imposto. Esse
drible ocorre através do que os autores chamam de Arte do Cruzo (2018), que
consiste numa construcdo do ser pautada na tessitura de novos sentidos de mundo
através do movimento e da imprevisibilidade, que é dissidente da normativa
razdo colonial - a mesma que nega o colonizado -, na medida em que parte dos
saberes da ancestralidade, da compreensdo de uma “integralidade corpdrea”
(Rufino; Simas, 2018, p. 29) ndo dicotomizada de ser, vida em comunidade, rituais
e cotidiano vivido. Esta se¢do pretende tracar caminhos possiveis a partir da Arte
do Cruzo para reconfigurar os sentidos do ser negro desumanizado, enxergando
como poténcia os principios que sao expressos de maneira mais visivel dentro das
manifestacdes culturais advindas da populac¢do negra.

A Arte do Cruzo, como categoria, é composta pelos conceitos de Encruzilhada,
Encanto e Sincope. Estes conceitos articulam-se entre si e condicionam a arte do
Cruzo, ou seja, auxiliam na criagdo de novos sentidos e alternativas existenciais,
epistemolégicas e ontologicas que partem de razdes outras que nao a razao

eurocéntrica que atende a ordem colonial capitalista.

2 Embora se reconheca a profunda contribuicdo de Anibal Quijano na elaborac¢do do conceito de
colonialidade do poder e do saber (2005) - que demonstra como a classificacdo racial da populagio
mundial se tornou o eixo fundamental do padrio de poder capitalista moderno a partir da América
- e de Ramon Grosfoguel (2016) na articulagdo entre genocidios e epistemicidios do longo século
XVI, a opgao tedrica deste artigo mantém-se centrada na obra de Frantz Fanon. Trata-se de uma
escolha metodoldgica, de cunho politico, que privilegia a perspectiva de um pensador negro e
anticolonial, cuja psiquiatria politica investiga, a partir de dentro, a formac¢do da subjetividade
negra sob o olhar colonial. Enquanto Quijano e Grosfoguel mapeiam as macroestruturas do poder
colonial e suas epistemologias, Fanon oferece as ferramentas para escavar as feridas subjetivas e
ontolégicas mais profundas desse processo. Dessa forma, acredita-se que o instrumental teérico
fanoniano oferece as ferramentas mais precisas para a analise proposta da subjetividade negra,
sem prejuizo da importancia dos demais autores no debate decolonial contemporaneo.
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Encruzilhada - ou Cruzo - é concebida pelos autores como espago de
convergéncia onde saberes plurais, temporalidades diversas e matrizes culturais
diferentes estabelecem um didlogo. A Encruzilhada tem como poténcia a
necessidade de movimento, de comunicacdo, e isso permite a criacdo de novos
sentidos a partir desse espacgo de encontro entre distintas tradi¢cdes e experiéncias.
No contato com o outro, ndo ha subtracdo, apenas o engendramento de novos
sentidos. Portanto, o conceito de encruzilhada, aqui, parte de um pressuposto
dissidente de qualquer forma de ser e saber que se quer Unica (Rufino; Simas,
2018). Segundo os autores: “se o colonialismo edificou a cruz como égide de seu
projeto de dominagdo, aqui nés reinventamos o mundo transformando a cruz em
encruzilhada e praticando-a como campo de possibilidades” (Rufino; Simas, 2019,
p. 20).

O Encanto, por sua vez, mantém uma relagcdo dialégica com a encruza
e tem como caracteristica ser o efeito produzido como condigdo da mesma
(Rufino; Simas, 2018). Ao mesmo tempo, é o potencializador desse movimento
e comunicacao necessaria, atuando através do destronamento de perspectivas
ontologicas e epistemolodgicas hierarquizadas, conferindo estatuto de ser e saber a
“bicho, gente, leito de rio, pedreira ou variadas coisas” (Rufino; Simas, 2019, p. 30).
Assim, “ao mesmo tempo é uma questao de perspectiva. Assim, nenhuma forma de
possibilidade é excludente da outra” (Ibidem). Consoante os autores:

E a partir do encanto que os saberes se dinamizam e pegam carona nas
asas do vento, encruzando caminhos, atando versos, desenhando gestos,
soprando sons, assentando chaos e encarnando corpos. Na miudeza da
vida comum, os saberes se encantam e sio reinventados os sentidos do
mundo (Rufino; Simas, 2019, p. 13).

Nesse sentido, o Encanto alarga as gramaticas, possibilitando a compreensao
e validacao de outras maneiras de se relacionar e ser no mundo - aspecto presente
nas expressoes culturais e ritualisticas afro-amerindias. Portanto, na medida em
que o movimento, demandado pela encruzilhada, opera os efeitos de Encanto, eles
tornam-se necessarios para a abrangéncia dos saberes que estardo nessa troca e
negociacao.

Ja a Cultura de Sincope se configura como estratégia de resisténcia cultural,
onde o improviso surge como resposta criativa aos vazios existenciais impostos
pelo colonialismo. Manifesta-se particularmente nas tradi¢des afro-diasporicas
e amerindias como forma de preenchimento dessas lacunas através de praticas
que subvertem a linearidade ocidental. Essa dinamica emerge como contraponto

ao desencanto moderno, estabelecendo uma relacdo intrinseca com o conceito de
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Encruzilhada, na medida em que ambos operam pela l6gica da possibilidade e da

ressignificagdo continua, como dizem os autores:

Sem cair nos meandros da teoria musical, basta dizer que a sincope é
uma alteragdo inesperada do ritmo, causada pelo prolongamento de uma
nota emitida em tempo fraco sobre um tempo forte. Na pratica, a sincope
rompe com a constancia, quebra a sequéncia previsivel e proporciona uma
sensac¢do de vazio que logo é preenchida de forma inesperada (Rufino;
Simas, 2018, p. 18).

Assim, se a Encruzilhada é o lugar de encontro, a Sincope é o ritmo que a
torna dinamica e o Encanto é a energia que a condiciona. A Arte do Cruzo é a
articulacdo desses trés pilares de maneira dialética, diga-se de passagem. Portanto,
a mobilizacdo da categoria de Arte do Cruzo possibilita evidenciar como as
manifestacdes culturais da populacdo negra expressam uma forma de dissidéncia
ao colonialismo. Essa dissidéncia se d4 em muito pelo fato de a cultura nao ser
estatica, mas sim dinamica (Gonzalez, 1988). Sendo assim, o colonizado que é tirado
de sua terra nativa ndo cessa a producdo de cultura, sdo conservados aspectos
originais da mesma a medida que é ela negada pela violéncia colonial.

A cultura, nesse sentido, é a brecha que possibilita a expressio de uma
forma de ser de maneira mais evidente. Entretanto, esta forma ja esta contida em
outras esferas da vida, mas é s6 na cultura que ela consegue mostrar suas raizes e
é somente pelo alargamento de gramaticas em que a Arte do Cruzo se ancora que
se torna possivel essa contemplacdo, pois parte do que Simas e Rufino (Rufino;
Simas, 2019) chamam de epistemologia de macumba?® - sendo aquela que valida os
saberes oriundos dessas manifestagdes culturais a partir do seu préprio estatuto
tedrico-pratico, que é fundamentado pelo Cruzo, encantamento e improviso.

Se a violéncia colonial, como diagnosticada por Fanon (2020), opera através de
uma desumanizac¢do que fixa a identidade negra no lugar do vazio, a Arte do Cruzo
proposta por Simas e Rufino (Rufino; Simas, 2018) oferece uma possibilidade de
compreensao de como essa subjetividade colonial negada reage de maneira ativa
ao vazio existencial: reage a partir de sua dissidéncia que contesta a dicotomizagao
e o enrijecimento eurocéntrico. O Cruzo, nesse sentido, ndo é um mero espaco
de reagdo passiva, mas de a¢do, uma forma de redirecionar os sentidos de vida
e elaboracdo de uma existéncia que transforma o vazio imposto em espaco de

possibilidade, onde a “integralidade corpdrea” (Rufino; Simas, 2018, p. 19) resgata

3 Por exemplo: “As macumbas brasileiras, codificadas como contextos educativos, de formagoes e
producodes de saberes que se assentam em racionalidades opostas a normatividade do canone
ocidental, vém a potencializar experiéncias subalternas como transgressoras” (Rufino; Simas,
2018, p. 27).
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o que o colonialismo renega ao vazio: a unidade entre corpo, espirito, comunidade
e natureza.

Segue-se, assim, a revelia de uma tradicao canonica do Ocidente que nega
esta unidade desde Platdo em O Banquete, em que se afirma que “é mau aquele
amante popular, que ama o corpo mais que a alma; pois ndo é ele constante, por
amar um objeto que também ndo é constante” (Platao, 2017, p. 8) e que s6 é capaz
de contemplar o belo aqueles que transcendem a matéria. Esta negacao do corpo
encontra-se no res cogitans de Descartes, que afirma no seu Discurso do Método:
“a natureza da matéria, ou do corpo considerado em geral (corpus in universum
spectatum) consiste unicamente em ser algo extenso em comprimento,
largura e profundidade” (Descartes, 1988, p. 87), ou seja, o corpo é apenas aquela
materialidade vinculada a uma operag¢do motora, distinto da consciéncia. “Nesse
sentido, conhecer é encarado como um ato superior a operar; contemplar e
compreender o mundo é superior a agir sobre ele” (Simas, 2021, p. 42). Mas, ao
contrario dessa visdo que a tradicao ocidental da filosofia concebe sobre o corpo,
as tradicoes afro-indigenas enxergam para além dessa dicotomia Mente-Corpo,

entendendo o ser

[..] como resultado da interdependéncia entre todas as coisas. A
corporeidade, para estes saberes, ndo engloba sé a motricidade (entendida
como corpo e movimento), mas também envolve dimensdes afetivas,
intelectuais, sociais e espirituais do ser humano (Simas, 2021, p. 43).

Essa compreensdo da corporeidade também é tornada um alvo da violéncia
colonial, visto que as estratégias de controle dos corpos possuiam inumeras
variantes que sustentavam a exclusdo social como projeto de Estado, sendo estas
variaveis “corpo amansado pela catequese, pelo trabalho bruto, pela chibata e pela
confinacdo em espagos precarios: poroes de negreiros, senzalas, canaviais e cadeias”
(Simas, 2021, p. 80-81). Entretanto, é pelo corpo também que se manifestam as
dissidéncias, antinomias e insurgéncias ao colonialismo. O corpo - que quando
incorporado por esta concep¢do dissidente sobre o mesmo e em articulagdo com as
“sabencas” encantadas que alargam a experiéncia do ser no mundo - encantado “é,
portanto, aquele que da um drible no corpo domesticado, adultizado e adulterado
pela légica produtiva do tempo do trabalho” (Simas, 2021, p. 23). E nele e por ele
que se recebe e se transmite o saber e por onde ocorre o transe.

Nesse sentido, é importante evidenciar como Simas e Rufino abordam a Arte
do Cruzo como ponto de partida para as “sabencas” encantadas que unem o que
fora cindido pelo dominio colonial - que tem como sustento uma razao que se quer

Unica e hegemonica, como supracitado. O questionamento de toda a razdo colonial

Cadernos Amapaenses de Filosofia, v. 1, n. 2, p. 48-69, Macapa, Amapa, 2025.



59

normativa e do corpo como instancia do pecado (Simas, 2021) tem sua sustancia
exatamente na ideia de que ndo ha aquelas mesmas cisdes fundantes da vida e
do pensamento europeu entre vida e morte. Na epistemologia de macumba, vida
e morte ndo sdo meros conceitos fisioldgicos, a questdo aqui é sobre Encanto ou
desencanto, em que o primeiro simboliza a disposi¢do para o alargamento das
gramaticas e a possibilidade de experienciar outras formas de ser no mundo,
reinventando a vida, e o segundo corresponde a domesticacdo pretendida pelo
projeto colonial (Simas, 2021). Tamanha estruturagdo tedrica s6 ganha ainda mais
densidade quando o terreiro deixa de ser apenas um espaco de relagdes religiosas
e torna-se conceito. Configurando-se, dessa forma, “como tempo/espaco onde
o saber é praticado” (Rufino; Simas, 2018, p. 42), ou seja, é algo que evidencia o
poder das sabedorias que tiveram sua retirada compulsdria de suas terras nativas
e foram submetidos violentamente ao processo diaspérico, mas que, apesar disso,
reinventaram a vida com graus elevados de complexidade, preencheram espacos
vazios com improviso na Encruzilhada condicionada pelo Encanto.

A nogao de terreiro, conforme os autores, opera uma dilatacdo epistemologica:
ultrapassa as delimitacdes do religioso para constituir-se como campo pluriversal
de praticas, conhecimentos e experiéncias espago-temporais (Rufino; Simas, 2018),
consoante Simas e Rufino:

Consideramos que “praticar terreiros” nos possibilita inventar e ler
o mundo a partir das logicas de saberes encantados. As perspectivas
encantadas praticam e interpretam o mundo ampliando as possibilidades
de invencao, credibilizando a diversidade e referenciando-se naquilo que
os proéprios fundamentos das mais diferentes “macumbarias” definem
como uma ciéncia encantada (Rufino; Simas, 2018, p. 42).

Essa estrutura de funcionamento mostra as caras de forma mais evidente,
como ora citado, nas expressdes culturais da populagao afro-amerindia. Pois que o
terreiro, ndo sendo somente o espaco religioso, mas expandindo-se como o espaco
conceitual que abarca a pratica do saber enquanto rito, permite o seu entendimento

como todo local onde a redefinicdo de sentidos de vida ocorre de maneira dinamica:

[A] nogdo de terreiro como algo transcendente as dimensdes fisicas
o redefine, possibilitando pensad-lo como mundo que inventa e cruza
multiplas possibilidades de ressignificacdo da vida frente a experiéncia
tragica da desterritorializacdo for¢ada. O terreiro, termo que compreende
as mais diversas possibilidades de invenc¢do dos cotidianos em sociedade,
ndo se configura como um mundo particular a deriva nos transitos da
didspora. O mesmo codifica-se como experiéncia inventiva que inscreve
modos em coexisténcia e interagdo com as mais diversas formas de
organizacdo da vida (Simas, 2018, p. 45).
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Dessa forma, aquela mesma dissidéncia que se mostra - que através da cultura
se mantém ativa e dinamica - tem como caracteristica a terreirizacdo dos mais
diversos espagos em que ocorre a possibilidade ndo somente de invencao da vida
partindo de um imaginario em Africa, como também “as disputas, negociacdes,
conflitos, hibrida¢des e aliangas que travam na recodificagdo de novas praticas,
territdrios, sociabilidades e lagos afetivos” (Rufino; Simas, 2018, p. 42). Ou seja, em
cada roda de samba, de capoeira, avenida, esquina, bar etc., onde é estabelecida a
dimensao de encontro e se pratica a “arte de inventar na escassez” (Simas, 2021,
p. 99). Simas, em O corpo encantado das ruas, de 2019, falando sobre o carnaval
do Rio de Janeiro, reitera a importancia da imprevisibilidade para a construcao da
cultura de rua da cidade:

Foi assim que certo carioca zuelou tambor, jogou capoeira, fez sua fé no
jogo do bicho, botou a escola na avenida, a cadeira na calgada, o despacho
na esquina, a oferenda na mata, a bola na rede, a mandureba no copo e o
mel na cachoeira. Foi assim que a cidade inventou o seu peculiar modo
de fazer, cruzando informacdes de tudo quanto é canto, carnaval (Simas,
2019, p. 99).

Na discussdo desenvolvida até aqui, exploramos como Simas e Rufino
concebem a Arte do Cruzo - aquela categoria que articula Encruzilhada, Encanto e
Sincope - como um sistema de redefinicdo dos sentidos de vida que transforma o
vazio colonial em espago de possibilidade e reinvengao pelo imprevisivel. Através
da integralidade corpdrea, das “sabencas” encantadas e da dilatacdo epistemolégica
sobre o conceito de terreiro, os autores demonstram que a cultura afro-amerindia
ndo apenas sobrevive a violéncia colonial, mas a subverte, criando gramaticas
préprias de reexisténcia. No entanto, se a Arte do Cruzo oferece as ferramentas para
gingar e driblar o sistema capitalista com sua dominac¢ao colonial, cabe perguntar,
juntamente a Fanon: é suficiente gingar com o colonialismo, negociar com ele,
improvisar nas suas frestas, ou o horizonte de libertagcdo encontra-se na demoligdo
dessa estrutura violenta?

Na se¢do seguinte, buscar-se-a encontrar os diadlogos, tensdes e encruzilhadas
que possibilitem a radicalizagdo e aprofundamento reflexivo sobre esse
questionamento. Para isso, partiremos do tensionamento existente entre a poténcia
criativa de reexisténcia da encruzilhada com a urgéncia fanoniana de emancipacgao
pela destruicdo material do mundo colonial. Nesse caso, a emancipagdo como
desdobramento necessario do Cruzo. Pois, como lembra Fanon: “o colonialismo nio
é uma maquina de pensar, ndo é um corpo dotado de razdo. E a violéncia em seu
estado puro, e sé se curvara diante de uma violéncia maior” (Fanon, 2022, p. 58),

ou seja, somente com o enfrentamento ao seu nucleo violento de dominac¢do que a
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encruzilhada pode se tornar, de fato, uma libertacao.

Batendo Pao na Encruzilhada

Enquanto Fanon denuncia a desumaniza¢do como ferramenta e condi¢do do
dominio colonial que se da de forma violenta, Simas e Rufino apresentam uma
possibilidade de fuga a essa desumaniza¢do, uma forma de reconfiguracao de
sentidos da vida, principalmente pela via cultural da dissidéncia a razao normativa.
Ha dialogos que podem ser estabelecidos a partir dessas duas consideracdes,
assim como ha alguns tensionamentos que ndo podem ser tergiversados. No
entanto, esses tensionamentos ndo devem ser impeditivos para uma articulacao
tedrica, o que procuramos aqui é ter os tensionamentos como condi¢ao - fricgdes
construtivas que podem auxiliar na reconstru¢do do ser negro de forma objetiva.
Essas delimita¢des entre as duas teorias nao devem fechar os caminhos, mas sim
abri-los, tal como a Encruzilhada, que exige o movimento.

Seguindo nesta direcdo, nosso argumento é encabecado pela ideia de que ha
uma aparente contradicao entre as teorias que refletem um paradoxo fundamental
da luta antirracista: a necessidade de negacao do mundo colonial e da criagdo de
novos mundos - tarefa que exige tanto a poténcia revolucionaria (Faustino, 2018)
de Frantz Fanon e a sabedoria ancestral da epistemologia de macumba. Assim, faz
sentido elucidar alguns caminhos abertos pelas friccdes entre os autores a partir
das concepgoes de ancestralidade e corpo - o corpo que é violentado é o mesmo
corpo que ginga e dang¢a - e como essa discussao borda uma linha cultural que,
se tensionada, fornece alternativas disruptivas para explorar a forma como essas
visdes corroem-se mutuamente de forma a revelar uma realidade mais dura e que
exige tal reflexdo para uma atitude diante dela. Dessa forma, levaremos Fanon ao
terreiro e Simas e Rufino a guerrilha. Esta formada a Encruzilhada.

Para Fanon, a cultura negra é, tal como o proprio negro, criacdo colonial:
“aquilo que é chamado de alma negra é uma construcao do branco” (Fanon, 2020, p.
28). Neste sentido, nao ha uma pureza ou um passado mitico a ser resgatado, mas
sim uma estrutura a ser demolida como condicao de emancipacao. Ja Simas e Rufino
contrastam essa ideia afirmando que a cultura negra é aquela que reinventa a vida
pelas brechas, no improviso. Uma questao é certa: a compreensao de um passado
mitico, formado a partir de uma violéncia colonial contribui com uma formacgao de
sujeito que tem a luta pela vida como necessidade constante. Fanon tem razao sobre

a violéncia colonial e a desumanizacao ter sua agéncia condicionada e mantida por
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uma estrutura*. Entretanto, o potencial politico da reinvencdo da vida reside em
uma forma de negacao da visao colonial.

Essa contradicdao expde uma fratura crucial do mundo contemporaneo: em que
medida uma fetichizacdo e apego a um passado fantasma aliena a consciéncia do
presente das suas condi¢des concretas. Fanon diz que “ndo se deve tentar fixar o
homem” (Fanon, 2020, p. 241), evidenciando a necessidade de desnaturalizacao
e problematizacdo critica de toda cristalizacdo da histéria como alibi para a
conformidade a opressao. A critica do filésofo martinicano é a instrumentalizagdo
da ancestralidade como fuga da luta concreta, como quando ironiza a busca por
vitérias africanas antigas enquanto criangas negras sdo exploradas e mortas em

canaviais:

Que acima de tudo nos compreendam. Estou convencido de que seria do
maior interesse entrar em contato com uma literatura ou uma arquitetura
negra do século III a.C. Ficarifamos muito contentes em saber que teria
havido uma correspondéncia entre determinado filé6sofo negro e Platdo.
Mas ndo vemos como esse fato poderia fazer a menor diferenca na situagdo
dos meninos de oito anos que trabalham nos canaviais da Martinica ou de
Guadalupe. Nao se deve tentar fixar o homem, pois o seu destino é ser
solto (Fanon, 2020, p. 241).

ya

E nesse ponto que a epistemologia de macumba oferece uma saida dialética:
ao invés de escolher entre destruicao total ou nostalgia passiva, expande o saber
a partir da ancestralidade, sendo uma das forcas do Encanto que habitam a
encruzilhada: “Somos orientados por aqueles que na escassez, na auséncia e na
interdicdo inventaram possibilidades” (Rufino; Simas, 2018, p. 13). O passado
ndo é cultuado como museu, mas acionado como aprendizado que constitui o
presente, com vistas ao futuro. A tensdo comeca a apresentar caminhos, de acordo
com Fanon: “De modo algum devo me aferrar em reavivar uma civilizagdo negra
injustamente preterida. Eu ndo me torno o homem de nenhum passado. Nao quero
celebrar o passado a custa do meu presente e do meu futuro.” (Fanon, 2020, p. 237).
Ou seja, o passado a ser celebrado ndo deve me tirar da atitude de mudancga frente
a opressdo vigente, o que ndo significa que ndo possa servir como combustivel e
ferramenta para a libertacao.

Inclusive, essa ancestralidade ganha uma densidade revolucionaria em Frantz
Fanon justamente por ser combustivel e ferramenta para ruptura com a estrutura

colonial:
Se em algum momento me surgiu a questio de ser efetivamente solidario
4 Como ora citado: “uma sociedade capitalista, colonialista, acidentalmente branca” (Fanon, 2020,

p. 212).
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com um passado especifico, foi na medida em que me comprometi comigo
mesmo e com meu proximo a lutar por toda a minha existéncia e com
todas as minhas forcas para que nunca mais haja sobre a Terra povos
colonizados (Fanon, 2020, p. 239).

Segundo o autor, a construgdo do futuro pelo homem existente é articulada com
o presente de maneira dialética, pois tem-se em vista sua superac¢ado (Fanon, 2020).
Portanto, se o objetivo € libertar o ser negro da alienacdo causada pela colonizagéo,
através da criacao da racga, ja que com essa criagdo foram legitimadas inameras
praticas de exploracao e opressdao que convém a acumulacdo de riquezas, ha a
necessidade de se pensar os meios de construcao dessa luta por emancipacao que
se da por via material® de forma criativa, e é Exu “o principio dindmico fundamental
a todo e qualquer ato criativo” (Rufino; Simas, 2018, p. 20). E este principio que da
o tom da sincopada que desestabiliza a norma colonial e permite o preenchimento
de espacos vazios. E como tal, é senhor da encruzilhada.

A dindmica do pensamento fanoniano apresenta uma necessidade de se
romper a ideia de raca a priori e essencializada, expondo como o ser negro é
uma criacdo e que devemos construir uma outra universalidade que rompa com
a categorial racial, pois “ndo almejamos nada menos do que libertar o homem de
cor de si mesmo” (Fanon, 2020, p. 22). Essa condicdo de libertagdo da ideia de raca
traz a baila um problema: o projeto colonial-capitalista empreende ndao s6 uma
subjetividade negada e um territorio atravessado pela violéncia, como também
constroi uma concepcao mistificada de mundo, onde habitam anormalidades
fantasmagoricas, como o proprio ser negro e o proprio branco, que é mistificado
a medida que mistifica®. Isto é, todos se tornam reféns de uma ultra-valorizagao
de marcadores sociais ditos naturalizados, mas que sdo artificiais e s6 existem por
interesse do sistema capitalista.

Nesse caso, para se pensar a emancipac¢do, exige-se elevar o grau de
complexidade do pensamento, pois um mundo mistificado também produz uma
gramatica normativa que carrega toda essa historicidade colonial. Portanto, pensar
as concepg¢oes de emancipacdo, justica, liberdade etc., termos comuns das lutas
politicas contemporaneas, exige-se uma ampliacdo das gramaticas estabelecidas. E
nesse ponto em que a Revolucdo emerge na Encruzilhada.

A Encruzilhada ndo a toa tem como senhor Exu, que também é o senhor do

corpo. E ele aparece nessa Encruzilhada aparente entre Fanon e Simas/Rufino.

5 “A verdadeira desalienacdo do negro requer um reconhecimento imediato de realidades
econOmicas e sociais” (Fanon, 2020, p. 25).

6 “Tenho constantemente tentado revelar ao negro que, em certo sentido, ele é anormal; e, ao
branco, que ele é ao mesmo tempo mistificador e mistificado” (Fanon, 2020, p. 236).
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As tensdes resultantes das teorias dos pensadores em debate revelam algo sobre
o corpo negro: ele é a linha ténue que vivencia a dialética entre depositario da
violéncia colonial e territério de libertagdo. Para Fanon, o corpo negro é uma

“epidermizac¢ao da inferioridade” (Fanon, 2020, p. 25). Assim:

0 judeu deixa de ser amado a partir do momento em que é identificado.
Mas, no meu caso, tudo ganha uma nova cara. Nenhuma chance me é
concedida. Sou sobredeterminado a partir do exterior. Ndo sou escravo
da “ideia” que os outros fazem de mim, mas da minha aparéncia (Fanon,
2020, p.131).

Simas e Rufino, contudo, veem este corpo como marcado pela violéncia e como
principal alvo das ferramentas de dominagdo colonial: como o mesmo corpo que
se torna encantado (Simas, 2021), aquele que subverte os mecanismos de controle

que incidem sobre um corpo com a intencdo de domestica-lo:

o corpo objetificado, desencantado, como pretendido pelo colonialismo,
dribla e golpeia a l6gica dominante. A partir de suas poténcias, sabedorias
encarnadas nos esquemas corporais, recriam-se mundos e encantam-se
as mais variadas formas de vida. Essa dindmica s6 é possivel por meio
do corpo, suporte de saber e memoéria, que nos ritos reinventa a vida e
ressalta suas poténcias (Rufino; Simas, 2018, p.49).

Aquele corpo que, mesmo enclausurado numa imagem, reinventa a vida.
Os caminhos que sdo abertos nesta encruzilhada apresentam um corpo que é o
suporte de saberes que convertem cicatrizes em alternativas de vida. Ou melhor,
reexisténcia (Simas, 2021), pois reconfigura os sentidos da vida. Entre os teéricos da
Encruzilhada ndo ha nega¢cdo mutua, subtragdo, mas novos sentidos tecidos a partir
desse Cruzo: a discussdo acerca do lugar do corpo na estrutura colonial evidencia
como a luta por libertacdo comeca pela recusa do corpo ao lugar de domesticacao.
Essa recusa de adaptac¢do do corpo nao se encerra em individualidade, mas realiza-
se num projeto coletivo de libertacao.

O que Exu traz ao ser invocado pelo Paé batido é abertura de caminhos,
criacdo de sentidos. Esse é o novo sentido da Encruzilhada: o negro, negado pelo
colonialismo, consegue por meio do corpo reinventar e alargar gramaticas que
tracam novas possibilidades de experienciar estar no mundo (Rufino, 2021), e isso
se expressa por meio de sua cultura. Essas possibilidades permitem elaborar um
novo modelo de libertacdo na medida em que rompem com a gramdtica colonial
normativa que enclausura o negro numa identidade alienada.

Fanon (2020), ao abordar a questdo do negro e o reconhecimento, realiza
uma critica a Hegel, afirmando que na questao do reconhecimento na col6nia nao

ha a mesma dialética entre senhor e escravo que ha na Fenomenologia do Espirito.
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Aqui, por outro lado, ndo ha disputa de consciéncias, pois 0 negro é tao somente
corpo e pulsdo. O senhor nessa dialética “nao exige reconhecimento do escravo,
apenas seu trabalho” (Fanon, 2020, p. 231). Por conta dessa relacao, a libertacao
dos negros da condicao de escravos é realizada por meio da luta concreta do negro,
pois sé assim a consciéncia-de-si mostra-se independente, por meio da luta pelo

seu reconhecimento:

Mas o negro ignora o prego da liberdade, pois ndo lutou por ela. De tempos
em tempos, ele luta pela liberdade e pela justica, no entanto se trata
sempre da liberdade branca e da justi¢a branca, isto é, valores excretados
pelos senhores (Fanon, 2020, p. 231).

Ou seja, ele permanece a lutar pela mesma gramatica, pois o negro - que é criado
pelo branco - almeja alcangar o patamar de humanidade, e, para tal, busca se
enquadrar no que o ideal de ego branco faz surgir como o padrdo de humanidade a
ser alcangado (Sousa, 1983).

Nesse sentido, a cultura e as manifestagcdes artisticas consequentes da
criacdo negra na condi¢do de colonizado expressam formas de romper com esta
desumanizacdo, a partir das praticas de reexisténcia, fundamentadas pela Arte
do Cruzo. Ela opera este processo através de onde o colonialismo também incide:
sobre o corpo. Aborda saberes e praticas com matriz em Africa, que passaram
por necessidades de improviso por conta do colonialismo histérico, gerador da
didspora. Esses saberes articulam-se com outros na Encruzilhada formada nesse
processo. Aqui ndo ha nenhuma fetichizacao de um passado que corrompa a luta no
presente para construir um futuro, como temia Fanon, mas sim um entendimento
de que para se alcancar a libertacao e a possibilidade de reconstrugdo do ser negro,
precisamos nos utilizar de uma gramatica mais alargada, que seja dissidente e que
possibilite resgatar a sabedoria ancestral - suprimida pelo colonialismo - para, a
partir da Encruzilhada junto a libertagao, criar novos caminhos a partir de outros
tensionamentos’.

A tensdo criativa no didlogo, ou melhor, encruzilhamento entre os trés autores,
revela o nucleo dialético da emancipa¢do negra: se Fanon desnuda a armadilha
fatal em que o colonizado, ao internalizar a inferiorizacdo, passa a desejar ndo a
liberdade, mas a branquitude enquanto critério universal de humanidade (Fanon,
2020; Faustino, 2018) - reproduzindo, assim, os préprios mecanismos que o

oprimem -, Simas e Rufino respondem com a Arte do Cruzo, em que a cultura opera

7 Este movimento de resgate da ancestralidade como articulacdo presente com vistas ao futuro
é muito bem representado dentro dos movimentos de libertagio da América Latina, vide as
influéncias de José Marti na revolu¢do cubana, Simon Bolivar na Venezuela etc.
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ndo como réplica da normatividade colonial da sociedade civil burguesa, mas como
laboratério de gramaticas dissidentes.

No terreiro, na roda de samba ou na roda de capoeira, conceitos como justica,
liberdade e comunidade sdo reinventados a partir de saberes outros que ndo cabem
nos olhos do ocidente, nem nas delimitagdes de sua racionalidade. Dessa forma,
atua subvertendo a légica colonial no nivel do corpo, onde o transe substitui a
disciplina colonial por uma autonomia sincopada e nao enrijecida; do social, em
que um critério de alteridade radical se mostra - como na Encruzilhada; do politico,
em que o Encanto irrompe com todas as prerrogativas da democracia burguesa
ao servir a reorganizacdo da gramatica politica, estabelecendo uma unidade na
relacdo e conexao entre os seres e o ambiente em que vivem, rompendo com as
concepgoOes coloniais que norteiam politicas que tratam da objetificacdo e venda
da natureza (Krenak, 2019). Essa triplice subversdo (corpo, social, politico) nao
seria possivel sem o principio exdsiaco (Simas, 2019) que Fanon inadvertidamente
invoca: a necessidade de criar uma universalidade outra exige justamente o que a
Encruzilhada oferece - a coragem de cortar caminhos conhecidos.

Essa ndo é uma alternativa ao pensamento fanoniano, muito menos ao de
Simas e Rufino: trata-se de um caminho radical que foi aberto na Encruzilhada
em que, ao baterem Pa6, invocaram Exu. Se Fanon exige a destruicao estrutural
do mundo colonial, capitalista e acidentalmente branco, Simas e Rufino oferecem
uma possibilidade de ferramentas para construir os alicerces da libertagcdo dos
Condenados da Terra (2022), através de uma gramatica que corresponda a sua
prépria luta por liberdade, ndo a excretada pelos senhores. Assim, a cultura nao
ilustra a liberdade, ela a performa em ato, provando que a emancipacao radical é
aquela que nem mesmo o colonizador consegue perceber, tal como um golpe da
capoeira, que era tida como danga pelos senhores até o momento que posta em
pratica nas lutas por resisténcia e fuga da condicao de desumanizados (Rufino,
2023).

A tensdo criativa entre os autores revela, assim, o nucleo da emancipagao
negra: se Fanon desnuda a armadilha de desejar “a liberdade branca” (Fanon, 2020,
p. 231), Simas e Rufino provam que a verdadeira libertacdo nasce quando o corpo
que ginga recusa até mesmo o desejo do opressor - e inventa seu proprio 1éxico de
existéncia. A cultura aqui ndo € alternativa a revolu¢ao, mas seu rascunho em ato: os
mesmos pés que desenham rodas de samba tracam os mapas dos novos quilombos;
as maos que tocam atabaques ecoam os sinais da revolugdo. SO sera livre quem
souber dangar sobre as ruinas do velho mundo - e, no mesmo movimento, assentar
os fundamentos do novo.
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Consideracoes finais

Este artigo explorou a formacao da subjetividade negra sob o olhar colonial,
partindo da critica de Frantz Fanon a desumaniza¢do e da proposta de Luiz
Antonio Simas e Luiz Rufino sobre a Arte do Cruzo como reinven¢ao da vida.
Fanon demonstrou como o colonialismo fabrica uma identidade negra pautada
na negacao ontolégica, reduzindo o colonizado a um nao ser, enquanto Simas e
Rufino apresentaram a Encruzilhada, o Encanto e a Sincope como ferramentas para
reinventar essa identidade a partir de saberes dissidentes. A tensao entre essas
perspectivas - a destruicdo da estrutura versus a criacao de alternativas culturais -
revelou-se produtiva para repensar a emancipagido negra.

A andlise de Fanon destacou que a violéncia colonial ndo é apenas material,
mas também atua na subjetividade, operando através da interiorizagdo de uma
inferioridade racializada. O desejo de ser branco, como apontou o autor, é sintoma
dessa alienacdo do ser negro, que sé pode ser superada com a destruicdo do sistema
colonial-capitalista. Por outro lado, Simas e Rufino mostraram que a cultura afro-
brasileira, longe de ser mera réplica da dominacgao, é espago de reexisténcia, onde
0 corpo negro, mesmo marcado pela violéncia, se torna veiculo de encantamento
e transformac¢do. A Encruzilhada, como espaco de encontro de saberes plurais,
e a Sincope, como improviso criativo, desafiam a linearidade ocidental e abrem
caminhos para novas gramaticas de liberdade.

O didlogo entre os autores evidenciou que a ancestralidade, longe de ser
um passado idealizado, é combustivel para a luta presente. Fanon alertou contra
a fetichizacdo de vitérias africanas antigas enquanto a populacdo negra sofre
no presente, mas também reconheceu que a solidariedade com o passado sé
faz sentido se orientada para a libertacdo futura. Simas e Rufino, por sua vez,
mostraram que a epistemologia de macumba ndo cultua o passado, mas o atualiza
como aprendizado, transformando-o em ferramenta para enfrentar a opressao.
Essa dialética - muito longe de uma sintese - entre a critica radical e a sabedoria
ancestral aponta para um modelo de emancipac¢ao que nao reproduz os termos da
dominacgdo colonial-capitalista.

O corpo negro emerge como eixo central dessa discussdo, representando
tanto o alvo da violéncia colonial quanto o territério de resisténcia. Para Fanon,
a “epidermizacdo da inferioridade” marca o corpo negro como objeto de
opressdo; para Simas e Rufino, esse mesmo corpo, quando encantado, subverte
a domesticacdo colonial através de praticas como o transe, a capoeira e o samba.
Essa dualidade revela que a libertacdo ndo é apenas um projeto futuro, mas um

ato performativo que ja se inscreve no presente, através de gestos culturais que
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prefiguram novos mundos.

A invoca¢do de Exu como senhor da Encruzilhada simboliza a abertura de
caminhos para uma emancipacao que ndo se limita a destruicdo do velho, mas
também a criacdo do novo. Aqui foram oferecidas ferramentas para construir
alternativas a partir de gramaticas outras. A cultura, nesse sentido, ndo é um
paliativo, mas um rascunho da revolugdo, onde conceitos como justica e liberdade
sdo reinventados em chdo de terreiro, roda de samba ou quilombo.

As implicagOes deste estudo sdo vastas, especialmente no contexto brasileiro,
onde a heranca colonial convive com a poténcia criativa das culturas afro-indigenas,
entre um constante desencantamento da vida e praticas subversivas que a
reencantam a partir das “rasuras conceituais”. A Arte do Cruzo sugere que a luta
antirracista deve ir além da denudncia do racismo, incorporando as epistemologias
negras como fundamento para projetos politicos alternativos. Isso exige, por
exemplo, repensar a educacao, a politica e a justica a partir de saberes encantados,
que recusam a dicotomia entre corpo e espirito, individuo e comunidade, humano e
natureza.

Como desdobramento futuro, propde-se aprofundar a investigacdo sobre
como a Arte do Cruzo pode inspirar praticas pedagégicas e politicas concretas,
especialmente em territérios periféricos onde a cultura negra ja opera como
tecnologia de resisténcia. Além disso, seria produtivo explorar como outras
tradi¢des afro-diaspéricas - como o candomblé, a umbanda e as culturas afro-
indigenas - dialogam com a critica fanoniana, ampliando o espectro de alternativas
anticoloniais. Além disso, cabe ressaltar a necessidade de estudos que analisem
as implica¢des da relacdo entre arte e sociedade no que diz respeito a producao
artistica negra e a negritude como experiéncia estética.

Por fim, este artigo reforca que a reconstrucao do ser negro nao é um ato
isolado, mas um movimento coletivo que exige tanto a destruicdo das estruturas
opressoras quanto a criagdo de novos sentidos de vida. Na verdade, ndo ha um sem
o outro: para derrubar esta estrutura, necessitamos de uma gramatica outra que
possibilite pensar um novo horizonte. A encruzilhada, onde Fanon, Simas e Rufino
batem Pad, ndo é um impasse, mas um caminho que se abre, onde novas perguntas

sdo elaboradas para pensar outras respostas para questdes contemporaneas.
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Resumo: O objetivo deste trabalho é delinear o paradigma da visdo, enquanto elemento da dialégica
erdtica presente no dialogo platonico Primeiro Alcibiades, concernindo a introdugdo do exercicio da
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em que Socrates apresenta o exercicio da visdo para o conhecimento de si (da alma), ao mesmo tempo
em que propde a atividade especular da visdo como uma analogia para a relacdo pederastica. Apesar
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Introducao

O dialogo Primeiro Alcibiades, ou Alcibiades Maior', gozou de um longo status
de importancia na Antiguidade Tardia, sobretudo no que se referiria a ordem de
leitura e de estudos da filosofia de Platdo, visto que comportaria as condigdes
essenciais para que os estudiosos se aproximassem dos temas e das questdes
relativas a autoria platonica. O didlogo recebe, entdo, o subtitulo “Da natureza do
homem”, que busca definir e organizar o escopo da obra, tendo em vista a discussao
entre os personagens Socrates e o jovem Alcibiades, cujo nome fornece o titulo do
dialogo? Dibgenes Laércio (Livro III, 49-50), ao biografar a vida de Platao, cataloga
os trinta e cinco dialogos escritos pelo fildsofo por dois modos principais, a saber:
o expositivo e o investigativo®. No que concerne ao Primeiro Alcibiades, Dibgenes
insere-o no grupo de didlogos maiéuticos’, corrente pertencente aos didlogos de
exercicio, pois buscam demonstrar as condi¢des necessarias em torno do exercicio
da filosofia. No que, segundo o autor, diria respeito aos atributos com os quais
se faz uma indagacao e que, em seguida, passa para o exercicio dessa indagacao,
destacando-se a discussdo das opinides e de seus conhecimentos, de modo que
o termo palevTIkOG (maiuétikos) seria respeitante ao processo de aquisicido e
construc¢do do conhecimento. De outro modo, conforme Sdcrates tipifica no didlogo
Teeteto (149a-150e), esse termo relacionar-se-ia com o “parto” das ideias.

Nossa analise do Alcibiades vigora a partir dos comentarios acerca das
fungdes e da relagdo homoerotica apresentada pelas personagens, de modo que se
apresenta como um expoente para a formacao do personagem Alcibiades. No que
tange ao tratamento da produgdo e da recep¢do do discurso, propomos que, no texto
do Alcibiades, ha uma inversao das condi¢gdes da educacao e do relacionamento
homoerotico, a fim de se estabelecer uma educac¢do de cunho filoséfico, ainda que
sustentada pela a¢do de Eros. Espera-se, desse modo, demonstrar a conexao entre a

erética dos rapazes e a da dial6gica platonica, visto que, apo6s Sécrates questionar o

1 Ao longo do trabalho, nos referimos apenas por Alcibiades para tratar do didlogo, conquanto ao
tratar da personagem usaremos o adjetivo de jovem.

2 Deacordo com Laércio (Livro Il1, 49-50), a nomeagdo dos didlogos se estabelecia a partir do nome
da personagem; ja o subtitulo informava o carater da discussdo desenvolvida no escrito.

3 A documentagdo é baseada na ordem de Trasilo (406 a.C.), que classifica os escritos de Platdo
como tetralogias, baseando-se nas escritas dos poetas e tragediégrafos. Dessa maneira, os
didlogos sdo ordenados em nove tetralogias e em duas classes gerais, as quais sdo divididas em
outras atribui¢des devido aos temas explorados em cada obra. Ha ainda uma ordenac¢ao anterior
dos dialogos, feita pelo gramatico Arist6fanes, que propde a divisdo das obras em trilogias. Cf. DL.
Livro III, 62.

4 Sao atribuidos a essa classificacao os didlogos: Segundo Alcibiades (ou Alcibiades Menor), Lisis,
Teages e Laques.
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conhecimento e a educac¢do do jovem Alcibiades, é introduzida uma analogia acerca
da visdo como exemplo para a discussao da natureza do homem. A exposicao do
paradigma e da percepgao da visdo se desdobra a partir do tratamento da educacgao
do jovem e de sua ambicdo em assumir sua vida politica. Sécrates, ao tematizar
sobre a vida e a educagdo politicas dos jovens atenienses em relagdo aos persas,
demonstra novamente que as condi¢des educativas, as quais o jovem Alcibiades
admite serem suficientes para ocupar-se da sua carreira politica, sdo, no entanto,
infimas.

Socrates chama a atencao do jovem acerca da ocupagdo da educacdo da
alma por meio da descricdo do oraculo de Delfos (124a, 128a, 129a e 132c),
dado que a verdadeira educacao dos jovens pode ser bem executada apenas se o
erastés encontrar-se apaixonado pelo jovem (122b-d). Sendo assim, as condicdes
estabelecidas entre a analogia do olho e os paradigmas da audicdo e da visao
operam como uma engrenagem para a relacao erdtico-dialdgica, isto é, firmada
pelos papéis da paiderastia. Argumentamos que os papéis de erastés e erémenos
recobrem os atributos da educacdo dos jovens, pois, mediante as posi¢des definidas
entre as personagens, identificamos a intencdo de Socrates em ser companhia do
jovem. Tal companhia do filésofo é substancial para o éxito na carreira politica do
jovem Alcibiades, bem como relevante para visualizarmos a verdadeira face de seu
“poder”: o cuidado da alma e a filosofia.

Socrates como amante e Alcibiades como amado: o exercicio da
educacgao pederdstica

0UKOUV KaA&G Exel oUTw vouilety, éue kal o€ TPoooUIAETV aAAAoLg Tolg Adyolg

Xpwpgvous Tfj Yuxi] Tpog v Ypuxijv;

E ndo é mais belo pensar assim? Ao conversarmos um com o outro, eu e tu,

servindo-nos de I6gos, conectamos alma com alma? (Platdo, Alcibiades I, 130d)°.

O Alcibiades pode ser dividido em trés partes. A primeira parte (103a-104e)
comporta o prélogo do didlogo, em que acompanhamos o encontro de Sécrates
com o jovem Alcibiades. Nesse, Sécrates se anuncia como o primeiro erastés
de Alcibiades, bem como aquele que ndo se afastou do jovem por conta de sua
ambicdo e atitude em relacdo a outros erastai. Na segunda parte (106b-127b),

acompanhamos uma conversa em que se faz ponderacdes sobre a educagao politica

5 Tradugdo de Celso Vieira (2022). Todos os passos citados ao longo deste trabalho sdo dessa edicao.
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e o conhecimento do justo e do vantajoso. Socrates se ocupa de longos discursos
respeitantes a figura e fun¢do da educacdo dos persas, sobretudo no que toca a
pratica politica, a fim de demonstrar ao jovem as “falhas” de sua educagdo e de seu
intelecto (119b-124a)° Subsequentemente, na terceira parte, vemos a discussao
acerca do conhecimento de si e do cuidado de si, isto é, da natureza do homem
(124b-135e). Podemos notar, de modo mais pormenorizado, que a argumentacao
socratica se desenvolve no campo da ética, em especial pelas suas consideragdes
morais e psicologicas.

Digno de mencdo é o fato de que, a essa altura, Socrates dedica-se a pensar
a ética aplicada ao homem politico e aos seus deveres. Acontece que é desejo
de Socrates fazer com que o jovem Alcibiades cuide de si mesmo, dado que o
propdsito dele é o sucesso na carreira politica, como é mencionado nos passos
106c-d. Contudo, quando retornamos ao discurso sobre os persas e a sua educagdo
politica, vemos que a educacao ateniense ndo ocupava um grande destaque na
vida publica, a ndo ser quando era movida pelos erastai, que, estando apaixonados
pelos eromenoi, buscavam inicia-los em sua educacao para a vida publica, conforme

declara Socrates:

TwKkpdTng

n o

[..] & AAKIBLESY, Kol TpoTis kai Tandeiag, fj GAAov dTovoTY ABnvainy, Mg
émog elmelv 008evi pédey, el un el TIg £pacTi)g Gov TUYXAVEL V.

Socrates

[...] Alcibiades, é possivel dizer que ninguém se preocupa com o nascimento,
criacdo e até mesmo a educacdo, teus ou de outros atenienses, a menos
que, porventura, alguém se apaixone por ti (Platdo, Alcibiades I, 122b).

Convém notar que, nesse passo, Socrates pontua novamente o tipo de

relacdo que é referente aos conversantes, isto é, a paiderastia. O mesmo Socrates

6 Deacordo com Denyer (2001, p. 7), a arrogancia e o excesso de confianca acerca de sua educagao
e capacidade para com a vida politica deixaria Alcibiades cego para as condi¢gdes com que Socrates
apresenta a ele, desde a sua instruc¢do ao cuidado consigo mesmo. Sécrates utiliza discursos longos
a fim de propor a Alcibiades um engajamento maior durante a conversagio, como se fosse um
recurso da conversacdo dialogica. Assim, o comentdrio aos persas e macedonios encaminha-se
para a necessidade de Alcibiades de cuidar-se e dedicar-se a educagio politico-filoso6fica proposta
por Socrates. Tal estratégia remonta a uma tatica de persuasio do ldgos feita pelo fildsofo com o
intuito de proporcionar um tratamento mais especifico das questdes anteriores apresentada ao
seu interlocutor. Acerca da educacgdo espartana ver: Marrou, 1973; Jaeger, 1994.
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reafirma também os papéis que tanto ele quanto o jovem devem ocupar: este, de
erémenos; aquele, de erastés. Como foi visto ha pouco, Sdcrates inicia o didlogo, em
103a, colocando-se como o0 TP®TOG £pacTnS (protos erastés, “primeiro amante”)
de Alcibiades e o Unico que permanece ao seu lado. Logo depois do extenso
comentario a educagdo dos persas, Sécrates afirma que a preocupagdo com a
educacdo de Alcibiades é estabelecida pelo seu papel de erastés. De fato, Socrates
argumenta, de modo sutil, que a educacdo de Alcibiades deve ser orientada por
aquele que verdadeiramente a tem como objeto de preocupacgdo, o erastés, que,
no caso, é o proprio Sécrates. Vale comentar que Sdcrates nao é qualquer erastés:
€ 0 Unico que ndo abandonou o jovem, o qual, devido a sua arrogancia, fez os
demais desistirem de sua empreitada pedagégica. E Sécrates, portanto, quem
teria a forga necessaria para educar o jovem. Em vista dessa afirmacao, devemos
considerar que o relacionamento definido pela pederastia se relacionava com os
atributos civicos e morais da pdlis, marcando a passagem do jovem para a vida
adulta, na qual se situava o status politico ateniense’. Em outras palavras, essa
forma de relacionamento é conjugada com uma homoafetividade junto de um ethos
educativo. Contudo, a principal proposta socratica da educacdo do jovem Alcibiades
reside, também, no exercicio da filosofia, que é visto no imperativo do preceito
délfico, dada a inversdo do ethos de ensino e educagdo presentes.

A cena dramatica do Alcibiades demonstra uma descri¢do do relacionamento
homoerético, mas também uma inversido dos valores do relacionamento entre os
rapazes®. De acordo com Alcibiades, Socrates, ao ser o primeiro a se aproximar dele,
revelaria as condi¢cOes pelas quais Socrates se mantém ao seu lado, em posse de
uma certa influéncia, esperando que o relacionamento e a conversa entre eles se

desenvolvam. Observemos o passo a seguir:

TwkpdTng

Ty

®G oUTw YE ooLéxel: oUT Eyéveld, wg Eowkev, AAkfLadn t@ Kiewiov épaotrg
oUT éoTv GANT €l povog, kKai 00ToG dyamntdg, Twkpatns 6 Zw@poviokov

7 Cf.Monoson, 1994, p. 262.

8 Conforme demonstra Denyer, Alcibiades, ao ndo ir ao encontro de Socrates, demonstraria a forga
de sua ignorancia. No entanto, é Socrates que estabelece com o mais jovem o tipo de relagao a ser
desenvolvida. Em virtude dos discursos e da sua aten¢do ao mais novo, Socrates distancia-se dos
discursos elogiosos a fim de propor um exame das competéncias de seu amado, ao mesmo tempo
em que faz um exame de seus proprios desejos. Assim sendo, “é interessante que Sdocrates passe
rapidamente ao ‘n6s’ com Alcibiades (124c-e)” (Denyer, 2001, p. 90). E acrescenta: “Esse ‘nos’ é
a expressio do discurso da ‘alma para a alma’” Nesse sentido, é consideravel que, no Alcibiades,
a alternancia entre o “eu” e o “tu” dé lugar a uma reciprocidade indicada pela primeira pessoa do

plural (Soulez-Luccioni, 1974, p. 219).
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kol Pavapétg. [...] 6Tt pévog épacthg v 666, ol & GAAOL TV G@V.

Socrates

Tem para ti o seguinte. Provavelmente ndo havia, nem ha, ninguém
apaixonado por Alcibiades, filho de Clinais, além de um s6, o estimado
Sécrates, filho de Sofrénio e Fenarete. [...] Eu era o inico apaixonado por
ti, os outros se apaixonaram pelo que é teu (Platdo, Alcibiades I, 131e).

Notamos, entdo, que a educacdo erdtica se torna uma peca central no
desenvolvimento do didlogo entre as personagens. SOcrates visa capturar a
atencao do jovem oferecendo toda a sua presenga as questoes com as quais este se
preocupa, bem como aquelas com as quais sobrepujou os demais erastai que a ele
se dirigiram. Todavia, a discussdo entre as personagens concerne ao papel dialégico
baseado na escuta, pois o “bom ouvinte” (dxovon [...] pov, [...] TpoBVUWG)?, é aquele
que esta atento as perguntas e oferece respostas conforme a conversacdo sucede.
Esta é a razdo pela qual Sécrates permanece junto ao jovem e pretende estabelecer
com ele uma relagdo mais intima, dando-lhe o que os demais erastai ndo puderam
dar'®. No que tange ao relacionamento homoerotico, podemos notar na passagem
acima que Socrates demonstra qual é o principal motivo do seu desejo em manter-
se junto a Alcibiades. Isto é, Sdcrates era o Uinico apaixonado pela sua alma, ao passo
que os demais erastal se apaixonaram pelo que era de Alcibiades: o seu nome, a sua
juventude, a sua posse e a sua beleza.

Decerto, o status do relacionamento estava conectado aos papéis politico-
sociais de sua época. O relacionamento homoafetivo era conhecido por apresentar
qualidades de tipo iniciatico, promovendo a passagem do jovem para o circulo
de dever da cidade, que entdo lhe fornecia a identidade de adulto. A educacgao
eroética propiciava, portanto, o ethos necessario para o exercicio da virtude politica,
conforme as convengoes politicas e as condi¢gdes determinadas de sociabilidade!.

Cabia aos erastai, cidaddos experientes e ja pertencentes as esferas sociais,

9 Cf. Alcibiades I, 104d7-9. O substantivo dkovoig (dkousis, “audicdo”) e o adjetivo mpoBupOG

(préthumos, “que ouve atentamente”, “que ouve de bom grado”) marcam a condi¢do e a posi¢do na
qual o jovem Alcibiades deva seguir diante da conversagio. Cf. Denyer, 2001, p. 90-91.

10 De acordo com Proclo (In Alc. 128-129), Socrates insiste em fornecer as condi¢des para
que Alcibiades saiba ouvir seus desejos, a fim de que ele aprenda a responder. Nesse sentido,
as posicoes de ouvinte e de perguntador se fundem aos papéis de erastés e de erémenos pela
promocdo de uma relagdo mais intima de educagao entre ambos os presentes. Isso porque, de
acordo com o proprio texto, a forca do eros socratico reside na conversacao que constréi uma
reciprocidade entre os conversantes.

11 Cf. Marrou, 1973, p. 58-60; Davidson, 2007, p. 56.
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oferecer aos eromenoi os meios necessarios para insercdo na vida publica,
provendo-lhes as regras e os ensinamentos requeridos para tal ingresso. Os valores
a que esses jovens aspiravam, isto é, a capacidade fisica e o0 desempenho cultural,
somente poderiam ser alcancados na companhia de tais homens.

Monoson (1994, p. 202-204) argumenta que um dos objetivos desse ideal era
produzir boas relacdes entre os concidaddos para o bem comum da cidade'®. Por
outro lado, Calame (2013, p. 87-88) observa que o principal objetivo e estrutura
do relacionamento homoeroético repousava na formacao da philia, perpetuando a
cultura aristocratica e o ideal de identidade do cidad3do ateniense.

Retomando as palavras de Socrates sobre a presenca do erastés’® na
educacdo do erémenos, podemos notar que a constru¢do de seu discurso envolve
consideragdes respeitantes a virtude e a sabedoria, isto é, de sua obtenc¢do por
meio da relagdo educativa que evoca atrativos eroticos para ser realizada. De fato,
no discurso de Sécrates (132a-€e), sdo sumarizadas as disposi¢coes culturais que a
pratica pederastica ocupava na pdlis e ha um tom elogioso sobre ser a companhia
do jovem Alcibiades, tal como ocorre também no proélogo (105a-106a).

TwKkpdTng

akovon pev dpa pou, wg To £ikds, TPoBuNWG, eiTtep, MG PTG, EMBUNELS
el8éval T Stavoobpat, Kai G AKOUGOUEVE KAl TIEPLUEVOTVTL AEYw.

AAKLBLAST G

Tévu pév o0v: GAAX A£yE.

TwKpATNG

12 A autora se refere ao discurso funebre de Péricles narrado por Tucidides (Livro II, vv. 43.1), no
qual o politico evoca uma metafora erotica para se referir aos concidadaos e ao cuidado da cidade.
Essa imagem era cultivada pelo papel do cidaddo que transmitiria uma ideia de masculinidade,
principalmente pela descri¢do da virilidade e da gléria que esses individuos manteriam ao cuidar
da cidade.

13 Os erastai eram homens a partir dos 25 anos de idade. Com o despontar da barba, o rapaz deixava
de ter o estatuto de erémenos. Ja adulto, poderia assumir o papel de erastés, mesmo depois do
matrimonio. Cf. Percy, 1996, p. 69.

14 Davidson (2007, p. 6-7) demonstra que os discursos sobre a beleza do mais jovem desempenhavam
uma func¢io predeterminante no desenvolvimento da relagio homoerética, porquanto tais
discursos ou eulogias transmitiam a forca com que o desejo do mais velho poderia ser recebido
pelo erémenos.
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Opa 1: o0 ydp tot €in &v Bavpactov e, domep poyis NpEaunv, ovtw poylg
Kal Tavoaipunv.

AAKLBLAST G
wyadz Afye: akovoopal ydp.
Socrates

E provavel que me escutaras de coragdo se, como dizes, desejas saber o
que me passa pela mente. Falo, portanto, a um ouvinte que persistira.

Alcibiades
Certamente, mas fala!
Socrates

Pensa bem... pois nio seria espantoso se a dificuldade que tive para dar o
primeiro passo for também a dificuldade de p6r um ponto final.

Alcibiades

Apenas fala, meu bom, pois escutarei! (Platdo, Alcibiades I, 104d-e).

No contexto dramatico do Alcibiades, ndo se deve desconsiderar que o modo
dialégico de interlocucao proposto por Socrates é contraposto ao modo peculiar da
interlocucdo pederastica tradicional, marcada pelos longos discursos produzidos
pelo erastés como forma de conquista. Com essa pratica, de fato, o jovem ja estaria
habituado. Como vimos, era comum que os erastai compusessem diferentes tipos
de discursos enderecados aos amados, os quais eram performados em simpdsios e
outros contextos da vida publica associados a formagdo dos jovens gregos (Ragusa,
2017, p. 222). Vale lembrar que, no Lisis (204d-206a), Hipoétales, erastés do jovem

Lisis, compde poemas, discursos e cantos para elogiar o seu favorito'®.

15 No caso do Alcibiades, porém, essa relagio é feita de forma peculiar, como trdpos dialético, ou
seja, como interlocu¢io realizada por meio de perguntas e respostas: “0 SLAAEKTIKOG £pWTHOEDL
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Apébs Socrates falar, o jovem Alcibiades destaca a forma excéntrica de seu
discurso, a fim de compreender melhor qual seria a intengdo da companhia
de Sécrates. O jovem destaca que Sdcrates aparenta estar mais cuidadoso ao
ficar do seu lado (104d)®*. E importante observar o uso do adjetivo superlativo
EmueAéotata (epimeléstata, “cuidadoso”, “atento”), termo derivado de émuérela
(epiméleia, “cuidado”, “atencdo”)'’, antecipando-se, assim, uma das nogoes
centrais do didlogo. Fica evidente que a aten¢do do jovem Alcibiades é instigada
pela curiosidade em conhecer o desejo de Socrates, ao mesmo tempo em que
reconheceria a atitude do mais velho em manter-se ao seu lado cuidadosamente e
com esperanca de que ele pudesse ouvi-lo.

Nesta concepc¢ao que remonta ao tratamento do relacionamento homoerotico e
da relacao educativa desenvolvida no interior do texto do Alcibiades, notemos que,
no passo supracitado, os adjetivos destacados capturam as qualidades da educacgao
que Sécrates insiste em desenvolver com o jovem, qualificando assim tanto a sua
maneira de discursar quanto a consequéncia da escuta do jovem. Como é descrito
por Socrates em 122b, a educagdo se torna uma medida de cuidado apenas quando
0 erastés traz o erémenos ao seu lado, a fim de orienta-lo para a vida civil. Para tanto,
a educacao tomava o espaco da oralidade com o propdsito de construir e determinar
0 pensamento, a atitude e o status dos jovens atenienses. Vale lembrar que a pratica
pederastica, segundo a qual o erastés conquista o erémenos mediante a producao
de discursos ofertados ao amado, aparece em passagens significativas do corpus
platonico, como no prélogo de Lisis e no de Fedro, assim como no Banquete. No Lisis,
em 206a-d, Socrates solicita que Hipdtales exponha os discursos que profere ao seu
amado. No Fedro, por seu turno, ha o discurso de Lisias. No Banquete, é apresentado
o contexto pederastico do proferimento de elogios a Eros. Para Denyer (2001, p. 9),
o Alcibiades é “um drama da sedugdo filoséfica”. Vejamos o seguinte passo:

TwkpdTng

GAAG xpT) Bappelv. el pev yap avtd fjobov mEMOVO®G TTEVINKOVTAETNG,

kal amokploeot teAelovpevos (ho dialektikds erotésesi kai apokrisesi teleioumenos” (“o dialético
[é] aperfeicoado por meio de pergunta e resposta”)(Proclo, In Alc. 170,5-10). Observe-se que
essa sera uma defini¢ao de didlogo, enquanto género literario, recorrente em diferentes fontes da
Antiguidade

16 Cf. Albino, Prélogo 1, 147.16-19; Hermann, D.L. 3, 48; Prolegdmenos 4, 14. 3-5.

17 Aémipédela (epiméleia) é um dos temas de leitura do didlogo, pela qual sdo estabelecidos o sentido
e a condicdo do “cuidado” trazido do preceito délfico. No entanto, as agencia¢des no texto do
Alcibiades fazem uma segunda referéncia a forma porque sucede o relacionamento homoafetivo,
bem como a dimensio educativa que Socrates visa estabelecer com Alcibiades.
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XOAETOV Gv NV ool émpeAndijval oavutod: viv &8 fjv €xelg NAwiav, abm
éotlv €v 1) €1 aiToO aloBéacBal.

AAKLBLAST G

TL 00V TOV aicBavipevov Xpr) TIOLETY, 1 ZWOKPATEG;

TwKpdTng

dmokpivesBal T EpwTmpeva, & AAKIBLASY: kal £&v ToDTo Tolfig, &v Bedg
B€AN, el TL ST kal Tff £pf] pavteia TMoTeVELW, 0V TE K&y® BEATIOV OXT)GOUEV.

AAKLBLAST G

fotat tabta éveka ye Tol €ue dmokpiveabal.

Socrates

Mas precisas manter a confianca. Se tivesses percebido isso aos cinquenta
anos, que arduo seria cuidares de ti mesmo! Agora, no entanto, estas
naquela época da vida em que tais coisas devem ser percebidas.

Alcibiades

E o que preciso fazer para percebé-las, Socrates?

Socrates

Responder a perguntas, Alcibiades. Fazendo isso, se deus quiser e tu
confiares em minha adivinhacao, nés dois receberemos melhorias.

Alcibiades

Assim serd, pelo menos no que concerne ao meu responder (Platio,
Alcibiades I, 127e).
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As posicdes de amado, ouvinte e de respondente parecem se fundir na persona
dramatica de Alcibiades, apontando o estabelecimento da funcdo educativa
imposta por Sdcrates ao mais novo e demonstrando a necessidade do cuidado de
si, evocado pelo filésofo durante a passagem do didlogo. Conforme o passo citado
acima, o jovem esta no momento propicio para o cuidado de si, tendo em vista o seu
desejo de ocupar-se da politica, e requer, como companheiro na instrugao filoséfica,

ninguém senao Sdcrates:

No final das contas, ele quer estabelecer com o outro uma relagao que no
fundo ndo seja de igual para igual; — ele ainda quer que o interlocutor
saiba que, em principio, ndo deixa nenhuma parte de si fora da conversa:
sua personalidade, sua histéria pessoal, devem ser acessiveis, em
principio, ao interlocutor (outra fonte de confianca que o outro deposita
nele) (Rossetti, 2015, p. 222).

A bem do desenvolvimento da relagdo, sera necessario que o jovem Alcibiades
ouca SoOcrates e o acompanhe em uma relagdo mais intima, pois somente assim
estaria preparado para cuidar de si. Em outros termos: somente o erastés bem-
intencionado quanto a educacdo de seu amado poderia converter a seducdo
discursiva em uma espécie de exercicio de cuidado. Dessa forma, Socrates esta
preocupado em “seduzir” o jovem para a filosofia, ou para a vida filoséfica. Em
todo caso, é importante observar o nome dnuepactig (demerastés, “amante do
povo”), utilizado em um tom cO6mico, bem como tragico, indigitando a persona
de Alcibiades. Conforme afirma o proéprio Soécrates, as almas conectam-se ao
“conversarem e servirem-se de discursos”!®. Nesse sentido, ha de se notar que a
presenca de Sécrates, no papel de erastés, propicia ao jovem o melhor caminho para
que ele possa conhecer sua alma e, dessa forma, cuida-la da melhor maneira, que

aqui deve ser entendida como aquela que se vale da forga da filosofia.

“Venha e veja”: o paradigma da visao e do autoconhecimento

Kal peta toito 61 ot Yuyfic émueAntéov kal (¢ todto PAemTEOV

Por conseguinte, devemos cuidar da alma e observd-la (Platdo, Alcibiades |,
132c).

Ap0és estabelecer a necessidade da educagdo dos jovens e da formacao politica
com que o jovem deve ocupar-se, Socrates o introduz ao preceito délfico a fim de

fornecer a seu erdmenos um “caminho” em torno das questdes que sdo necessarias

18 Cf. Alcibiades I, 130d; 131d.
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ao homem, isto é, o yv®01 ceavtdv (gnothi seauton, “conhecimento de si”). Para
Sdcrates, é o cuidado de si que introduziria as condi¢des pelas quais o homem pode
exercer a filosofia, fazendo dessa uma atividade cotidiana, mesmo apoés o periodo
de educagdo homoerotica. Para tanto, Platdo promove um uso inventivo do verbo
opadw (hordo, “visdao”) enquanto uma expressao da visdo: (8€tv (idein, “imagem”),
0BoAu6G (ophthalmés, “olhos”), dppa (6mma, “visdo”), 6Wig (6yig, “pupila”),
katomtpov (kdtoptron, “espelho”), ldwAov (eidolon, “reflexo”). Sdo encontradas
vinte e cinco ocorréncias do léxico da visao ao longo de todo o diadlogo. Aqui,
convém aos nossos objetivos nos concentrarmos nos passos 132a e 134a. Vejamos,

entdo, a primeira ocorréncia:

TwKpdTng

€y ool PPAow, 0 Ye LTTOTITEVW AEYELY Kol cUPPBoVAEVEV NUTV TOTUTO TO
Ypappa. Kivduvevel yap o08E oAAayoU elval Tapddetypa avtod, GAAX
Kot v Yty pdvov.

Socrates

Permita-me expor o que eu suponho que a tal inscri¢do quer nos dizer e
aconselhar. Os exemplos para tanto arriscarem ser escassos, talvez o tinico
seja o caso da visdo (Platdo, Alcibiades I, 132a).

Socrates estabelece a visdo como uma fonte de desenvolvimento do seu
argumento principal, 0 T0 ytyvwokewv aTtov eautov (to gignoskein auton heauton,
“o0 conhecer a si mesmo”)?, sendo o si mesmo o objeto, que é a alma. A visdo se
tornaria, nesse sentido, o meio para exercitar o preceito délfico e observa-lo
(BAemtéov, bleptéon). Tendo estabelecido previamente que a natureza do homem
ndo é o corpo, mas sim a sua alma, e que ela o comanda (129e-130d), a conversacao
segue na busca por compreender o que seria “o si em si mesmo” como objeto a ser
investigado e explorado pelos conversantes?® (130e-131b). O fildsofo segue em sua

exposicdo acerca da visao:

TwKpATNG

19 Cf. Carmides, 165d.

20 Socrates identifica que o conhecimento de si é um pré-requisito para conhecer a si mesmo. Dessa
forma, sucede a conversagio, de modo que se estabelece a visdo como o “meio” para atingir tal
conhecimento. Cf. Platdo, Alcibiades I, 129b-130a.
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évvevonkag ovv 0TL ToU éuPAEToVTOG €iG TOV O@BAANOV TO TTPOOWTIOV
éupaivetal év Tfj Tol katavtikpy 6Pel Hdomep év katdTTpw, 0 &1 Kal
Kk6pMVv KaAoDpev, el6wAov 6v L Tod éupAémovTog;

Socrates

E ja passou pela tua mente que o rosto de quem olha para dentro de um
olho se manifesta no sentido inverso, tal qual um espelho? E ainda que
chamamos de pupila aquela parte que reflete uma imagem em miniatura
de quem se olha? (Platdo, Alcibiades I, 133a).

ApOs estabelecerem que a visdo seria o melhor exemplo para compreender
o preceito apolineo, Sécrates segue com a conversacdo para descobrir a melhor
maneira de aplicar tal ditado. De acordo com o que é expresso no passo acima,
€ preciso que olhemos para aquilo que possamos ver. Em outras palavras, é
preciso olhar para aquilo com o que parecemos, ou aquilo que reflete as coisas
que carregamos. O tratamento do exercicio da visdo elencado por Sécrates, nesse
momento, consiste em conduzir o jovem Alcibiades para ocupar-se das coisas que
ele possuiu.

Observemos a resposta do jovem, em que ha a descricao dessas superficies
como um kd&tomtpov (kdtoptron, “espelho”) ou te xal Ta Towadta (te kai ta toiauta,
“coisas semelhantes”). Para Denyer (2001, p. 231), a resposta de Alcibiades garante
uma pequena “vitéria” em torno da questao lancada por Socrates. Ao indicar que a
regiao é constituida por uma qualidade especular, o jovem parece estabelecer uma

interpretacdo segundo a questao que lhe é lancada:

No campo tragado pelas relagdes ambiguas, do visivel e do invisivel, davida
e da morte, da imagem e da realidade, da beleza e do horror, da seducio
e da repulsa, este objeto de uso diario ocupa uma posicdo chave, de
importancia estratégica: para, na medida em que parece capaz de conjugar
esses termos normalmente opostos, presta-se, mais do que qualquer
outro, a problematizacao de todo o dominio de ver e de ser visto: o olho
primeiro com a linha de luz que, na visdo, dela emana como esse outro
olho, essa pupila resplandecente que é o sol, estrela que tudo vé e que tudo
torna visivel, com o mesmo movimento, langando seus raios, fonte de toda
vida; o ser real, entdo com o seu duplo, seu reflexo, sua imagem pintada ou
esculpida; e ainda a identidade de cada pessoa, o retorno sobre si mesmo
e a projecdo no outro, o fascinio erético; finalmente, a fusido, no rosto do
amado em quem, como num espelho, nos procuramos e nos perdemos, da
beleza e da morte (Vernant, 1981, p. 101).

Dessa maneira, podemos observar que a resposta de Alcibiades apresenta a
condi¢do pela qual o espelho e as coisas similares seriam uma das maneiras pelas

quais é possivel conhecermos a nés mesmos, isto €, por meio da sua funcao reflexiva.
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A seguir, SOcrates expde que, assim como o espelho, o olho estaria entre os similares
(132e; 133a). O jovem concorda com a sua metafora, o que leva as personagens a
afirmarem que o conhecimento se da por meio de uma relacdo especular, isto €, de
uma a¢do em que se olha a si mesmo por meio de outros olhos, o que habilita o
conhecer-se a si mesmo, conforme o preconizado pelo ditado apolineo.

No Alcibiades, o paradigma da visao esta relacionado com o conhecimento
da alma que refletiria sua esséncia aquele que, porventura, estaria olhando no
interior dos olhos de seu companheiro. A visdo mostra-se, portanto, como um dos
caminhos para o conhecimento. A passagem do espelho e de sua func¢ao no texto do
Alcibiades vai ao encontro da conversacgdo presente no dialogo Fedro, reproduzida
por SoOcrates e o personagem homonimo. Sobre a atividade especular da visao, o
filésofo afirma que:

TwKkpdTng

[..] €8v,7 8" dmopeoToLpéVOL FEw ATOPPET: Kal 0lov TIVED AL T TIG X0 GO
Aelwv Te Kal oTEPE®V AAAOUEVT TIAALY 0BgV WpUN BT PEpeTal, oUTwW TO TOU
KéAAoug pedpa TéA gig TOV KOAOY SL& TV SUUATWY 16V, ) Té@UKEY €T
™V Puxnyv iévat d@rdpevov kat Avamtep®;

Socrates

[..] Do mesmo modo que o sopro ou um som reflectido por um corpo
sélido e resistente, também as emanagodes da Beleza, entrando pelos olhos,
através dos quais se reflectem, atingem a alma (Platdo, Fedro, 255d).

Tanto no Alcibiades como no Fedro, a visdo de um sujeito é referida como
um espelho que pode transmitir a verdadeira face de seu acompanhante, que,
neste caso, é o erastés?’. E através da visio que o0 erémenos enxergaria no seu
acompanhante as condi¢cdes necessarias para a sua educacdo, de modo que, ao estar

ao seu lado em uma conversacao, é possivel conhecer a sua verdadeira forma. No

21 Em 130d-e, Socrates afirma que, ao colocar-se diante de Alcibiades por meio da dialdgica,
estaria colocando-se diante da alma, pois, como ja fora referido acima, aqueles que seguem
em conversacdo dialégica empreendem um intercurso entre almas. Dessa maneira, a visdo e a
verdadeira face a que nos referimos é a imagem produzida no interior do olho, isto é, na alma.
Decerto que a analogia tragada por Platdo no texto do Alcibiades exprime as condi¢des pelas quais
a atividade do conhecimento de si seja uma atividade especular, porquanto estaria coligada as
relacdes homoerdticas. No que concerne a essa relacdo, a virada argumentativa de Sécrates sobre
os sentidos e as suas fungdes para o exercicio da filosofia podem ser aproximados por meio da
funcdo do dialogo, isto é, a conversacdo, que performa o transacional e o interacional. Sobre a
dimensao transacional e interacional do didlogo, cf. Desclos, 2001, p. 82.
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inicio do didlogo, S6crates demonstra que é preciso que o jovem Alcibiades o ouca
atentamente para que ambos possam seguir a conversa sem outras interrupgoes.
Nesse momento, SOcrates prossegue na tentativa de fornecer ao jovem os
instrumentos exigidos para formar o cuidado de si e o olhar a si mesmo por meio
de seu erastés.

Vejamos o seguinte passo:

TwKpdTng

&p’ 00V, & ite AAKIBLASY, kol Yoy el péAAEL yvoeaBat ad Ty, £ig Yruymv
a¥ti] fAemttéoy, kal paALoT  €ig ToUTOV aVTHiG TOV TOTOV €V (@ €yylyveTan
Puxiic apet, copla, kal gig GAAo @ to¥to TUYYAVEL dpoLoV GV;

AAKLBLAST G

£potye Sokel, & ZMKPATES.

Socrates

Entdo, amigo Alcibiades, também no caso de uma alma que almeja
conhecer a si mesma, ela deve olhar para uma alma como ela é, ademais,
para aquele lugar dela onde ocorre a exceléncia da alma, a sabedoria, e
também qualquer outra coisa onde isso acontece de ser igual?

Alcibiades

Na minha opinido, sim, Sécrates (Platdo, Alcibiades I, 133b).

Na citacdo, a imagem feita por Sdcrates respeitante a alma refletida pelo olhar
apresenta o elemento da visdo enquanto uma ac¢do dialdgica, pois o exercicio da
visdo requer um sujeito que vé e um objeto visto. Desse modo, invocando uma
relacdo de semelhancga, na qual a alma, ao olhar para outra alma, vé a si mesma
e assim conhece a si mesma. Nesse sentido, a visdo da alma invoca no amado as
direcdes e sensagOes as quais ele deve equiparar-se, de modo que possa, entdo,

7

conhecer a si*. Dessa forma, é sempre necessario olhar para a alma a fim de

22 Dixsaut (2017), ao tratar da natureza da alma, arrola as condi¢des pelas quais a alma porta-se
como um espectro das sensag¢des do corpo que performa um movimento. Sendo assim, a visdo
seria uma sensacdo privilegiada por permitir a reflexdo da alma. Cf. Reptiblica, 523d.
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conhecer e diferenciar as coisas que sdo para o corpo das coisas que sao para a
alma (130e). Na referida passagem, Socrates propde haver uma relagdo da visao
com o exercicio do preceito délfico, ao mesmo tempo em que procura estabelecer
uma relacdo entre Yuxii (psychés, “alma”), apetn (areté, “exceléncia”) e co@ia
(sophia, “sabedoria”). E, contudo, na resposta de Sdcrates e de Alcibiades que
resplandece o paradigma da visdo enquanto um movimento de apreensao dos
conhecimentos e do cuidado de si, que é permanentemente desenvolvido na relacdo
entre erastés e erdmenos. Platdo entende que a visdo é o Unico caso de referéncia
para o exercicio do preceito. Seguramente, essa relacao investe na experiéncia que a
maioria dos jovens acessava antes de ocuparem-se com os deveres da pdlis e serem
reconhecidos como cidadaos.

Merker (2003, p. 27) observa que a teoria ocular de Platdo, sobretudo no
texto do Alcibiades, faz jus a um tipo de exercicio pratico da filosofia, visto que é
no interior do texto que Platao tipifica as condi¢des com as quais a visdo fornece
uma forma expressiva do conhecimento de si, isto é, a alma. A teoria platénica da
visdo nao é simplesmente uma teoria fisioldgica que explica o mecanismo de uma
sensacao. A visdao é uma visdo da alma divina encarnada em um corpo humano; sua
encarna¢do é um exilio que resulta numa certa queda, como é exposto de forma
mitica no Fedro (248c-d), ou que constitui uma prova destinada a fazer com que
a alma mereca a morada celestial. Segundo o Timeu (41d-42d), nessa situacdo
humana, a alma é dotada de 6rgaos sensiveis que permitem a sua previsao e a sua
hegemonia (44d-45b). Nesse sentido, a visdo, em particular, abre a possibilidade
de uma orientacdo da alma tanto para as revolugdes celestes e divinas, as quais ela
deve tornar-se semelhante (47c), quanto para os simulacros. Portanto, a teoria da
visdo preocupa-se ndo s6 com questdes éticas, sendo também com ontoldgicas e
epistemologicas.

O proposito do dialogo Alcibiades é qualificar a visdo como o principal
paradigma que se conecta ao preceito apolineo. Nesse contexto, sera Socrates quem
assumird a figura do amante qualificado para cuidar de Alcibiades e exercita-lo
antes de ele se apresentar na assembleia ateniense. Em segundo lugar, a referéncia
ao olho (0¢@BaApog, [ophthalmés]) como uma superficie reflexiva tal qual um
espelho (katomtpov, [kdtoptron]) é o que exerce a capacidade de materializar
o intercurso eroético-filoso6fico entre os amantes, e assim tipificar a atividade
filosofica, cuja conversacao é oferecida através de perguntas e respostas. Proclo
(In Alc. 170,5-10) define o género dialético (0 SiaAektikdg, [ho dialektikds]) como
um “trépos ton Iégon”, que consiste em uma articulacdo de perguntas e respostas,

“¢pwTnoeol kal amokploeol” (erotésesi kai apokrisesi). Nessa articulagdo, a
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linguagem se torna um meio pelo qual o interlocutor é movido a estar atento
e a acompanhar o desenvolvimento do discurso, bem como o seu curso. Esse
tropos especifico corresponde, portanto, a um dos modos particulares de acdo da
personagem Sécrates. Vale notar que, desde as Nuvens (vv. 340-345) de Aristéfanes,
temos indica¢des claras da fung¢do discursiva desempenhada por Socrates, que é,
com frequéncia, posto na posi¢do de perguntador. Essas indicagdes sdo importantes
em virtude de assinalarem as condig¢des pelas quais Sécrates administra o I6gos, de

maneira muito préxima aquela com que é retratado nos dialogos platdnicos.

Consideracgoes finais

A investigacdo sobre os paradigmas da visiao no Primeiro Alcibiades foi
realizada por meio da questdo da educacdo (paidéia) do erémenos, enfocando a
atitude do erastés em ocupar-se da transmissdao dos costumes da pdlis enquanto
0 mais jovem se encontra ao seu lado e lhe da atencdo com a sua escuta e a sua
companhia. A dialégica colocada em cena no didlogo reune o paradigma da visao, a
qual surge como um caminho fundamental para a relacdo homoerotica, exercida em
vista do preceito délfico. Toda acao socratica é desenvolvida no sentido de fazer que
Alcibiades o ouca e veja as qualidades necessarias e ideais para a sua propria vida.

A escuta é uma condicdo para a dialogicidade, a qual s6 se realiza por
intermédio da relacdo entre as almas que permitem serem vistas e cuidadas, bem
como sdo habilitadas para ver e cuidar. Apaixonado, portanto, pela alma de seu
erémenos, o erastés age como um intermediador dos conhecimentos que lhe sdo
necessarios. E, com efeito, assim procede Sdcrates ao evocar a visdao no intuito
de ter Alcibiades em sua companhia, vide o fato de encontrarmos no texto do
Alcibiades o movimento erético de forma constante (épav, [erdn], 124 b5; épaotig,
[erastés], 103a2, b4; 104c3, c5, 122b8, 123d7). Todas as outras ocorréncias estao
concentradas em 131c-d (épav [erdn], 131c9, c11, d1; épaocbijval [erasthémai],
131c6; épaotng [erastés], 131c5, e2, e10). Sendo assim, a erética é, seguramente,
um recurso para a iniciacdo de Alcibiades a filosofia e a relagdo amorosa e
educativa descrita pela dramaticidade do encontro das personagens e do enredo
do didlogo. Essa mesma erotica é responsavel por qualificar o desejo de Socrates
em acompanhar o jovem, o qual, por sinal, inclina-se a alma, e ndo ao corpo, de
Alcibiades.

Partindo dessa relagdo, Socrates pretende demonstrar que, devido aos
recursos que Alcibiades conservou ao encontrar-se com seus demais erastai, nao
lhe foi possivel conhecer-se a si mesmo e nem se ter visto perante o espelho da

alma daqueles que o amavam. No entanto, é através do encontro com Sdcrates
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que o jovem, entdo, podera se ver refletido pelos olhos de seu erastés. A visdo, por
conseguinte, permitiria que ambos os presentes no relacionamento buscassem
aperfeicoar-se de acordo com o que lhes fora transmitido pelo olhar um do outro,
que se assemelha ao divino, isto é, a alma. Entendemos a metafora do olho/espelho
como uma admoestacdo para a filosofia, uma vez que Sdcrates, na condi¢do de
amante, refere-se ao movimento do Eros filoséfico ao tracar a imagem da alma
no olho/espelho do amado e do amante. Nesse sentido, SOcrates continua a
demonstrar a necessidade de sua companhia ao lado de Alcibiades e a maneira
porque essa companhia poderia beneficia-lo em sua empreitada politica®3.

23 Para Ferguson (2019), a “exceléncia” é o principal objetivo tratado na metafora, dado que, ao
saber o que sdo e de que maneira podem conhecer a si mesmos, tanto o erastés quanto o erémenos
podem alcangar um certo aperfeicoamento. Assim, o autoconhecimento é trazido como um
exemplo para nomear a pouca educacio que Alcibiades havia recebido de seus familiares e da
cidade. Sera somente em contato com o erastés que o erdmenos podera reconhecer os estados da
sua alma e cultivar o cuidado de si mesmo.
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Introducao

A tecnologia e a humanidade estdo interligadas de tal maneira que é costumeiro
descrever a histéria humana em termos de estados da tecnologia: idade da pedra,
idade do bronze, a era do metal, a era atOmica, a era da informatica, e a atual era,
que ja podemos denominar de era da Inteligéncia Artificial. Assim, a convergéncia
entre humanidade e tecnologia levanta questdes sobre a natureza da existéncia, a
distingdo entre o humano e o mecanico, e o papel da alma e da intencionalidade
na experiéncia humana. Sob a Otica cristd que assumimos no presente artigo,
tal debate adquire nuances espirituais e filos6ficas que sdao elementares para
compreendermos nossa posicdo diante de Deus e do mundo. Na crenca de que
poderemos chegar um dia ao apice da autonomia humana através da técnica, nos
encontramos novamente no topo da torre de Babel, onde o homem moderno se
apega a nova religido secular da ciéncia e tecnologia. Em outras palavras, o artigo
visa tratar da problematica entre tecnologia e humanidade ao defendermos a ideia
da impossibilidade de replicabilidade artificial da intencionalidade humana.

Quantas vezes ja ouvimos frases como ‘seja vocé mesmo’ sem nunca pararmos
para pensar, afinal, o que de fato faz com que sejamos ‘nés mesmos’? Outra pessoa
pode ter uma visdo completamente diferente do que vocé tem de si préprio, vocé
mesmo pode criar um personagem para que os outros achem que vocé é uma coisa
quando na verdade é outra. O ‘ser vocé mesmo’ pode ser algo bastante subjetivo,
e talvez seja esse um dos elementos que nos torna humanos, talvez esta seja uma
das coisas que nos diferencia das maquinas. No entanto, com o passar do tempo e
especialmente apds o advento dos softwares de Large Language Models (LLM), as
maquinas parecem ter se tornado cada vez melhores em nos imitar; ou serd que
somos nos que estamos virando um modelo cada vez mais facil de ser copiado?

Smith (2018) afirma que o ser humano é sobretudo alguém que ama e nao
um simples ser pensante capaz de analisar e categorizar seu meio. Esta condi¢cao
se revela no fato de sermos constituidos por um conjunto de habitos e disposi¢cdes
que moldam nosso agir de determinada forma, um conjunto de meios fisicos e
afetivos como rituais, praticas e rotinas que cativam nossa mente pela imaginagao
ou pelo sagrado e nos direciona para que amemos, desejemos e adoremos certas
coisas. Este traco imagético caracteristico do homem ndo significa aqui algo
inventado, mas o modo como interpretamos o mundo em um nivel anterior ao
registro filosoéfico-cientifico, isto é, trata-se de um registro estético intimamente
ligado com o corpo, como diria o filé6sofo. Ao invés de sermos movidos por crencas
racionalmente justificadas, somos impulsionados por um telos que desejamos; e

aquilo que amamos é aquilo que adoramos. Assim, Smith afirma:
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Osbens e osaspectos da prosperidade humana pintados por essas imagens
atraentes da boa vida vao penetrando a fibra do nosso ser (rotineiro,
ndo cognitivo), isto é, nosso coracdo, e assim governam e pautam nossas
decisoes, agdes e habitos. Com isso, nos tornamos um certo tipo de pessoa;
comecamos a emular, imitar e refletir a visdo especifica que desejamos
(Smith, 2018, p. 89).

A antropologia que se esboca a partir das definicoes que Smith faz destaca que
somos essencialmente criaturas do desejo e do amor e que este nosso amor esta
sempre direcionado para uma visdo ultima da boa vida, como ja havia apregoado
Aristételes (2024) na Etica a Nicomaco ao defender que, em ultima instincia, o
nosso telos pode ser reduzido a Eudaimonia.

Dito isso, o artigo esta dividido da seguinte maneira: primeiramente,
trataremos da questdo da inteligéncia artificial ao retomarmos o classico Teste
de Turing; na sequéncia, a partir do trabalho de John Searle, o artigo examina o
conceito de intencionalidade; finalmente, na ultima secdo, tratamos da tese central
do artigo: a busca acritica pelo aumento da tecnologia a fim de replicar aquilo que
é essencialmente humano parece repetir o mesmo erro alertado nas Escrituras
ao tratar do episddio da Torre de Babel, a saber, o orgulho e a autoglorificagdao do
homem, que é um dos caminhos mais certos e curtos para o estabelecimento de um
estado de decadéncia e confusdo moral.

O Teste de Turing e o desenvolvimento da IA

Com Smith (2018), partimos do pressuposto de que o ser humano é o ente
capaz de amar, havendo assim a necessidade de compreender de que forma as
liturgias modernas e o uso da tecnologia afetam esses amores e nos formam
moralmente ao modelar o que amamos. Essa questdo nos leva também a considerar
a singularidade humana em relagdo as maquinas. A partir dessa breve andlise
antropoldgica, o que se segue é uma breve contextualizacdo sobre a questao das
maquinas a partir do Teste de Turing, formulado pelo matematico britanico Alan
Turing no seminal artigo Computing Machinery and Intelligence, de 1950. Abaixo,

Turing descreve a dindmica do teste ainda sem a introdu¢ao do computador:

A nova formulagio do problema [em saber quem é seu interlocutor] pode
ser descrita em termos de um jogo a que n6s chamamos “jogo da imitacdo”.
E realizado por trés pessoas: um homem (A), uma mulher (B) e um
interrogador (C), que pode ser de qualquer um dos sexos. O interrogador
permanece num quarto, separado dos outros dois. O objetivo do jogo, para

1 Emhomenagem a Turing, mais tarde o evento Loebner Prize foi instaurado e realizado anualmente
entre 1990 e 2019. O evento era, em suma, uma competicdo para avaliar o melhor software capaz
de passar o Teste de Turing (Christian, 2013).
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o interrogador, é determinar qual é o homem e qual é a mulher (Turing,
1996, p. 21).

O Teste de Turing de fato, portanto, se trata de uma dinamica onde se substitui
0 homem ou a mulher para que o interrogador agora tenha que adivinhar quem é o
humano e quem é a maquina. Mais detalhadamente, Jodo de Fernandes Teixeira nos

explica o referido teste:

O Teste de Turing, criado pelo matematico inglés homonimo, consiste em
comparar os comportamentos manifestos de um organismo humano com
aqueles produzidos por um rob6 ou computador criado para desenvolver
tarefas humanas. Se da comparacio resultar que as caracteristicas dos
comportamentos do organismo sdo indistinguiveis daquelas dos outputs
produzidos pela maquina, podemos, de acordo com Turing, atribuir a esta
estados mentais (Teixeira, 1997, p. 128).

O cenario que surge aqui, portanto, se trata de uma ambiguidade no que define
o que é, realmente, “ser” um humano. Sera possivel a tecnologia chegar ao ponto de
replicar perfeitamente o comportamento verbal ou até mesmo corporal humano ao
ponto de chegarmos a situacdo na qual em todo Teste de Turing seja virtualmente
impossivel distinguir a maquina do homem? Além disso, seria possivel o avango
tecnoldgico influir e até mesmo mudar aquilo que caracteriza a humanidade?

Quando proposto pela primeira vez em 1950, o teste nasce do seguinte
questionamento: seria uma maquina capaz de pensar e interagir como um
humano? A partir da dindmica do Jogo da Imitacdo, Turing questiona o que
mudaria se tivéssemos uma maquina que conseguisse confundir um avaliador.
Caso o interrogador ndo acerte quem é o humano, o entendimento implicado
é de que a maquina consegue reproduzir o comportamento verbal inteligente, ja
que se trataria de algo indistinguivel. Entretanto, assumimos aqui que existe uma
diferenca essencial entre ser inteligente e imitar o comportamento humano, pois,
no segundo caso, ndo é necessario verificar se a maquina possui interioridade, isto
é, se ela é autoconsciente e possui qualia. O que o teste indica, portanto, é apenas
que uma determinada maquina é capaz de processar informacdes a partir de uma
programacao anterior que a habilitou para a interpretar e responder inputs verbais.

O teste de Turing langou base para outros importantes projetos como o ELIZA.
Criado por Joseph Weizenbaum em 1966, o ELIZA foi o primeiro software da histéria
de processamento de linguagem natural com o intuito de efetivar uma simulacdo de
dialogo. Mais especificamente, Weizenbaum programou ELIZA para um cenario de
atendimento terapéutico no qual o humano seria o paciente e a maquina atuaria
como terapeuta. As perguntas programadas utilizadas por ELIZA faziam com que
os pacientes se aprofundassem em seus problemas em detalhes (Wallace, 2004).
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O programa trabalhava usando frases prontas quando ndo conseguia transformar
as respostas em perguntas. Seu principal método era procurar palavras-chave
e, também, o sujeito e verbo na frase, além de utilizar o restante da frase para
construcdo de suas respostas (Weizenbaum, 1966). Apesar do espanto com o
sucesso que o projeto alcangcou em ser um excelente programa de bate-papo e das
diversas opinides positivas de pacientes e cientistas afirmando que Eliza seria uma
importante ferramenta terapéutica, Weizenbaum fez algo inesperado: se afastou
do projeto ELIZA e se tornou um grande oponente dos estudos sobre IA (Christian,
2013). A razdo é que Weizenbaum se espantou com o grau de afeto e conexdo
relatada pelos seres humanos em relacao a ELIZA. Para Weizenbaum, no entanto,
isso ndo foi motivo de orgulho, mas de preocupacao por sentir que estava fazendo
parte da constru¢do de um futuro no qual seres humanos acabam por preferir a
interacdo com maquinas ao invés de construir lagos genuinos com outras pessoas.

Apo6s o projeto ELIZA e levando em conta o cenario atual da difusdo de diversos
Large Language Models (Grok, Chat gpt etc.), é forcoso admitir que a inteligéncia
artificial é capaz de reproduzir um certo grau de comportamento verbal que parece
suprir, para muitas pessoas, a necessidade intelectual que pensavamos encontrar
apenas com outros interlocutores humanos. Embora este fato se comprove
através dos exemplos mencionados, partimos aqui da hipétese de que a ideia de
humanidade ndo esta restrita ao ambito do dominio do comportamento verbal.
A maquina pode até manter um didlogo, mas, pelo menos até agora, ndo parece
que estamos diante de um ente com sentimentos, muito menos um ente capaz de
atribuir significados. Vale ressaltar que emogdes, sentimentos e o ato de atribuicao
de significados também devem ser descritos como “comportamentos”, porém, em
ultima instadncia, tais comportamentos estdo enraizados em uma corporeidade
organica (Merleau-Ponty, 2018) que é produto da evolugdo e da sele¢do natural. Dai
a impossibilidade, a nosso ver, da constru¢do de uma maquina que possua emog¢des
e consiga construir significacdes apesar de sua capacidade em passar no Teste de
Turing.

Neste sentido, a inteligéncia artificial (IA) percorreu, desde sua origem ha
aproximadamente cinco décadas, diferentes caminhos e concepg¢des sobre o que
significa reproduzir a mente humana, assumindo maultiplas formas que coexistem
até hoje: “Cada uma dessas etapas corresponde a uma diferente tentativa de simular
a mente humana. Nenhuma delas foi superada ou desapareceu” (Teixeira, 2013,
p. 29), o que faz com que a trajetéria da IA se assemelhe a evolucdo das espécies,
na qual formas antigas e novas convivem simultaneamente. Nesse percurso,

duas abordagens se destacaram entre as décadas de 1960 e 1990: a inteligéncia
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artificial simbdlica ou representacionista, que buscava criar solucionadores de
problemas por meio da manipulacao de simbolos e grandes bancos de memoria; e a
inteligéncia artificial conexionista, voltada a construcdo de sistemas que imitassem
o funcionamento do cérebro (Varela et al.,, 2017). A primeira esteve ancorada na
concepcdo de que “a mente é um programa computacional: sua replicacao depende
da descoberta de um programa adequado que permita simula-la” (Teixeira, 2013,
p. 30), sustentando a distingdo entre hardware e software como analogia entre
cérebro e mente. Dessa tradicdo, surgiram os sistemas especialistas, capazes de
armazenar conhecimentos de areas especificas e oferecer respostas, conselhos e até
diagnésticos, como exemplificam o Mycin?, voltado ao auxilio médico, e o Prospector,
que possibilitou a descoberta de uma reserva mineral préxima a Washington em
1980. Ja a IA de tipo conexionista introduziu uma concepg¢ao inovadora de memoria
distribuida, segundo a qual lembrancas sao constituidas por redes de elementos
interligados, superando a ideia reducionista de uma memoria localizada em um
Unico ponto, ilustrada no célebre exemplo da “memdria da vové”3(Teixeira, 2013).
Atualmente, dentre os diversos desdobramentos da IA, temos o uso dessa
tecnologia para TCC (Terapia cognitiva-comportamental) por meio de um chatbot
conhecido como Woebot. Criado por psicélogos e especialistas em IA, ele tem como
objetivo atender as necessidades de saide mental daqueles que ndo tém acesso a
cuidados basicos de saude. O Woebot usa fenotipagem digital* por meio de breves
conversas diarias, um recurso de rastreamento de humor, videos selecionados e
jogos de palavras para ajudar pessoas a gerenciarem sua saude mental. O objetivo
€ que as pessoas conversem com o Woebot quando ndo estiverem se sentindo bem

emocionalmente (Robson et al, 2023). Supde-se que quanto mais uma pessoa

2 0 Mycin foi um dos primeiros sistemas especializados de inteligéncia artificial. Desenvolvido
na década de 1970 na Universidade de Stanford, o programa foi projetado para auxiliar no
diagnostico de infecgdes bacterianas e na recomendag¢do de antibiéticos. Funcionava a partir
de uma base de regras légicas (if-then) e de um mecanismo de inferéncia. Apesar de nunca ter
sido utilizado clinicamente, tornou-se um marco histérico por demonstrar o potencial da IA em
aplicacdes médicas (Shortliffe, 1976).

3 A “memoria da vovd” é um experimento mental utilizado para explicar a ideia de meméria
distribuida na inteligéncia artificial conexionista. Ele mostra que, se todas as lembrangas sobre a
avé estivessem armazenadas em um nico neurénio, a perda desse neuronio faria desaparecer toda
arecordacdo da pessoa em questdo. J4 em um sistema de memoria distribuida, essas informacgées
estdo espalhadas por varias conexdes, de modo que a perda de uma parte ndo elimina a lembranga
completa, apenas alguns detalhes.

4 0O fendtipo refere-se as caracteristicas observaveis dos individuos: altura, caracteristicas de
género, composicdo bioquimica e comportamento. Essas caracteristicas sdo influenciadas pela
genética, ambiente, interacdo entre ambos e influéncia social. A fenotipagem digital envolve a
quantificacdo em tempo real do fendtipo humano usando dados de dispositivos digitais pessoais.
Por exemplo: dados sobre localizagdo, movimento, padrdes de voz, mensagens de texto, chamadas
e uso de aplicativos (Jain, 2015).
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interaja com o Woebot, mais apto o chatbot se tornara para avaliar seus estados
mentais e fornecer estratégias que reduziriam problemas de satide mental. Seus
criadores argumentam que o chatbot ndo é somente mais acessivel do que um
terapeuta convencional, como também é mais eficaz porque a pessoa que o utiliza
ndo se sente estigmatizada, ja que nas relagdes humanas o medo de ser julgado
acaba gerando um estigma que, por vezes, ndo conseguimos ultrapassar mesmo
em cenarios de atendimento clinico com um terapeuta humano. No entanto, essas
promessas ndo sao garantidas, uma vez que seu uso levanta algumas preocupacdes
clinicas e éticas importantes, a saber, até onde um sistema de inteligéncia artificial
consegue interpretar o estado interno de uma pessoa? Qual a garantia de sigilo dos
dados de tais pacientes tendo em vista sucessivos casos de aplicativos e empresas
que, por algum motivo, acabam vazando informac¢des confidenciais?

A primeira implicagdo clinica é a chamada “suposicdo de rastreabilidade”, ou
seja, a suposicdo de que um chatbot de psicoterapia rastreara com precisdo os
sentimentos, humores e comportamentos dos individuos e refletira o estado de
sua saude mental. Existem varios motivos pelos quais essa suposicdo pode ser
falsa. Primeiramente, nem todos sdo igualmente autorreflexivos; os individuos
podem ndo estar cientes de seu humor, das mudancas nesses humores ou de como
varios gatilhos podem afetar seu humor e comportamento. Isso os pode levar a nao
retransmiti-los com precisdo para o chatbot. Na verdade, uma vantagem da TCC
presencial é a capacidade do psicoterapeuta de desafiar os pacientes e encoraja-
los a perceber a ligacao entre o seu humor e o seu comportamento. Chatbots como
o Woebot sdo autodirigidos e os proprios usuarios sdo responsaveis por rastrear e
relatar seus sentimentos e humores - de modo que eles podem ficar limitados na
observacdo e rastreamento completos de fen6menos mentais e comportamentais.
Em segundo lugar, os chatbots s6 sabem o que os usuarios lhes revelam e s6 podem
ajudar na medida em que os usuarios decidam ajudar a si mesmos. Em terceiro
lugar, alguns individuos com transtornos mentais sofrem de anosognosia, 0 que
os leva a negar que tenham um problema de satide mental (Amador; David, 2004).
Se ndo acharem que tém um problema, sera menos provavel que monitorem o seu
humor e comportamento.

A segunda implicagdo é ética e diz respeito a privacidade de dados. Os
chatbots coletam uma grande quantidade de informag¢des demograficas e médicas,
incentivando os usuarios a inserirem muitos dados de identificagdo pessoal, por
exemplo, nome, numero de telefone, endereco de e-mail, idade, sexo e até fotos.
Além disso, ao usar o aplicativo, as pessoas geralmente criam um registro de suas

rotinas diarias (dieta, exercicios e humor). Mesmo que o desenvolvedor tenha uma
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politica de privacidade, geralmente ndo existem regulamentagdes para proteger
a privacidade e a seguranca das informacdes pessoais de saide - uma vez que
informagdes confidenciais sdo tornadas publicas nas redes sociais, os usuarios tém
pouco ou nenhum controle sobre elas. Além disso, como se sabe, nenhum site ou
aplicativo esta inteiramente imune aos ataques cibernéticos de hackers.

Assim, torna-se evidente o carater insubstituivel do ser humano nas
dinamicas interpessoais, tendo como ponto de partida a caracteristica Unica de
nossa subjetividade, visto que o amor e o desejo sdo caracteristicas proprias da
humanidade, requerendo um elo humano que se molda a partir da forma como
nos relacionamos coletivamente através de nossas historias e vivéncias, algo que
uma maquina talvez nunca seja capaz de reproduzir. A nossa intencionalidade é
outro aspecto particular da humanidade. Pode-se objetar que a incapacidade de
uma analise realmente acurada de um paciente ou a possibilidade do vazamento de
dados é algo que ja existe na interagcdo com seres humanos e apresentar tal criticas
as maquinas seria invalida. De fato, ha incontaveis casos nos quais pacientes se
frustram com determinado terapeuta ou perspectiva tedrica em um processo
terapéutico. Muitos pacientes relatam que meses ou até mesmo anos de terapia nao
foram suficientes para sanar suas questdes psicoldgicas. Quanto a isso, podemos
responder que, na verdade, trata-se de uma questdo de encontrar o terapeuta
e a abordagem tedrica mais adequada ao problema e a pessoa, dai a importancia
de manter uma postura de abertura em relagdo a possibilidade de troca de
profissionais de saide mental e experimentacao de abordagens diversas. Insistimos
aqui, portanto, que a inteligéncia artificial, ao conseguir processar quantidades
imensas de informacdes, pode sim ser benéfica em situagdes clinicas, porém,
0 terapeuta humano sempre tera uma vantagem inalcangavel para a maquina:
sua intencionalidade humana. Mesmo que a IA tenha acesso as diversas teorias
psicolégicas ja desenvolvidas, ela ainda ndo possui o qualia préprio a humanidade,
isto é, ha algo experiencial sobre “como ser humano” (Nagel, 2024) que proporciona
um tipo de insight ao terapeuta sobre o paciente que a maquina ndo pode atingir
por conta da auséncia do compartilhamento do mesmo tipo de experiéncia
qualitativa. Em outras palavras, mesmo com todas as falhas e incompletudes na
formacdao de um psicologo ou psiquiatra, nos parece que devemos admitir que
apenas um humano tem condi¢des de estabelecer um grau de empatia requerido
em um processo terapéutico realmente satisfatério. Quanto ao vazamento de dados,
este é um problema no qual realmente ndo parece ter relevancia se os dados estao
em um sistema de IA ou simplesmente no sistema operacional utilizado por um
terapeuta para armazenar suas anotagoes sobre clientes. Nao obstante, sabe-se que
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muitos pontos analisados e compreendidos acerca de um paciente estao na mente
de um terapeuta e ndo necessariamente explicitados em suas anotagdes de sessdes
(que muitas vezes se trata apenas de indicagdes genéricas que servem para pontuar
certos topicos desenvolvidos), ou seja, mesmo que minima, essa diferenca existe e
pode ser atestada como mais um ponto em defesa da manutencao da prioridade
por interacdes humanas. Dito isso, a proxima secdo trata, a partir de John Searle,
do exame do conceito de intencionalidade a fim de demonstrarmos ainda mais o

carater irreprodutivel da subjetividade humana.

Sobre o conceito de Intencionalidade

John Searle faz um contraponto em relacao ao Teste de Turing: mesmo que
uma maquina passe no teste de Turing, isso ndo quer dizer que aquela maquina
estd exibindo um comportamento inteligente ou que ela esteja pensando.
Para demonstrar sua tese, Searle propde um dos mais emblematicos thought
experiments da filosofia analitica do século passado. O argumento do quarto chinés
consiste no seguinte cenario: uma pessoa anglofonica esta trancada em um quarto
no qual ela recebe uma série de documentos em uma lingua que ela nao domina,
no caso o mandarim. Para sanar sua limitacdo linguistica, instru¢des em inglés sao
fornecidas a fim de permitir uma traducao dos textos em mandarim. Além disso,
as instrucdes também permitem a pessoa a responder as perguntas em inglés,
porém, transmitindo-as em mandarim. As instru¢des em inglés sdo chamadas
por Searle de “programa” e, com o tempo, o individuo se sai tdo bem ao seguir as
instrucdes que suas respostas em chinés sao indistinguiveis de falantes nativos de
mandarim para um observador externo. No entanto, no caso do quarto chinés, as
respostas sdo geradas pela manipulacdo de simbolos pautada por instrucdes que,
ao fim e ao cabo, ndo capacitam a pessoa a compreensao do significado de fato dos
signos linguisticos do mandarim. Ora, Searle nos pinta tal cenario para ilustrar que
a pessoa em questao esta agindo como que um computador. A conclusdo para um
observador externo é de que quem esta dentro sabe falar mandarim e domina a
lingua, no entanto, trata-se apenas de uma manipulacdo de simbolos. Logo, uma
maquina (assim como a pessoa no experimento mental) é capaz de manipular
simbolos e, para todos os efeitos praticos, exibir comportamentos inteligentes,
porém, na verdade, do mesmo jeito que o sujeito nao sabe falar mandarim, a
maquina nao compreende o sentido daquilo que produz. Trata-se aqui, em linhas
gerais, da classica critica a Inteligéncia Artificial Forte.

Uma vez que Searle desenvolve seu argumento do quarto chinés, o filésofo

destaca como parte fundamental a no¢do de intencionalidade, conceito crucial
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para a filosofia contemporanea, tanto na linha continental quanto analitica, e que
tem como raiz a obra de Franz Brentano. Searle define este conceito como “uma
propriedade de muitos estados e eventos mentais pela qual eles sdo dirigidos para,
ou acerca de, objetos e estados de coisas no mundo” (Searle, 2002, p. 1). Com isso
em mente, vale ressaltar que Searle afirma que apenas alguns estados mentais, e
ndo todos, tém intencionalidade, isto é, crencas, temores, esperanc¢as e desejos
sdo intencionais. Contudo, ha formas de nervosismo, exaltacdo e ansiedade nao-
direcionada que nao o sdo, ou seja, o autor define que nossas crengas e nossos
desejos devem ser sempre referentes a alguma coisa apesar de certos estados
emocionais serem desprovidos de intencionalidade. O nervosismo e a ansiedade

ndo-direcionada ndo precisam necessariamente de uma referéncia.

Assim como ha formas de exaltacdo, de depressao e de ansiedade em que se
estad simplesmente exaltado, deprimido ou ansioso sem se estar exaltado,
deprimido ou ansioso a respeito de coisa alguma, ha também modalidades
desses estados em que se esta exaltado porque ocorreu isso e aquilo, ou
deprimido ou ansioso com a perspectiva disso ou daquilo. A ansiedade, a
depressao e a exaltacdo ndo-direcionadas ndo sdo intencionais, enquanto
os casos direcionais o sdo (Searle, 2002, p. 2).

Em seguida, Searle faz uma distingdo entre as formas conscientes de
intencionalidade, pontuando que intencionalidade ndo é a mesma coisa que
consciéncia. Essa distin¢do consiste no fato de que muitos estados conscientes
ndo sdo intencionais e muitos estados intencionais nao sao conscientes. O fildsofo
critica a ideia de que toda consciéncia é consciéncia de algo, destacando que a
experiéncia consciente de algo nem sempre implica uma relacao intencional. Por
exemplo, quando alguém esta consciente de sentir ansiedade, essa consciéncia
ndo indica necessariamente uma intencionalidade em relacdo a ansiedade, ao
contrario da relagdo intencional que alguém pode ter com um objeto de medo
como, por exemplo, cobras. Ele destaca a diferenca entre estar consciente de
algo e ter inten¢des em relacdo a esse algo. No caso da ansiedade, a experiéncia
consciente e o objeto da experiéncia (ansiedade) sao idénticos, enquanto no caso
do medo de cobras, o medo nao é idéntico as cobras em si. Essa diferenca ressalta
a complexidade da relagdo entre consciéncia e intencionalidade. Diante disto, se
mostra como, a partir dessa abordagem da intencionalidade, é possivel fornecer
respostas que sustentem a afirmacdo de singularidade do homem em relagdo as
maquinas. Diante disso, utilizemos mais uma obra do filésofo para tratar de forma
mais contundente a seguinte questdo: podem as maquinas pensar?

Em seu livro Mentes, Cérebro e Ciéncia, Searle afirma que os processos mentais

sdo causados pelo comportamento dos elementos do cérebro, caracterizando
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a esfera mental como um fendmeno biologico (o proprio Searle caracteriza
sua posicdo como biological naturalism). Mesmo que nossos pensamentos
ocorram em séries de simbolos, deve haver algo mais no pensamento do que as
séries abstratas, porque as séries por si mesmas nao tém qualquer significado.
Quando consideramos nossos pensamentos, percebemos que eles estio sempre
relacionados a algo especifico. Isso sugere que as sequéncias de pensamentos
tém um significado subjacente, tornando-os pertinentes as coisas em questao
(Searle, 2019). Em outras palavras, nossa mente ndo apenas segue uma estrutura
gramatical, mas também carrega consigo um significado, uma semantica. Isso nos
leva a entender que a mente opera em diferentes niveis, ndo apenas sintaticos,
mas também semanticos. A distincdo entre uma mente e um programa de
computador parece ganhar contornos mais nitidos agora. Enquanto um programa
de computador opera com base em regras sintaticas, nossa mente vai além disso
por ser fonte doadora de sentido, ou seja, ela contém um teor semantico, indo além
da mera estrutura formal. E essa semantica que diferencia uma mente enraizada
biologicamente do tipo de operacdo de processamento de simbolos efetivado por
um sistema artificial. Portanto, assumindo o naturalismo biolégico de John Searle,
pode-se afirmar que a razdo pela qual um programa de computador se diferencia
da mente humana é sua limitagdo as operagdes de ordem puramente sintatica,

enquanto as mentes humanas sdo inerentemente semanticas (Searle, 2002):

pensar é mais do que apenas uma questdo de eu manipular simbolos sem
significado; implica contelidos semanticos significativos. Estes contetidos
semanticos sdo aquilo que nés indicamos por “significado” (Searle, 2019,
p- 48).

Compreender uma linguagem ou até mesmo possuir estados mentais vai
além da mera manipulacdo de simbolos formais, implica em atribuir significado
a tais simbolos. No entanto, o computador digital - definido pela sua capacidade
de executar programas previamente especificados formalmente - esta restrito a
manipulacdo de simbolos desprovidos de qualquer conteddo semantico, assim
como o individuo que segue instrucdes e mantém um didlogo em mandarim mesmo
sem entender o sentido dos signos utilizados.

Assim, fica estabelecida aqui uma indicacdo para fortalecer a possibilidade de
defesa do argumento que assume a distin¢do ontolégica entre homem e maquina,
destacando as particularidades e proximidades de cada um. Partindo, pois, da
ideia de que o ser humano se diferencia das maquinas por sua capacidade Unica
de crengas e desejos, e por sua habilidade semantica em atribuir significado,

podemos agora considerar sua espiritualidade como outro ponto relevante no
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A Babel contemporanea

Na presente secdo, temos o objetivo de explorar a visdo teoldgico-crista que
concebe o homem como um status fisico de um mundo espiritual (Beale, 2021), de
modo que ele possui um papel especial na visado crista da ordem divina da criacao,
baseada na premissa fundamental de que ele foi criado a imagem e semelhanga de
Deus (Biblia, 2008, Génesis 1.27). Entretanto, a deturpacdo dessa imagem divina
constitui o cerne da questao: por que ao longo da historia os homens tém desejado
se tornar deuses? Quais métodos a humanidade tem empregado nessa busca? Seria
a busca por uma inteligéncia artificial equivalente ao homem mais uma tentativa de
tornar-se um deus? Essas indaga¢des nos orientam para a compreensao da relacao
entre o homem, sua espiritualidade e seu papel na criagdo divina.

Para isso, a visdo expressa em Génesis expde como e porque tudo isso
comecou. A narrativa referente a Queda nos mostra a serpente oferecendo o fruto
do conhecimento do bem e do mal (Biblia, 2008, Génesis 3.5), que, por sua vez,
representa um desafio a autoridade divina. Toda humanidade é, de alguma forma,
afetada pela desobediéncia de Addo, que ao comer do fruto proibido, reivindica
autonomia em relacdo a Deus, assumindo para si a prerrogativa de determinar o
que é certo e errado. Esse ato sugere uma tentativa de transcendéncia, na qual o
homem, ao buscar se “igualar” a Deus em conhecimento moral, busca afirmar sua
propria divindade decidindo agora segundo seus préprios critérios. No entanto, é
curioso que mesmo apds a Queda, Deus é quem vai ao encontro de Adao e Eva, o
que nos remete a outro acontecimento de singular importancia: a Torre de Babel®.
Perante seu contexto historico-cultural, a torre teve como propoésito ndao que o
homem subisse aos céus, pois tal empreendimento era impossivel, mas sim que o
proprio Deus descesse, ou seja, que se estabelecesse o céu na terra - algo que nos
conduz novamente a dinamica entre Deus e o homem no Eden.

Nao é arbitrario o fato do autor biblico destacar que os homens queimaram
tijolos e utilizaram betume para a constru¢do, o que evidencia um grande
desenvolvimento tecnolégico. No entanto, tal empreendimento € utilizado para fins

escusos, afinal a imago dei®, afetada pelo pecado, destitui o homem de sua plena

5 Comumente identificada como Zigurate pelos mesopotamios, o prédio mais alto do complexo do
templo projetado para tornar comodo para a divindade descer até seu templo (Walton, 2021).

6 Expressdo latina que, segundo Wolf (2007, p. 245): “basicamente, indica uma correspondéncia
entre o ser humano e Deus. O carater peculiar do ser humano na criagdo deve ser entendido a
partir de sua relacdo especial com Deus”.
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comunhdo com Deus, fazendo-o tomar decisdes segundo seus proprios critérios
daquilo que é certo e errado, e o empreendimento em questdo é claramente um
equivoco, pois o texto biblico ressalta: “[...] Assim, o nosso nome ficara famoso e
ndo seremos espalhados por toda a terra” (Biblia, 2008, Génesis 11.4). O intuito
era estabelecer o céu na terra ndo para engrandecer o nome de Deus, mas sim o
seu préprio: a arrogancia humana sup6s que os homens poderiam ser maiores que
Deus. A narrativa que segue mostra uma ironia: o préprio Deus desce para ver a
construcdo (Biblia, 2008, Génesis 11.5), tal qual era de fato o objetivo dos Zigurate.
No entanto, o Deus que realmente desce € o tinico que merece adoragao.

Essa atitude humana de se colocar como independente de Deus nos remete a
outra transgressao por parte da humanidade em Babel, a saber, o ndo cumprimento
da ordem dada por Deus em Genesis 1.28, tendo em vista que em Babel toda a
humanidade estava reunida. O epis6dio de Babel é também uma consequéncia da
imagem do homem caido, que desde entdo segue numa constante inclinacao para
se tornar o centro da ordem. O que se segue é o homem em seu empreendimento
de se tornar como Deus a cada passo da historia, mostrando como a deturpacgao
da imagem de Deus é capaz de afetar toda e qualquer criagdo humana, de modo
que essa criacao ja nasce naturalmente sob o jugo do pecado. Porém, uma coisa é
intrinseca a teologia cristd: a busca por transcendentalidade é algo estritamente
particular do humano e este ponto nos diferencia em relacdo as outras criagdes:
por mais que, com o passar do tempo, estejamos nos tornando cada vez mais
influenciados pela tecnologia, esse ambito permeado pelos produtos da técnica nao
suprime nossa busca por transcendentalidade.

Deus codificou todas as possibilidades tecnolégicas na ordem criada. E
dentro de cada um de noés ele codificou o desejo de transcendéncia. Deus
“p0Os a eternidade no coracdo do homem”, o que significa que estamos
sempre procurando por mais (Ec 3.11). Este mundo nunca é o suficiente.
Portanto, ndo surpreende que o primeiro esforco humano tenha sido
construir uma torre até o céu, para entrar nos céus, viajar para o espago.
Estamos programados para construir torres altas e disparar foguetes
enormes para transcender este planeta (Reinke, 2022, p. 146).

A partir desse entendimento do ser humano como sujeito transcendental, o texto de
Génesis (1.27) nos revela o pilar da compreensao crista sobre a natureza humana
(desenvolvida por meio da imago dei). Um aspecto elementar a ser abordado é que,
segundo Walton (2021), o cosmo deve ser visto como espago sagrado no qual Deus
pretende habitar. Com isso, ele destaca a ideia de que um texto cosmoldgico como
o de Génesis 1 adote a metafora da construcdo e dedicagdo a um templo. Segundo

ele, esse procedimento de analogia e ldgica ressalta em entender que Génesis 1 esta
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concebido na forma de ordenamento do cosmo em que Yahweh inicia seu repouso
como faria em um templo (Walton, 2021). Em vez de uma estatua ou idolo, Deus
coloca o ser humano como sua imagem, cumprindo o papel central no templo
césmico. Embora a mitologia cristd represente o pecado como tendo nos afastado
em esséncia de Deus, ela ainda reconhece que permanecemos como icone da Sua
criagdo, conforme Salmos 8 manifesta 0 homem como um dominador no sentido de
guardido dela.

No entanto, Génesis 1 e 2 ndo retratam Addo apenas como um jardineiro
e guardido, mas também faz isso com uma linguagem que nos remete a ideia de
adoracdo obediente (Beale, 2021). Portanto, Adao esta sendo retratado como
um sacerdote no exercicio de suas fung¢des. Assim, o Primeiro Homem deveria
ndo somente servir inicialmente de rei-sacerdote na etapa inicial do santuario
edénico, mas, como Génesis 1.28 confirma, ele também tinha de sujeitar a terra
inteira (Beale, 2021). Uma vez possuidor dessa natureza caida e afetada pelo mal,
o homem, agora sem Deus e sem esperan¢a no mundo, anula o efeito original da
imago dei, onde essa regéncia humana a partir desta contingéncia tende a ser
defeituosa. A anulagdo parcial dessa esséncia divina em nossa imagem, a nosso ver,
se reflete atualmente em nossa intui¢do de querer criar um subproduto da cria¢ao a
partir de si mesmo. Tendo como consequéncia uma criagao a imagem e semelhanca
do préprio homem (imago hominis).

Em vista dessa busca humana de transcendéncia, a criacdo se distancia em
um grau ainda maior da esséncia divina, como consequéncia de sua depravacao. O
apoéstolo Paulo em Romanos 7,15-23 faz uma leitura da atuacdo do pecado no ser
humano, descrevendo o conflito interno entre essa natureza divina no homem e a
natureza afetada pelo mal. Agostinho (2017), através dessa leitura, vai dizer que
em sua queda, o ser humano perde o controle sobre si e perde o controle sobre a
sua vontade (Agostinho, 2017, p. 12). Agora, a intencionalidade do homem esta
sujeita a um mal radical vindo desse sujeito caido, entrando em um novo estagio
do mal, o qual agora ele tenta justificar para si mesmo o mal que pratica. Nessa
nova realidade, ele precisa, segundo seus préprios critérios, decidir o quao mal
ele precisa ser para atingir uma determinada finalidade. Assim, como em Babel
o homem tentou “recriar” o Eden, agora, por meio da tecnologia, ele tenta recriar
um aspecto de dominio da ordem (Schuurman, 2016). Com uma intencionalidade
corrompida pelo mal, justamente essa intencionalidade enquanto centro semantico
que compde nossos desejos, crencas e a estrutura litlrgica, a criacdo agora volta
para si mesma, distorcendo seu propdsito original na criag¢do divina - a imago

hominis torna-se entao o resultado dessa corrupcao.
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A resposta para esse sujeito corrompido, partindo do cristianismo, nos leva a
restauracdo definitiva do seu estado edénico por intermédio da graca manifestada
através da obra salvifica de Cristo, que reconquista a nossa comunhdo com Deus,
como esta escrito: “O primeiro homem, Adao, tornou-se um ser vivente; o ultimo
Adao, espirito que da vida” (Biblia, 2008, 1 Corintios 15, 45). O texto segue até
o versiculo 49 fazendo uma alusdo tipoldégica de Cristo através de Adao como
representante e figura do homem daquele que haveria de vir. Deste modo, ao
responder ao chamado divino com fé e obediéncia, o homem manifesta uma
intencao direcionada para a restauracao da imago dei dentro de si, para entdo a
realizacdo do nosso propédsito divinamente ordenado na criacao. Dai resulta que
0 homem é chamado a transcender a si mesmo ocupando o lugar de Deus nao
como um sacerdote, mas como autocriador e inventor de significado. Cidadaos

autoimortalizados de Babel.

Consideracgoes finais

O presente artigo buscou demonstrar em linhas gerais que a tecnologia ocupa
um lugar central de nossa existéncia ao, concomitantemente, se mostrar enquanto
instrumento de progresso e fonte de tensdes existenciais. Se, por um lado, a
tecnologia expressa a capacidade criadora do ser humano, por outro, revela a
tendéncia humana em projetar na sua obra tendéncias de autoglorificacdo que o

alienam da criacao.

Seria errado pensarmos que essa idolatria se aplica apenas a individuos.
Também é possivel que um grupo inteiro de profissionais se apaixone
pelas préprias habilidades e programa de agio que as trate como forma de
salvacdo. Sera que cientistas, socidlogos, terapeutas e politicos reconhecem
os limites do que sdo capazes de realizar ou se inclinam a reivindicagoes
“messidnicas”? Deveria haver uma sébria humildade em relacdo ao quanto
uma politica publica ou progresso tecnoldgico é capaz de produzir para
solucionar os problemas da raca humana (Keller, 2018, p. 95-96).

O homem sempre foi rapido em se curvar diante de sua prépria criagdo como
desdobramento de sua insatisfacdo (Biblia, 2008, Exodo 32, 1-4). Por geracdes, ele
continuara a se ver como autossuficiente, vinculando sua esperanga de satisfacao
as obras de suas proprias maos. A eugenia nos parece uma perversao da tecnologia
que claramente exemplifica o grau de degeneracdo existencial que podemos

alcangar.

0 homem contemporaneo aceita o processo de evolucdo e, em seguida,
aplica seu conhecimento a eugenia para tentar fornecer as futuras geragdes
um “equipamento interno” melhor. Assim, a tecnologia cientifica moderna
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é vista como meio para melhorar o “equipamento exterior” do homem.
No passado, a evoluc¢do foi pensada para operar de modo automatico, sem
intervencdo humana; hoje, o homem comecou a crer na possibilidade de

dirigir o préprio desenvolvimento e o da sociedade (Schuurman, 2016, p.
16).

A tecnologia liberta e aprisiona; conecta e aliena; ela é poiesis e hybris.
A questdo, pois, é o lugar que ela ocupa em nosso horizonte, pois quando
transformamos meios em fins, sucumbimos a idolatria: depositamos nossa

esperanca de transcendéncia na obra de nossas maos e esquecemos que Nur noch
ein Gott kann uns retten.
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Resumo: A violéncia sexual configura-se como um grave problema de satide publica, com implica¢des
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Introducao

A violéncia sexual permanece como uma das expressdes mais graves das
desigualdades sociais e de género, evidenciando estruturas histéricas de opressao
que atravessam o tecido social brasileiro. Embora politicas publicas tenham se
ampliado nas ultimas décadas, o fendmeno continua a se manifestar de forma
recorrente, atingindo especialmente mulheres, criangcas e adolescentes, cujas
condi¢des de vulnerabilidade intensificam o impacto fisico, psicolégico e social
dessa forma extrema de violacdo de direitos (Trigueiro et al., 2017). Esse cenario
demonstra a insuficiéncia das respostas institucionais e revela a necessidade de
compreender a violéncia sexual ndo apenas como evento individual, mas como
produto de relagdes sociais marcadas pela desigualdade, pela discriminacao e pela
fragilidade das redes de protecao.

A subnotificacdo e as barreiras de acesso aos servicos de sadde e justica
agravam ainda mais o problema, perpetuando um ciclo de siléncio e invisibilidade.
Muitas vitimas enfrentam obstaculos como medo, vergonha, estigmas culturais
e até mesmo tratamentos inadequados nos servicos de atendimento. Além disso,
fatores estruturais - como precariedade socioeconémica, desigualdade de género,
racismo, violéncias institucionais e insuficiéncia de formagdo profissional -
contribuem para que a violéncia sexual transcenda a esfera privada e se consolide
como questdo de sadde publica complexa, que exige respostas mais abrangentes,
humanizadas e eticamente orientadas (Correa et al., 2009).

Diante desse quadro, o objetivo deste artigo é analisar topicos da violéncia
sexual no Brasil sob a perspectiva da bioética e dos direitos humanos, discutindo
como principios éticos fundamentais podem iluminar praticas de cuidado, politicas
publicas e processos de vigilancia epidemiol6gica. Busca-se compreender de que
maneira a articulacdo entre saude, direito e filosofia contribui para o atendimento
integral as vitimas, identificando dilemas éticos, lacunas institucionais e desafios
para a construgdo de respostas sociais mais justas e efetivas.

Como estratégia metodoldgica, adota-se uma abordagem hermenéutico-critica,
que permite interpretar conceitos, normativas e praticas a luz de um didlogo entre
diferentes campos do conhecimento. Essa metodologia possibilita uma leitura
densa das politicas publicas, dos sistemas de notificagdo e dos marcos juridicos,
articulando-os com reflexdes éticas voltadas a autonomia, ao cuidado e a protegao
da vulnerabilidade. Trata-se de um método que ndo busca apenas descrever
a realidade, mas compreendé-la criticamente, evidenciando tensdes, limites e
possibilidades de aprimoramento no enfrentamento da violéncia sexual.

No plano conceitual, compreende-se a violéncia sexual como violagdo profunda
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da dignidade humana, marcada pela imposicao de praticas de natureza sexual sem
consentimento ou mediante formas de coercao, manipulagdo ou abuso de poder.
A luz da bioética, essa violéncia representa a negacdo simultanea dos principios
da autonomia, da ndao maleficéncia, da beneficéncia e da justica (Beauchamp;
Childress, 2002). A autonomia é violada quando a vitima perde o poder de decidir
sobre seu corpo; a ndo maleficéncia é rompida pela produgdo intencional de dano;
a beneficéncia é negada ao nao se promover o cuidado adequado; e a justica é
comprometida pela desigual distribuicdo dos riscos e das violéncias, que recaem
mais intensamente sobre grupos vulneraveis. Assim, a violéncia sexual constitui
um desafio ético de primeira ordem, exigindo respostas sensiveis a complexidade
humana e social do fenémeno (Brasil, 2012).

O artigo organiza-se em quatro eixos principais. No primeiro, discutem-se
os desafios estruturais da violéncia sexual no Brasil, abordando determinantes
sociais e o papel da vigilancia epidemiol6gica na identificacdo e acompanhamento
dos casos. Em seguida, a segunda secdo aprofunda a andlise da atengao as vitimas,
examinando dilemas éticos, fragilidades institucionais, preparagdo profissional,
objecdo de consciéncia e os entraves que dificultam a efetivacdo do atendimento
integral previsto nas politicas publicas. A terceira secdo apresenta um panorama
simplificado das manifestacdes da violéncia sexual no pais, dado ser um tema que
€ muito amplo, contemplando o contexto conjugal, doméstico e infantojuvenil, bem
como as repercussdes emocionais e sociais decorrentes dessas violagdes, como o
aborto. Por fim, nas notas conclusivas, articulam-se as implicagdes bioéticas do
fendmeno, ressaltando a urgéncia de respostas multissetoriais fundamentadas nos
principios da autonomia, nao maleficéncia, beneficéncia e justica, e a necessidade
de politicas publicas mais eficazes, para assegurar a prote¢do e a dignidade das

vitimas.

Desafios da violéncia sexual

A Organizacao Mundial da Sadde (2002), em seu relatdrio abrangente sobre
saude e violéncia (Krug, 2002), refere a violéncia como uso da forga, seja com poder
real ou em ameaga, contra si proprio, contra outra pessoa, ou contra um grupo ou
comunidade, que resulte ou tenha quaisquer possibilidades de resultar em lesdo,
morte, dano psicolégico, deficiéncia de desenvolvimento ou privacgao.

O Ministério da Saude (Brasil, 2022) explicita em seu Guia de Vigildncia
Epidemiolégica que a violéncia tem causas multiplas e complexas, estando
correlacionada com determinantes socioeconOmicos: desemprego, baixa

escolaridade, concentracdo de renda, exclusdo social e outros. A violéncia est3,
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também, relacionada a aspectos culturais e comportamentais como racismo,
machismo, sexismo, homofobia e transfobia. A vigilancia epidemioldgica exerce
papel fundamental na atencdo e no combate a perpetuacdo da violéncia.

Por meio da vigilancia epidemioldgica, pode-se: identificar, incluir e
acompanhar a pessoa que sofreu violéncia na rede de atencdo e de protecao;
produzir informagdes sobre o perfil de vitimas e agressores; conhecer fatores de
risco e areas de maior vulnerabilidade, entre outras informag¢des importantes,
com intuito de subsidiar intervencdes, bem como formular e aprimorar politicas
publicas. Ainda, a vigilancia epidemiolégica tem a fungdo de monitorar os casos de
violéncia notificados, com objetivo de subsidiar interven¢des de maneira oportuna,
nos ambitos individual e coletivo, além de acompanhar a eficacia e efetividade das
acoes (Brasil, 2022).

A violéncia é um agravo de notificagdo compulséria em todo o territério
nacional, devendo ser registrada no Sistema de Informa¢do de Agravos de
Notificacdo, conhecido como SINAN. Os profissionais de saude, no exercicio da
profissdo, tém o dever de realizar a notificagdo de todos os casos de violéncia sexual
(Brasil, 2022). Platt et al. (2022) relatam que, a partir de 2009, o sistema VIVA
(Sistema de Vigilancia de Violéncias e Acidentes) integrou o Sistema de Informacao
de Agravos de Notificacdo (SINAN) e, em 2011, a notificagdo de violéncias, no
ambito da saude, tornou-se compulséria para todos os prestadores de servigos,
sejam eles publicos ou privados. As autoras alertam, ainda, que a partir de 2014,
os casos de violéncia sexual passaram a ser objeto de notificacdo e comunicagdo
imediata a cada secretaria municipal de satide dentro de um prazo maximo de 24
horas apo6s o atendimento da vitima.

Avioléncia na infancia é também é um problema global de satide publica. Nestes
termos, a América Latina e o Caribe sdo englobados entre as areas geograficas mais
violentas do mundo, particularmente para pessoas jovens (Devries et al.,, 2019).
Esse fendmeno mundial de extrema complexidade, com multiplas formas, facetas e
cenarios, torna a violéncia um problema que necessita ser enfrentado, uma vez que
deixa de ser um fato exclusivamente policial para ser um problema social, afetando
a populagdo em geral, nas diferentes faixas etarias, independentemente da etnia,
classe social ou situagdo econoémica (Correa et al., 2009).

Sabe-se que dentre as diversas formas de violéncia interpessoal, uma das
mais cruéis se trata da violéncia sexual, remetendo a um rompimento de Direitos
Humanos. Segundo o Ministério da Saude (2012), a violéncia sexual é uma
manifestacao da violéncia de género persistente, pois a violéncia sexual atravessa

a histéria e sobrevive como um dado que perpassa as culturas. Por um lado,
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isso ocorre na dimensdo de uma pandemia, atingindo mulheres, adolescentes
e criancas em todos os espacgos sociais, sobretudo no doméstico; por outro, na
forma de violéncia simbdlica e moral, aterrorizando, em especial, o imaginario das
mulheres, tanto produzindo vulnerabilidades, quanto promovendo uma sensag¢ao
de constante inseguranca, contribuindo para a perpetuacdo de uma cultura violenta
e patriarcal. Busca-se, a seguir, refletir sobre o fendmeno da violéncia sexual e seus

desafios, sobremaneira, sobre a atencao as vitimas em situacao de violéncia sexual.

O problema da atencao as vitimas

A atencao integral as pessoas em situacao de violéncia requer um atendimento
qualificado, humanizado, oportuno e resolutivo, a partir de uma rede intersetorial
de atencdo e protecdo, articulada localmente (Krug, 2002; Centers For Disease
Control and Prevention, 2017). Diversas sdo as areas e setores que devem estar
envolvidos na aten¢do a vitima de violéncia sexual. E fundamental que todo o
cuidado esteja em consonancia com os principios da bioética - beneficéncia, ndo
maleficéncia, autonomia e justica (Beauchamp; Childdress, 2002). Cabe ressaltar
que a Declaragdo Universal sobre Bioética e Direitos Humanos passou a ser um marco
de expansdo na abrangéncia da bioética além das questdes biomédicas, destacando
a questao da justica social, por vezes, relegada a segundo plano por politicas de
inclusdo, gerando sofrimento em varias camadas da popula¢do (Unesco, 2005).

Corgozinho e Montagner (2019) enfatizam que, apesar da Declarag¢do Universal
de Direitos Humanos e Bioética nao oferecer aporte juridico de natureza vinculante,
pode-se considerar sua potencialidade na formulacdo de uma obriga¢do de acao
moral diante das situa¢des que fragilizam determinados grupos da sociedade.
O contexto social encontra-se representado no texto da Declaragdo, a partir dos
principios da responsabilidade social, igualdade, justica e equidade, além de
respeito pela vulnerabilidade humana, solidariedade e cooperacao.

Em relagdo ao preparo profissional para atendimento as vitimas de violéncia,
Acosta et al. (2017) ponderam sobre o papel de gestores de instituicdes de saude,
que devem ser responsaveis pela capacitacdo dos profissionais. Os autores alertam
que o comprometimento com o Sistema Unico de Satide (SUS) com os indicadores
de saude nao deve ser apenas dos que atuam, diretamente, com usuarios vitimas
de violéncia sexual, mas também daqueles que administram esses servicos. Sendo
assim, a educacdo permanente e a constante atualizacdo em cursos e jornadas
de formacdo sdo indispensaveis na qualificacdo profissional, possibilitando o
conhecimento da legislacdo especifica, bem como a interpretacdo da violéncia como

um problema de saude publica.
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Ainda com relagdo ao crescimento profissional, Alves et al. (2013) relatam
sobre sua experiéncia de pesquisa com grupos educativos sobre violéncia contra
mulheres. Os autores observaram que a interagdo entre os participantes dos grupos
foi importante por permitir troca de experiéncias e crescimento profissional,
preparando os mesmos para lidar com a realidade da violéncia e multiplicar a
cultura de paz.

Sobre a formacao universitaria, Silva et al. (2016) realizaram estudo qualitativo
visando analisar as praticas educativas sobre a violéncia contra a mulher, na
formacao profissional de estudantes universitarios na area da saude. Constataram
que, embora a violéncia seja um fendmeno complexo e de ocorréncia mundial, a
capacitagdo profissional, para lidar com o tema, ainda é falha. Destacam entre os
achados do estudo que a maior parte dos entrevistados relata que esse tema nao
foi abordado em seus cursos, mesmo estando ao final da graduacdo. Segundo os
autores Silva et al. (2016), ressalta-se a necessidade de capacitacao de académicos e
profissionais de maneira multidisciplinar, para que possam atuar no atendimento as
vitimas de violéncia. Para estes autores, é necessario que as universidades revejam
as estruturas curriculares, visando a transmitir conhecimento aos estudantes sobre
questdes de género e a temdtica da violéncia.

Cabe ressaltar que, por vezes, o ato da violéncia sexual acarreta uma gestagao
indesejada. Uma questao muito importante no atendimento as vitimas nestes casos
diz respeito a objecdo de consciéncia, que pode interferir na atencdo integral a essas
vitimas de violéncia sexual. Tal circunstancia pode influenciar de forma importante
na dinamica de atendimento ao abortamento legal, quando a interrup¢do da
gestacdo for desejada pela mulher.

No entanto, a objecao de consciéncia garantida pelo Conselho Federal de
Medicina (CFM, 2009) ndo é absoluta e nem mesmo pode se sobrepor ao direito
da mulher a assisténcia para a pratica do aborto legal. Desse modo, a obje¢do de
consciéncia somente podera prevalecer quando houver outro profissional que nao
a invoque e esteja apto e disponivel para a interrupcao legal da gestacdo. A esse
respeito, o Cédigo de Etica Médica, no artigo sétimo do capitulo de “Principios
Fundamentais”, esclarece que:

0 médico exercera sua profissio com autonomia, ndo sendo obrigado a
prestar servicos que contrariem os ditames de sua consciéncia ou a quem
ndo deseje, excetuadas as situacdes de auséncia de outro médico, em caso
de urgéncia ou emergéncia, ou quando sua recusa possa trazer danos a
saude do paciente (CFM, 2009).

Mendes et al. (2020) realizaram estudo com objetivo de verificar a existéncia
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da objecdo de consciéncia na atencao integral a saude das vitimas de violéncia
sexual. Os autores ainda buscaram conhecer a estrutura de atendimentos das
instituicdes credenciadas na rede de atengdo a vitima de violéncia sexual no
estado de Minas Gerais e concluiram que tal estado ndo estad preparado para o
atendimento integral as vitimas, especialmente em relacdo ao aborto legal, sendo a
objecdo de consciéncia o maior obstaculo. Observou-se a necessidade de uma rede
de referéncia e contrarreferéncia eficaz para que se amenize problema tdo grave.

Sabe-se que o aborto tem sido tema de inumeras discussdes no Brasil, bem
como em varios paises. Por se tratar de uma tematica complexa e persistente na
bioética, deve-se refletir com base em seus principios, sem, entretanto, abrir mdo do
direito profissional médico de ndo o realizar, caso seja contrario a sua consciéncia
(Jorge Filho, 2005). No entanto, essa tematica ndo € exclusiva da area médica, mas
sim de toda a sociedade e governo.

O assunto, permeado de complexidade, é abordado pelo Ministério da Satde
(2011) em documento sobre os aspectos juridicos do atendimento as vitimas de

violéncia sexual. Tal documento desenvolvido pelo ministério frisa que:

De acordo com o artigo 128, inciso Il do Cédigo Penal, o abortamento é um
procedimento licito “quando a gravidez resulta de estupro”, que é o crime
tipificado no artigo 213 do Cédigo Penal. Nessa hipdtese, o abortamento
é um fato tipico, ou seja, esta previsto no tipo penal, mas nio é criminoso,
porque nao é antijuridico. Trata-se do chamado “aborto sentimental” ou
“aborto ético” ou “aborto humanitario”, uma das duas hipéteses de “aborto
legal”, ou seja, de “aborto nao criminoso (Ministério da Saude, 2011).

Assim, como questdo de Direitos Humanos, e ainda com natureza
constitucional, de acordo com o ordenamento juridico brasileiro, a mulher tem
o direito de assisténcia médica para a pratica do abortamento ndo criminoso.
Portanto, para as mulheres que optarem pela interrup¢do da gestacao decorrente
de estupro, devem ser garantidas todas as condi¢Oes para a sua pratica de forma
segura. Ainda, hd que ser proporcionado para tais mulheres um tratamento
humano, bem como as devidas orientacdes. Faz-se mister que os sistemas de satde
capacitem os profissionais que prestam servicos de satde, tomem medidas que
assegurem que o aborto humanitario se realize em condi¢cdes adequadas, e seja
acessivel para mulheres vitimas de violéncia sexual que acarrete gestacao. Medidas
adicionais devem ser tomadas para salvaguardar a satide da vitima, especialmente
no acompanhamento em sadde mental, buscando a reabilitacdo integral da vitima.
Agora, colocar-se-a em tela de juizo alguns dados da violéncia sexual do Brasil, a

fim de evidenciar a importancia de enfrentar tal tema com perspectiva critica.
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Violéncia Sexual no Brasil

Por outro lado, também envolvendo a questdo de Direitos Humanos, cabe
ressaltar que a entrega voluntaria de bebés para a adog¢ao nao é considerada crime,
de acordo com o Estatuto da Crianca e Adolescente (Brasil, 1990). Assim, a gestante
ou mae que manifeste interesse em entregar o bebé para adogao, antes ou logo
apoés o nascimento, devera ser encaminhada para érgaos da justica da infancia e da
adolescéncia.

Nao menos importante de se analisar é a violéncia sexual no casamento. Assim,
no ambiente familiar, a violéncia sexual desperta preocupagdo como uma questao
de saude publica, uma vez que viola direitos fundamentais das mulheres. De
acordo com Klanovicz e Pereira (2021), o debate sobre a violéncia sexual na vida
conjugal faz parte de um tema ainda maior, que € a violéncia contra a mulher, dando
significado para as expressoes e relacdes de poder caracteristicas entre homens
e mulheres. As autoras ainda chamam a ateng¢do para o fato de que, mesmo com
a exposicdo do corpo da mulher ao estupro, e das consequéncias advindas dessa
pratica em sua saude e sua vida, muitos motivos levam a mulher a ndo denunciar o
crime. Tais motivos, relacionados com fatores sociais, atribuem a prépria mulher a
culpa do ato, gerando vergonha e medo.

Trentin e Steffens (2017) referem que, atualmente, a mais conhecida lei com
respeito a violéncia cometida contra a mulher é a Lei Maria da Penha (Brasil, 2006).
De acordo com artigo 52 de tal lei, configura-se como violéncia doméstica contra a
mulher “qualquer acdo ou omissdo baseada no género que lhe cause morte, lesdo,
sofrimento fisico, sexual ou psicolégico e dano moral ou patrimonial” (Brasil, 2006).
Os autores afirmam ainda que, entre as formas de violéncia doméstica e familiar
contra a mulher que a lei dispde, esta a violéncia sexual. De acordo com a Lei Maria
da Penha, a violéncia sexual ndo é apenas aquela que diz respeito ao ato sexual em
si, mas também abrange outras formas que se enquadram como violéncia sexual,
como obrigar a vitima a olhar imagens pornograficas; obrigar a vitima a manter
relacdo sexual com outras pessoas; obrigar a ter relagdes que causem desconforto
ou repulsa e obrigar a vitima a ter relagcdo sob coacdo, intimidagao e pelo uso da
forca fisica, no caso do estupro conjugal (Brasil, 2006). De acordo com autores
(Trentin; Steffens, 2017), somente quando houver mudan¢a na mentalidade da
sociedade por meio da educagdo é que se podera colocar fim a todo e qualquer tipo
de discriminag¢do contra a mulher.

Esse tema t3o atroz como a violéncia sexual, também é abordado no Estatuto
da Crianca e Adolescente (ECA), promulgado na ultima década do século passado

(Brasil, 1990). Segundo o ECA, a violéncia sexual deve ser entendida como
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qualquer conduta que constranja as criangas ou os adolescentes a praticarem
ou presenciarem conjun¢dao carnal ou qualquer outro ato libidinoso, inclusive
exposicao do corpo em foto ou video por meio eletrénico ou nao.

A lei brasileira (Brasil, 1990) explicita que a violéncia sexual contra a crianga
ou adolescente pode ocorrer por diferentes modos. O abuso sexual é a acdo
que se utiliza da vitima para fins sexuais, podendo ser conjunc¢ao carnal ou ato
libidinoso, realizado presencialmente ou em meio eletrénico, para estimulacdo
sexual do agente ou de terceiros. A exploracdo sexual comercial é o uso da crianca
ou adolescente em atividade sexual em troca de remuneracdo, ou outra forma de
compensacdo, de forma independente ou sob patrocinio, apoio, ou incentivo de
terceiro, seja de modo presencial ou eletronico.

Outra forma de violéncia sexual contra crianca e adolescente pode se dar por
trafico de pessoas. Este é entendido como o recrutamento, transporte, transferéncia,
alojamento ou ainda acolhimento da vitima dentro do territério nacional ou para
o estrangeiro, com finalidade de exploragdo sexual mediante ameaca, uso da forga,
ou outra forma de coacdo, rapto, fraude, engano, abuso de autoridade, entrega ou
aceitacdo de pagamento, entre os casos previstos na legislacao.

Platt et al. (2018) ressaltam que o abuso sexual é um tema de extrema impor-
tancia na area social e gera grande repercussdo na vida futura dos envolvidos, em
especial nos casos ocorridos com criancas e adolescentes. Por isso, sdo necessarias
medidas que controlem esse grave problema de saide publica. Em estudo realizado
em um hospital pediatrico no estado de Santa Catarina, as autoras observaram que
as caracteristicas do abuso sexual infantil foram muito semelhantes as de diferentes
locais no Brasil, mostrando ser possivel a realizagdo de acgdes coordenadas,
nacionalmente, para prevencao de tal agravo.

A crianca ou adolescente vitima de violéncia sexual pode ter seu
desenvolvimento seriamente afetado. A violéncia tende a ser devastadora,
resultando em prejuizos na aprendizagem e em relacionamento interpessoal,
bem como o relacionamento consigo mesmo. Lira et al. (2017) observaram que
a vivéncia de abuso sexual em meninas e adolescentes desencadeou diversas
alteracdes emocionais, que se prolongaram até a vida adulta, culminando em
situagdes extremas, como, por exemplo, tentativas de suicidio e comportamentos
autodestrutivos.

Em tempos atuais, soma-se como possivel interferéncia ao acompanhamento
das vitimas de violéncia sexual a pandemia de COVID-19 (OPAS, 2022). Cabe,
portanto, uma reflexdo sobre o mascaramento dos sintomas de violéncia em

tempos de pandemia. O isolamento social foi recomendado por varios governos e
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instituicdes de satide, como uma forma de barrar o aumento do nimero de casos
de infeccao pelo virus da COVID-19. Entretanto, o isolamento fez com que os
membros das familias passassem mais tempo juntos, além de impedir que criancas
e adolescentes frequentassem, presencialmente, a escola.

Muitas vezes, os professores atuam apoiando criangas e adolescentes em suas
dificuldades, inclusive quando sao vitimas das diferentes formas de violéncia.
Podemos refletir sobre a influéncia da pandemia que vivemos, atualmente, com base
na pesquisa de Platt et al. (2021), em estudo baseado nas notificagcdes de violéncia
no estado de Santa Catarina. No periodo de isolamento social recomendado em tal
estado, os autores observaram que 136 municipios realizaram 1.851 notificacdes
de violéncia. Assim, ocorreu diminuicao de 55,3% de notificagdes. Possivelmente, a
dificuldade em procurar instituicdes de saude, instituicdes de protecdo ao individuo
e de assisténcia sao causas dessa diminui¢do de notificacdes de violéncia.

Para Trigueiro et al. (2017), a compreensdao do cotidiano de mulheres
que vivenciaram a violéncia sexual permitiu evidenciar o sofrimento psiquico
traduzido pelo medo de o estupro acontecer novamente, de ter contraido infecgdes
sexualmente transmissiveis, de manter relacdes sociais e afetivo-sexuais. Este
medo impacta na saide mental das vitimas, limitando suas vidas nas esferas
biopsicossociais.

Belga et al. (2017) observaram que, embora exista relevancia na
implementacdo de programas de prevencgdo a violéncia, persistem lacunas quanto
ao avang¢o em adotar a cultura de paz para o enfrentamento da violéncia. Para as
autoras, praticas que fortalecam uma cultura de respeito aos direitos humanos e
as diversidades e que operem na mudanga de paradigmas da violéncia avangam na

resolucao de conflitos e construcao de cidadania.

A guisa de conclusio

Dessa maneira, discutir a violéncia sexual sob perspectiva bioética torna-se
ndo apenas relevante, mas urgente, uma vez que permite compreender o fendmeno
em suas dimensodes estruturais e orientar politicas publicas mais eficazes, integrais
e humanizadoras. Em um pais marcado por profundas desigualdades historicas e
por graves lacunas institucionais persistentes, refletir analitica e criticamente sobre
o tema é condicdo necessaria para fortalecer, cada vez mais, redes de protecdo,
qualificar praticas profissionais e reafirmar a centralidade dos direitos humanos na
atencao as vitimas. A articulacdo entre bioética e saude publica oferece, portanto,
um caminho promissor para enfrentar um problema que, apesar de amplamente

reconhecido, ainda carece de respostas sociais compativeis com sua gravidade.

Cadernos Amapaenses de Filosofia, v. 1, n. 2, p. 108-122, Macapa, Amapa, 2025.



118

No marco tedrico da bioética, Beauchamp e Childress (2002) propdem quatro
principios fundamentais que orientam a tomada de decisGes em saude publica
e pesquisa e no enfrentamento de questdes sensiveis referentes a vida humana:
autonomia, ndo maleficéncia, beneficéncia e justica. O principio da autonomia
refere-se ao respeito pela capacidade de autodeterminagdo dos individuos, exigindo
o consentimento informado e a protecdo da confidencialidade. Ja a ndo maleficéncia
estabelece o dever de ndo causar danos intencionais, enquanto a beneficéncia
vai além, exigindo acbes positivas para promover o bem-estar do paciente. Por
fim, o principio da justi¢a trata da distribuicao equitativa de recursos e cuidados,
evitando discriminacdes. Esses principios ndo sdo absolutos, mas servem como um
quadro de referéncia para analisar conflitos éticos. Beauchamp e Childress (2002)
destacam que, em situagOes reais, os principios podem entrar em tensdo - por
exemplo, quando o respeito a autonomia do paciente colide com a beneficéncia
(como em casos de recusa de tratamento).

A solucdo exige uma ponderagdo ética, na qual se avalia o contexto especifico,
a gravidade dos riscos e os direitos envolvidos. Essa abordagem principialista
tornou-se fundamental para a bioética clinica e a formulacao de politicas publicas
em saude. Na analise da violéncia sexual, esses principios oferecem um referencial
crucial. A autonomia das vitimas deve ser respeitada no processo de notificacao e
atendimento, enquanto a nao maleficéncia exige cuidado para evitar revitimizagao.
A beneficéncia demanda ag¢des protetivas e terapéuticas, e a justica implica garantir
acesso igualitario a rede de apoio, independentemente de género, classe ou etnia.
Assim, o framework de Beauchamp e Childress (2002) fornece bases éticas so6lidas
para enfrentar os dilemas impostos pela violéncia sexual nos sistemas de saude.

Diante de um tema delicado como a violéncia sexual, forma cruel de quebra de
direitos humanos, é urgente a necessidade de reflexao e engajamento da sociedade
e Estado para apoio das vitimas. Trata-se de um fendmeno extremamente complexo
que deve ser enfrentado de forma efetiva e integrada. A bioética, por meio de
seus principios, beneficéncia, ndo maleficéncia, autonomia e justica (Beauchamp;
Childress, 2002), pode balizar o suporte e acompanhamento multidisciplinar
necessario. Além da aten¢do multiprofissional essencial para as vitimas, é de
fundamental importancia o desenvolvimento de cultura de paz no meio social,
rompendo o ciclo de violéncia, especialmente buscando a prevenc¢do da violéncia
sexual, bem como manutencdo dos direitos humanos.

Sabe-se que este tema ainda nao desperta o interesse merecido e necessario
das autoridades governamentais, nem a importancia que deveria ter nas pesquisas

cientificas, e, infelizmente ainda, esta longe de ser uma prioridade em termos de
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saude publica. Contudo, reconhece-se que nosso pais ja fez grandes avangos nesta
matéria, mas ainda precisa-se avancar deveras. Hodiernamente, jA ha grandes
recursos juridicos e de saude publica que podem subsidiar uma resposta mais
qualificada e assertiva para tais casos. Sobremaneira, pode-se dizer que, como este
tema traz muitas variaveis e por ser muito complexo e sensivel, ndo ha pais no
mundo que tenha chegado a uma resposta definitiva e acabada sobre tal demanda
social.

Os atores publicos que formam a rede de prote¢do social publica - for¢as de
seguranca, agentes da justica e da sauide publica - possuem uma missdo importante,
sendo reconhecidos pela Organizacdo Mundial de Saide (OMS), que busca nortear
politicas em ambito global para todos os paises. As diretrizes, tanto da OMS como
do Ministério da Sauide do Brasil - como viu-se acima -, ndo deixam duvidas de que
a violéncia sexual precisa ser tratada de uma maneira multidisciplinar e transversal,
ou seja, ndo é suficiente apenas buscar uma reparagdo ou justica no ambito penal,
mas importa, principalmente, oferecer todo o suporte fisico, afetivo e psicologico
para as vitimas. Em pleno século XXI, quando parece que o mundo, cada vez mais,
caminha para a efetivacdo dos direitos humanos, nao se pode deixar de albergar
esta tematica como uma prioridade das agendas das nagoes.

Em paises que tém grandes déficits sociais, onde as grandes diferencas
econdmico-sociais impedem que contingentes enormes da populagdo possam
usufruir de uma vida digna com o minimo necessario a sua subsisténcia, o tema
da violéncia sexual torna-se mais dificil de ser abortado e solucionado da forma
que merece. Por isso, cada politica publica implementada pelo Brasil - pais com
enorme caréncia nas politicas de defesa dos direitos humanos -, que vai na direcao
da protecdo as vitimas da violéncia sexual, precisa ser comemorada por toda a
sociedade. Nao se pode deixar de tratar este tema, deixando-o desamparado no rol
das politicas de protecdo social. Mais do que nunca, deve ser visto como prioridade
para os formuladores de politicas publicas, pois é, sobremaneira, na rede de saude
publica que as vitimas encontram os primeiros suportes e o atendimento basico,
a fim de poderem superar os desafios inerentes a tal crime contra os direitos
humanos.

Conclui-se que, apesar dos grandes avangos na protecdo as vitimas da violéncia
sexual, havidos nos ultimos anos, ha, ainda, um longo caminho a ser percorrido por
toda a sociedade civil brasileira. Os direitos humanos nao sao uma miragem que
vive longe dos cidadaos, mas sdo um marco concreto e real na vida das pessoas,
sobremaneira, daquelas que mais precisam, seja por terem sido vitimas de alguma
injustica ou violéncia.
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Em nosso tempo, vige a Constituicdo Cidada de 1988, que é um poderoso
marco de defesa da cidadania, existindo para proteger também as vitimas de
violéncia sexual. Assim, percebe-se que ndo faltam os meios e os instrumentos
necessarios para que as pessoas, independentemente de classe social, tenham
uma resposta satisfatoria para suas demandas. O que nao pode acontecer é esta
grave problematica social ser negligenciada e ficar invisivel nos subterraneos
da sociedade civil, como se fosse um fato que nao existisse. Sabe-se que uma das
melhores maneiras para resolver os desafios sociais é coloca-los cada vez mais em
evidéncia, a luz do debate publico em todas as arenas publicas da sociedade civil
e, melhor ainda, quando podem ser auxiliados por uma reflexdo que contemple
os principios da bioética - beneficéncia, ndo maleficéncia, autonomia e justica
(Beauchamp; Childress, 2002).
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As Paixoes da Alma

A obra As Paixées da Alma, publicada em 1649, constitui um dos textos mais
significativos do pensamento cartesiano, resultado de um longo amadurecimento
intelectual em torno da relagdo entre corpo e alma. Escrito em francés e dedicado
a princesa Isabel da Boémia, o livro retine 212 artigos nos quais René Descartes
investiga a natureza das paixdes humanas, sua origem, funcionamento e implicacdes
éticas, integrando de forma original elementos da filosofia, medicina e psicologia.
Diferente de suas grandes obras sistematicas como as Meditacdoes Metafisicas
(1641) e os Principios da Filosofia (1644), este tratado apresenta-se como uma
reflexdo pratica, voltada ao esclarecimento da vida afetiva e moral do ser humano.

No plano conceitual, Descartes parte de sua conhecida distingdo entre duas
substancias: res cogitans (alma ou pensamento) e res extensa (corpo ou extensao).
Contudo, ao mesmo tempo em que mantém o dualismo, enfatiza a unido entre
ambas, buscando explicar como as paixdes surgem da interacdo entre o corpo,
regido por mecanismos fisiolégicos, e a alma, responsavel pela percepc¢do e pela
vontade. Nesse sentido, a obra se inscreve em um ponto de tensao fundamental do
cartesianismo: a0 mesmo tempo em que preserva a separagdo substancial, procura
compreender a comunicacao entre corpo e alma, tema que havia sido objeto das
correspondéncias com a princesa Isabel.

O livro é dividido em trés partes: na primeira parte, Descartes dedica-se a
estabelecer as bases fisioldgicas de sua investigacdo, descrevendo o corpo humano
como um organismo comparavel a uma maquina, cujos movimentos obedecem a leis
naturais. O funcionamento do coracao aparece como ponto inicial dessa explicacao,
pois é dele que depende a circulacao do sangue, responsavel por alimentar e manter
o calor vital. Essa circulacdo, por sua vez, gera os chamados “espiritos animais”,
particulas sutis que percorrem o corpo através dos nervos e que, ao alcangarem o
cérebro, possibilitam tanto as sensa¢des quanto a comunica¢do com a alma. Para
Descartes, “a natureza de minha alma é constituida unicamente pelo pensamento”
(Guéroult, 2016, p. 99), e essa distincdo reforca que, ainda que os processos
corporais possam ser explicados mecanicamente, a esséncia do humano esta ligada
a faculdade de pensar.

Na segunda parte da obra, o fildsofo se dedica a definir de maneira mais precisa
o que entende por “paixdes da alma”. Ele as descreve como percepgdes, sentimentos
ou emogdes que pertencem exclusivamente a alma e que, diferentemente das
simples sensa¢des externas, sdo produzidas a partir da interagdo entre corpo e
espirito. Tais paixdes ndo surgem espontaneamente na alma, mas tém sua causa

imediata nos movimentos dos “espiritos animais”, que circulam pelo corpo e
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atingem determinadas regides do cérebro. E esse mecanismo fisiolégico que
provoca, sustenta e intensifica as experiéncias afetivas, fazendo com que o sujeito
sinta alegria, tristeza, desejo ou temor. Contudo, como destaca Descartes, “o
pensamento, que caracteriza a alma, abrange tudo o que esta de tal modo em noés
que somos imediatamente seus conhecedores” (Descartes, 1979, p. 179), o que
significa que apenas a alma é capaz de dar sentido aquilo que o corpo transmite.

Por fim, na terceira e mais extensa parte do livro, Descartes volta sua atengdo
para o estudo detalhado das paixdes fundamentais, que ele considera como o
nucleo a partir do qual se derivam as demais. Entre elas estdo a admiracao, o amor,
o0 6dio, o desejo, a alegria e a tristeza, cada uma analisada em sua origem, em suas
variagdes possiveis e nos efeitos que produzem tanto sobre o corpo quanto sobre a
alma. O fil6sofo procura mostrar como essas paixoes influenciam o comportamento
humano e de que forma podem ser reguladas ou moderadas pelo uso da razdo e da
forca da vontade. Nesse ponto, destaca que uma alma forte é capaz de resistir aos
impulsos desordenados, enquanto uma alma fraca é dominada por eles.

Esse esfor¢o de compreender os afetos ndo como forgas irracionais a serem
eliminadas, mas como fen6menos naturais que podem ser guiados pelo intelecto,
revela o carater pratico e ético da obra. Em ultima instancia, a proposta cartesiana é
oferecer ao leitor instrumentos para que a alma se torne “forte”, capaz de dominar
os impulsos desordenados e de utilizar as paixdes em beneficio de uma existéncia
mais equilibrada e livre. Ao afirmar que as paixdes nao sdo, em si mesmas, boas ou
mas, mas que sua moralidade depende do uso que delas fazemos, Descartes abre
espaco para uma ética fundada na liberdade racional e na autonomia da vontade.

As Paixées da Alma e a tradicao biblica, uma pequena reflexao

As Paixées da Alma configura-se como uma das contribui¢cdes mais significativas
de Descartes para a compreensdao do ser humano enquanto unidade complexa de
corpo e alma. Enquanto nas Meditagées a atencao do filosofo recaia principalmente
sobre a distincao ontoldgica entre as substancias, a res cogitans e a res extensa,
neste tratado, o desafio se apresenta de modo diverso: trata-se de evidenciar
como essa separacao, estabelecida em nivel metafisico, pode ser articulada com a
vida concreta do homem, vida que esta constantemente atravessada por desejos,
emocoes, sentimentos e afetos. Descartes, ao se debrucar sobre essa dimensao,
ilumina um aspecto eminentemente pratico de sua filosofia, que, embora menos
enfatizado do que sua metafisica ou sua teoria do conhecimento, revela-se

igualmente essencial para a correta apreensao do alcance de seu pensamento.
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E certo, entretanto, que tal projeto nio se encontra livre de dificuldades.
O esfor¢o cartesiano de conciliar a mecanica corporal concebida como uma
engrenagem fisiologica regida por leis naturais com a liberdade e a autonomia
da alma, entendida como principio do pensamento e da vontade, inevitavelmente
esbarra em tensdes conceituais de dificil resolu¢do. A proposta de localizar a
comunicacao entre corpo e alma na glandula pineal exemplifica essas dificuldades,
mostrando o quanto a explicacdo cartesiana, ao mesmo tempo em que inova,
abre espaco para questionamentos. O problema central desta proposta reside na
dificuldade de conciliar o papel fisioldgico da glandula com sua funcdo metafisica
na comunicacao entre substancias distintas. Nao surpreende, portanto, que,
desde o século XVII, tais pontos tenham suscitado criticas e debates, tanto entre
contemporaneos de Descartes quanto entre intérpretes posteriores, revelando que
a problematica da unido corpo-alma permanece como um dos nds centrais e mais
instigantes de sua filosofia.

O verdadeiro mérito do tratado ndo reside na resolugdo completa da questdo
sobre a intera¢do corpo-alma, mas na coragem intelectual do filésofo em nao se
esquivar da complexidade que envolve a tentativa de compreender a experiéncia
humana em toda a sua dimensdo. Descartes se empenha em analisar as paixdes
de modo a ndo as reduzir a meros mecanismos fisicos ou a transforma-las em
processos exclusivamente espirituais; ele procura, ao contrario, evidenciar a
intrincada relacdo entre corpo e alma, mostrando que os afetos humanos dependem
simultaneamente de movimentos fisioldgicos e da interpretagdo consciente do
pensamento. Esse esfor¢o, que combina rigor conceitual e atencdo as experiéncias
concretas do homem, antecipa de maneira significativa discussdes posteriores
nos campos da psicologia, da fisiologia e da ética, constituindo um ponto de
convergéncia entre investigacao cientifica e reflexdo filosofica sobre a vida afetiva e
moral do ser humano.

Do ponto de vista pessoal, a leitura de As Paixdes da Alma convida a uma
reflexdo mais ampla sobre a condicio humana, indo além da razdo meramente
instrumental e pragmatica, e abrindo espago para considerar dimensdes como a
fé, o autodominio e a liberdade interior. Ao apresentar a distin¢do entre alma forte
e alma fraca, Descartes oferece categorias que nao apenas estruturam sua analise
filoso6fica das paixdes, mas também permitem estabelecer didlogos fecundos
com tradi¢cOes espirituais, como a experiéncia cristd. Nesse contexto, a alma forte
pode ser compreendida como um estado de confianga e estabilidade interior que
se aproxima da fé inabalavel evocada em 2 Corintios 5:7 - “vivemos por fé, e ndo

pelo que vemos” (Sagrada Biblia Catélica, 2008), uma postura de firmeza que
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sustenta o sujeito diante das adversidades, transcende as circunstancias imediatas
e proporciona um sentido profundo de coeréncia e direcdo na vida.

Por outro lado, a alma fraca sugere uma condicdo marcada pela hesitagdo,
pela instabilidade emocional e pela dificuldade de dominar os impulsos e paixdes,
lembrando a auséncia de fé ou de convicgdo intima que poderia ancorar a existéncia
do individuo. Assim, as categorias cartesianas ndo apenas iluminam o debate
filosofico sobre a interacdo entre corpo, alma e razdo, mas também oferecem uma
chave interpretativa para compreender o papel da fé enquanto for¢a interna que
orienta decisoOes, sustenta a acdo moral e contribui para a formagao de uma vida
ética e equilibrada. Nesse sentido, a leitura do tratado sugere que a filosofia e a
espiritualidade ndo sdo caminhos isolados, mas dimensdes complementares que,
quando articuladas, permitem ao ser humano pensar e viver sua liberdade de modo
mais pleno e consciente.

A tradicao biblica reforca essa perspectiva ao conceber a fé nao apenas como
um sentimento passageiro, mas como “a certeza daquilo que esperamos e a prova
das coisas que nao vemos” (Sagrada Biblia Catélica, 2008), indicando sua dimensao
de confianga profunda e sustentada. Nesse sentido, a fé transcende a simples
crenga cega ou a aceitacdo acritica de dogmas; ela configura-se como uma escolha
consciente, um exercicio continuo de confianca que se mantém mesmo diante da
auséncia de evidéncias imediatas ou da logica das circunstancias. A reflexdo sobre
questdes como “cremos porque temos fé ou porque tememos o vazio?” evidencia que
a fé, assim como as paix0es analisadas por Descartes, ndo deve ser compreendida
como algo meramente passivo, automatico ou imposto; pelo contrario, ela requer
a liberdade de decidir, a capacidade de assumir responsabilidades existenciais e o
empenho do sujeito em orientar sua prépria vida.

Nesse horizonte de andlise, fé e paixdo se aproximam conceitualmente:
ambas podem exercer influéncia sobre o individuo, dominando-o ou sendo por
ele controladas, de acordo com a for¢a da alma e com a habilidade de conduzi-las
mediante a razdo e a vontade. Tal aproximacdo sugere que a experiéncia humana,
ao mesmo tempo racional e afetiva, ndo pode ser plenamente compreendida
sem reconhecer o papel ativo da consciéncia, seja no manejo das paixdes, seja na
vivéncia da fé, mostrando que a autonomia do sujeito é sempre condicionada pela
inter-relagdo entre razdo, emoc¢ao e convicg¢do interior.

O livro de Eclesiastes (Sagrada Biblia Catélica, 2008), ao enfatizar a
transitoriedade e a fragilidade de todas as buscas humanas, convida o leitor a
refletir de maneira profunda sobre a limitagdo dos esforcos voltados apenas ao

conhecimento, as conquistas materiais ou as realizagdes terrenas. Ao descrever a
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vaidade e a efemeridade de tais empreendimentos, o texto biblico sugere que o ser
humano, por mais diligente ou inteligente que seja, inevitavelmente se depara com
a impossibilidade de encontrar satisfacao plena apenas nas certezas imediatas da
razdo ou nos resultados das a¢des praticas.

Essa perspectiva enfatiza a necessidade de algo que ultrapasse o mundo
concreto e ofereca um sentido mais amplo a existéncia. Nesse contexto, a fé
surge como uma dimensdo fundamental capaz de transcender as limita¢cdes da
razdo instrumental. Ela ndo se configura como uma simples fuga da realidade,
nem como uma renuncia ao pensamento critico, mas como uma base sdlida
de sentido e orientacdo que permite ao individuo integrar suas experiéncias,
emocdes e reflexdes, encontrando firmeza interior mesmo diante das incertezas e
adversidades da vida.

Quando essa leitura é confrontada com o pensamento cartesiano, percebe-
se a possibilidade de uma articulacdo frutifera entre filosofia e espiritualidade,
mostrando que ambas podem atuar como guias complementares na busca por
uma vida equilibrada e significativa. Em As Paixdes da Alma, Descartes ndo se
limita a propor uma analise abstrata das emog¢des ou um tratamento puramente
mecanicista do corpo. Ele oferece ferramentas conceituais para compreender como
a razdo, a vontade e a reflexdo consciente podem regular as paixdes, promovendo
o autodominio e a liberdade do individuo. Nesse sentido, o tratado revela-se
surpreendentemente atual, ao convidar o leitor a perceber que a condigdo humana
envolve a interacdo continua entre corpo e alma, razao e emogdo, conhecimento
e fé. Ao enfatizar a importancia da reflexdo deliberada, o fild6sofo mostra que o
governo das paixdes ndo é apenas um exercicio intelectual, mas um caminho para
desenvolver for¢a interior e autonomia moral, habilidades essenciais para lidar
com a complexidade da experiéncia humana.

Por fim, ao estabelecer um didlogo possivel entre o cartesianismo e a tradigdo
biblica, evidencia-se que a liberdade do ser humano nao se realiza apenas
no plano racional, mas também na dimensdo espiritual, que confere sentido,
estabilidade e coeréncia a existéncia. Essa integracdo entre razdo e fé revela que
a verdadeira autonomia nao se limita a capacidade de tomar decisoes légicas ou
calcular consequéncias; ela também requer uma convic¢ao interior que sustente
o individuo em sua trajetdria, mesmo diante das incertezas ou da transitoriedade
das conquistas terrenas. E precisamente nesse ponto de encontro entre filosofia
e espiritualidade na interse¢do entre reflexdo racional, regulacdo das paixdes e
confianga em algo maior que reside a maior riqueza de As Paixdes da Alma. A obra,

assim, ndo apenas oferece uma analise detalhada da vida afetiva e moral, mas
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também se apresenta como um convite duradouro a reflexdo sobre a totalidade da
experiéncia humana, enfatizando a necessidade de unir lucidez, vontade e fé para

viver de forma plena e consciente.
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